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Preface 


Five years have already passed since the last volume of the Lexicon Iconographicum 
Mythologiae Classicae was published. It has been a notable success and one of the 
major contributions of our age to Classical studies. The concept of this major 
project was due to the late Professor Lilly Kahil, and its realization would not have 
been possible without her devotion and superhuman energy, which made her the 
heart and soul of the enterprise. What she achieved was not just a valuable publi- 
cation. She created a broad network of scholars, an international team of high qual- 
ity and of a generous scale, which proved to be lasting and highly effective in the 
collection of iconographical material concerning the Classical World and in the pro- 
motion of relevant studies. The archives created in the centres of LIMC, to which 
new material continues to flow and whose on-line access is in preparation, consti- 
tute a richness by far greater even than that presented in the volumes of LIMC. 


The desire of this group of scholars, the “LIMC-family”, to keep together after the 
Lexicon and produce similar work built mainly on these rich archives inspired by 
Lilly Kahil, led in meetings at Thessaloniki (1993), Basel (1994), Malibu (1995), and 
Oxford (1996) to the decision of the Foundation Council and the International 
Scientific Committee to create a Thesaurus Cultus et Rituum Antiquorum (ThesCRA). 
Lilly Kahil died after a long illness in 2002. But she was still active at the time of the 
decision, and again the concept was mainly hers. The Foundation for the LIMC 
dedicates the publication of ThesCRA to her memory, knowing that the spirit of 
Lilly Kahil, its founder, continues to inspire its activities. 


In the Preface of LIMC/Indices I wrote: “Le LIMC n’a jamais été envisagé par ses 
réalisateurs comme un point final mais bien au contraire comme un point de départ pour des 
recherches iconographiques et de nouvelles initiatives. Le groupe international de savants créé 
par Lilly Kahil souhaite rester uni et travailler à la réalisation de nouveaux projets grâce à 
l’organisation efficace qu’elle a développée” With the publication of ThesCRA we have 
the pleasure to present, after five years of hard personal and collective work, a 
completely ‘new project’. This second creation of the LIMC Foundation would not 
have been realized without the continuous support of precious and devoted friends 
- Prof. Jean Leclant, Secrétaire perpétuel de l’Académie des Inscriptions et Belles- 
Lettres (Institut de France), Dr. Mounir Bouchenaki, Assistant Director-General for 
Culture (UNESCO), M™* Danielle Ritter (Swiss National Science Foundation), Prof. 
-Peter Blome, Director of the Antikenmuseum Basel und Sammlung Ludwig and our 
Treasurer, as well as the J. Paul Getty Trust for agreeing to include ThesCRA in its 
publications and especially Dr. Marion True, Curator of Antiquities in the J. Paul 
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Getty Museum and Christopher Hudson, Publisher at the same Institution, who 
recommended ThesCRA to the Trust. As with LIMC, equally precious has been the 
financial support of the Academies of countries which are members of our Founda- 
tion, also the Swiss National Science Foundation, the Freiwillige Akademische 
Gesellschaft, the Max-Geldner-Stiftung and the Ceramica-Stiftung in Basel, the 
Greek Ministry of Culture and the Archaeological Society in Athens, and UNESCO. 
Valuable too has been collaboration with National Archaeological Services, Museums 
and other institutions, which provided the Editorial Office with the necessary photo- 
graphs in time. The Foundation is deeply indebted to all of them. 


Special thanks are addressed to eminent colleagues, who were invited as specialists 
and made valuable contributions in meetings with the Editorial Board in Chios / 
Greece (1997) and Augst / Switzerland (1998), where the concept of ThesCRA 
developed on the basis of analytical discussions. These colleagues were K. Buraselis, 
W. A. Childs, A. Choremist, R. Hagg, A. Hermary, S. Iakovidis, A. Jakob, 
F. Krinzinger, F. Lissarrague, A. Mele, R. Olmos Romera, P. Pandos, A. Rengakos, 
J. Scheid, U. Sinn, M. Tiverios, M. Torelli, I. Trianti, O. Tzachou-Alexandri, 
F. T. Van Straten, E. Voutiras, R. Vollkommer and E. Zervoudaki. A most valu- 
able contribution was that of Fritz Graf, who sketched the essential structure of 
ThesCRA during the first meetings of the Editorial Board in Paris and Basel (1996), 
and Philippe Bruneauf, to whom we owe the structure of the ThesCRA chapters 
as they appear in this publication. Prof. Walter Burkert has been for this project, as 
he was for LIMC, a most valued consultant. The Foundation is furthermore in- 
debted to the members of the Editorial Board, who have worked hard during the 
five years of preparation of the Thesaurus. Its senior members, Sir John Boardman 
and Erika Simon, contributed a great deal to the successful completion of the 
enterprise, with their knowledge, expertise, devotion and personal work. 


I believe that the Thesaurus Cultus et Rituum Antiquorum will be accepted by scholars 


as positively as LIMC has been. 


VASSILIS LAMBRINOUDAKIS 
President of the Foundation Council of the LIMC 








Introduction 


The intention of this project is broadly comparable with that of the Lexicon 
Iconographicum Mythologiae Classicae but necessarily different in details of its structure. 
It sets out to present scholars with a comprehensive account of all substantial aspects 
of Greek, Roman and Etruscan religion, apart from any assessment of the purely 
spiritual or philosophical, and only incidentally with the historical. Hitherto the 
subject has been served by various encyclopaedias and compendia devoted to partic- 
ular types of source or activity, and generally dependent only on texts and inscrip- 
tions, and by many monographs which are more far-reaching. There has been 
nothing which attempts to bring together all the various sources for both the Greek 
and Roman worlds, notably the archaeological and iconographic, which modern 
scholarship recognizes as necessary for any properly balanced study. The volume of 
new evidence from most varied sources and the difficulty of controlling it make such 
an attempt at a comprehensive guide especially timely, following the precedent of 
LIMC which has succeeded in wedding textual and archaeological sources more 
completely than hitherto. 


The present publication is divided into two Levels, each comprising several chapters. 
The First Level is concerned with the dynamic elements of religion and is presented 
in the first three volumes. This covers all the traditional activities of cult practice, as 
can be judged from the Table of Contents. The Second Level is concerned with the 
static elements — cult places, personnel and instruments of cult. It is hoped and 
intended to complete a Third Level, dealing with those aspects of Classical religious 
behaviour which concern the conduct of everyday life, including marriage and death. 


Each chapter is under the editorial control of one scholar although many are the prod- 
uct of close collaboration between several. A uniform style of presentation has been 
adopted, not quite as rigid as that for LIMC, but ensuring that the reader can find 
readily what he seeks by way of discussion and evidence. Each chapter has been 
conceived and written as a separate entity, but there is inevitably a degree of duplica- 
tion; this is minimal, and plentiful cross-references and indexes should make for easy 
use. The very broad range of modern sources has called for a separate fascicle of Ab- 
breviations, and a Thematic Index is planned for the completion of the publication. 


Each chapter and section is preceded by a discussion of the subject, followed by 
Bibliography and Testimonia. The latter are assembled and numbered consecutive- 
ly within each chapter for ease of cross-reference between volumes and chapters. 
They include a greater variety of sources than was needed for LIMC - textual, 
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epigraphical, and realia including iconography. Varying levels of selectivity have 
been applied in assembling these testimonia, dependent on the nature of the sources; 
in many cases they are highly selective, in some they are nearly complete. Gener- 
ally the textual sources are listed before the realia, but dependent on the nature of 
the subject and with an eye to intelligible presentation. Illustration is also highly se- 
lective and there is much cross-reference to the plates accompanying the LIMC vol- 
umes. The documentation for this work has been assembled by individual authors, 
and in the Editorial Centres in Basel, Paris, Heidelberg/Würzburg and Athens 
where it builds on that already gathered for LIMC. On-line access to much of this, 


especially the iconographical, is in preparation. 


Evidence from the Greek Bronze Age is only admitted where it seems relevant to 
the explanation of later practice. Religion in the Roman world is considered down 
to but not including Christian practices. Etruscan religion is included for its kinship 
to the Classical, but there is generally less attention paid to religion at the periphery 
of the Classical world, unless it is firmly based on homeland practice. 


xxx 


Following the model of LIMC, this project has depended upon the work of many authors and 
teams of scholars in many countries, coordinated by an Editorial Board (Jean Ch. Balty, Sir 
John Boardman, Philippe Bruneau, Richard G.A. Buxton, Giovannangelo Camporeale, 
Fulvio Canciani, Fritz Graf, Tonio Hölscher, Vassilis Lambrinoudakis, Erika Simon) and 
realised in the LIMC Editorial Centre in Basel (Bertrand Jaeger, Andre Barmasse, Othmar 
Jaeggi, Bruno Magri, Pierre Müller, Francesca Prescendi, Josette Roth, Brigitte Schaffner). 
Three other editorial centres have contributed to the work: in Paris (Pascale Linant de 
Bellefonds, Nicole Blanc, Noélle Icard-Gianolio, Aliki Kauffmann, Catherine Lochin, Gérard 
Marchand, Anne Nercessian, Anne-Violaine Szabados), Heidelberg and Wiirzburg (Ingrid 
Krauskopf, Anneliese Kossatz), and Athens (Iphigeneia Leventi, Photini Balla). Additional 
support for the checking of literary and epigraphic texts was organised by Prof. Fritz Graf at 
Princeton University (Department of Classics: René Bloch, Paolo Asso and James Woolard) 
and later at Ohio State University, Columbus (Department of Greek and Latin: Tina 
L. Wirick). Thanks to the generosity of Professor Rolf A. Stucky the Basel Centre has been 
able to continue to profit from use of the rich resources of the Library of the Archaeological 
Seminar of Basel University. 


Sir JOHN BOARDMAN 


Editorial Board of the Thesaurus Cultus et Rituum Antiquorum 
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Note to the reader 


1. The term ‘chapter’ (chapitre, Kapitel, capitolo) is always used for the main chapters of 
ThesCRA (for a list of these sec the ‘Plan of ThesCRA’), while a part of a chapter is called 
a ‘section’ (section, Abschnitt, sezione). This usage is designed to avoid confusion in the cross- 


references. 


2. The references in the bibliographies — which are set in smaller print — are cited with the 
name of the author only (more rarely, with a keyword of the title; if there are several works 
by the same author, with a number) in the text and the catalogues. To find the complete 
titles of abbreviated references the reader should look either in the bibliography belonging 
to the relevant section, or in the main bibliography of the chapter, or in the list of abbre- 
viations applying to all the volumes of ThesCRA. 


3. In the catalogues, the sources are listed in the order: literary sources — epigraphical sources 
- papyrological sources — realia - iconographical sources. The term realia is not used for 
archaeological objects in a general sense, but, according to the theme of ThesCRA, only for 
objects that were actually used in the ancient cults and rituals. Within larger groups of sources, 


the order is normally chronological. 


4. Cross-references to other chapters of ThesCRA employ the abbreviation ‘ThesCRA’, 
followed by the number of the volume (in Roman numerals) and the number of the chapter 
(consisting of an Arabic numeral and a letter) together with the abbreviated version of its title: 


e.g.: s. ThescRAI2a Sacrifices, Etr. 


In the catalogues, if an object is discussed in several different chapters, the cross-references to 
these other chapters of ThesCRA and to LIMC are always set in brackets directly after the 
relevant catalogue number. Since there is less risk of confusion in such cases, the abbrevia- 


tion ‘ThesCRA’ is not necessary here: 
e.g.: 49. (= III 6 b Prayer, Gr. 74, = LIMC II Apollon 973*) 


If another section in the same chapter is cross-referenced, there is no mention of the volume, 
chapter number or title, but only the numbers and letters refering to that specific section: 


e.g.: s. IL.A.3.c 


5. Catalogue numbers are set in bold type, as are the numbers and letters of sections when 


these are cross-referenced within the same chapter. 


6. An asterisk (*) after a catalogue number indicates an illustration in the plates; a bold dot (°) 
indicates an illustration in the text. The same symbols are used concerning LIMC. 





List of ancient texts quoted from published translations 


Liste des textes antiques cités d’après des traductions publiées 


Liste der nach publizierten Übersetzungen zitierten antiken Texte 


BUR 
CUF 


LCL 


UTET 


Ach. Tat. 


Act. Arv. 


Ail: nat. 


Ail. var. 


Aischyl. 


Aischyl. 
Choeph; 
Eum. 

Alk. 

Alkman 


Amm. 


Ant. Lib. 


- Anth: Pal. 


Lista dei testi antichi citati da traduzioni pubblicate 


Biblioteca Universale Rizzoli, Milano 

Collection des Universités de France, 
publiée sous le patronage de PAs- 
sociation Guillaume Budé. Paris, 
Société d'édition «Les Belles 
Lettres». 

The Loeb Classical Library, Harvard 
University Press, Cambridge 
(Mass.), William Heinemann Apoll. 
Ltd., London Rhod. 

Unione Tipografica Editrice Torinese, 

Torino 


Anth. Plan. 


* 


Garnaud, J.-Ph., Achille Tatius, Le Apollod. 
roman de Leucippé et Clitophon, bibl. 
CUF (1991. 20033) 

Scheid, J., avec la collaboration de 
Tassini, P./Rüpke, J., Commen- 
tarii fratrum arvalium qui supersunt. 

Les copies épigraphiques des 

protocoles annuels de la confrérie App. 

arvale (21 av. — 304 ap. J.-C.). 

Roma antica 4, École frangaise de 

Rome, Rome (1998) Apul. apol.; 

Scholfield, A. F., Aelian, On the flor. 
Characteristics of Animals, 3 vols., Apul. met. 
LCL (1958-1959) 

Lukinovich, A./Morand, A.-F., 

Elien, Histoire variée, CUF (1991) Archil. 

Smyth, H. W., Aeschylus, 2 vols., 
LCL (1922-1926) 

Mazon, P., Eschyle, Tragédies, 2 
vols., CUF (1920-1925. éd. rev. 
20021413) 

Cantarella, R., Aeschylus, 

Orestea, Mondadori, Milano 
(1981) 

Liberman, G., Alcée, Fragments, 2 
vols., CUF (1999. 20027) 

Edmonds, J. M., Lyra Graeca vol.1, 
LCL (1928) 

Fontaine, J., Ammien Marcellin, His- 
toires, 6 vols., CUF (1968-1999. 
20024?) Aristoph. 

Celoria, F., The Metamorphoses of Ran. 
Antoninus Liberalis, Routledge, 

London/ New York (1992) 

Paton, W. R., The Greek Anthology, 

5 vols., LCL (1916-1927) 


Aristoph. 


Aubreton, R./Soury, G./Waltz, P., 
et al., Anthologie Grecque. Première 
partie: Anthologie Palatine, 12 
vols., CUF (1929-1974. 20024?) 

Aubreton, R./Buffière, F., 
Anthologie Grecque. Deuxième par- 
tie: Anthologie de Planude, CUF 
(1980. 2002?) 

Seaton, R. C., Apollonius Rhodius: 
The Argonautica, LCL (1921) 

Green, P., Apollonius Rhodius, Argo- 
nautika, University of California 
Press, Berkeley (1997) 

Paduano, G., Apollonio Rodio, Le 
Argonautiche, BUR (1986) 

Mader, L., Griechische Sagen, 
Artemis Verlag, Zürich und 
Stuttgart (1963); Buchclub Exli- 
bris (1973) 

Ciani, M. G./Scarpi, P., Apollodoro, I 
miti greci (Biblioteca), Mondadori, 
Milano (ed. riv. 19984) 

Gaillard, D./Goukowsky, P., Appien, 
Histoire romaine, 4 vols. (incompl.), 
CUF (1997-2001). 

Vallette, P., Apulée, Apologie, 
Florides, CUF (1924. 20024) 

Vallette, P., Apulée, Les 
métamorphoses, 3 vols., CUF 
(1940-1945. 20027) 

Edmonds, J. M., Greek Elegy and 
Iambus vol. 2, LCL (1931. 19939) 

Oates, W. J./O’Neill, E., The 
Complete Greek Drama vol. 2: Eu- 
ripides, Aristophanes, Menander, 
Random House, New York (1938) 

Henderson, J., Aristophanes, 4 vols., 
LCL (1998-2002) 

Van Daele, H./Irigoin, J., Aristopha- 
ne, Comédies, 5 vols., CUF (1923- 
1930. éd. rev. 20021477) 

Newiger, H. J./Seeger, L., Aristo- 
phanes, Komödien, Propyläen Ver- 
lag, Berlin (1900); dtv, München 
(1990) 

Rogers, B. B., Aristophanes vol. 2: 
The Peace, the Birds, the Frogs, 
LCL (1924) 

Mantinband, H. J., Four Plays of 
Aristophanes, University Press of 
America, Washington DC (1983) 
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Aristot. 


A 


Aristot. oec. 


Aristot. pol. 


th. pol. 


Aristot. 
probl. 


Arr. 


an. 


Athen. 


Athenagoras 


suppl. 


Aug. civ. 


Bacchyl. 


Calp. ecl. 


Cass. Dio 


Cato agr. 


Cens. 


Chariton 


Cic 


Cic. 


Cic 


Cic 


. Catil. 


div. 


. Mur. 


. Verr. 


LIST OF ANCIENT TEXTS QUOTED FROM PUBLISHED TRANSLATIONS 


Rackham, H., Aristotle vol. 20: 

The Athenian Constitution, 
Eudemian Ethics, Virtues and Vices, 
LCL (1935) y 

Wartelle, A., Aristote, Economique, 
CUF (1968. 20027) 

Laurenti, R., Aristotele, La politica, 
Laterza, Roma/Bari (1966) 

Hett, W. S., Aristotle vol. 15/16: 
Problems, LCL (1953) 

Wirth, G./Hinüber, O., Arrianus 
Flavius, Der Alexanderzug. Indische 
Geschichte, Slg. Tusculum, 
Artemis Verlag, Zürich und 
München (1985) 

Gulick, C. B., Athenaeus, The Deip- 
nosophists, 7 vols., LCL (1927-1941) 

Friedrich, C., Athenaios, Das Gelehr- 
tenmahl, 5 Bde., Verlag Anton 
Hiersemann, Stuttgart (1998-2001) 

Rimedio, A., et al., Ateneo, I Deip- 
nosofisti: I dotti a banchetto, Saler- 
no Editrice, Roma (2001) 

Pouderon, B., Athénagore, 

Supplique au sujet des chrétiens et 
Sur la résurrection des morts, éd. du 
Cerf, Paris (1992) 
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3.a. PURIFICAZIONE 


Premessa 


Nell’antichità la purificazione è l’atto con cui un 
organismo animato o inanimato o anche uno spa- 
zio vengono liberati da una contaminazione, esi- 
stente o preannunziata (una colpa, una malattia, un 
prodigio infausto ecc.). Pertanto i due fenomeni, 
purificazione e contaminazione, sono inscindibili e 
complementari. Con la purificazione si ripristina la 
continuità di un buon rapporto tra l’uomo e gli dei, 
interrotto dalla contaminazione, e, al limite, il 
corso naturale delle cose (Paul. Festi 107, 12-16 L.; 
Serv. auct. Aen. 1, 378; Serv. Aen. 3, 279). 

La contaminazione è di varia origine e di varia 
forma, altrettanto vari sono i riti di purificazione 
che possono riguardare l’aspetto sia fisico che psi- 
cologico. Al superamento dello stato di impurità 
si arriva cercando con interventi vari di cancellare 
la condizione contaminata e di individuare e ri- 
muovere le cause che l’hanno determinata. Le mo- 
dalità operative dell’atto purificatorio anche dello 
stesso evento negativo variano a seconda del tem- 
po, dell'ambiente e del contesto sociale e politico 
in cui esso ha luogo. I rimedi adottati a volte so- 
no empirici e legati a credenze popolari tramanda- 
te di generazione in generazione, a volte sono ra- 
zionali: i primi presuppongono un fondo di magia, 
i secondi un pensiero scientifico. L'affermazione 
della spiegazione razionale di un evento o di un se- 
gno (considerato) infausto comporta la diminuzio- 
ne della componente magica: fenomeni in origine 
ritenuti prodigiosi, come un’eclissi o l'apparizione 
di una cometa, quando sono spiegati scientifica- 
mente, perdono il valore di prodigio per cui di- 
venta inutile la catarsi. Un atteggiamento di que- 
sto genere si riscontra più comunemente fra gli 
strati colti di una comunità. 

La purificazione per sua natura coinvolge fatti 
collaterali, che si integrano con essa. Ecco qualche 
caso: non si può esaminare e comprendere la pu- 
rificazione prescindendo, ad esempio, dall’esame 
dei prodigi che annunziano calamità da cui liberar- 
si o indicano colpe da cui redimersi. Pertanto lo 
studio della purificazione deve allargarsi a quello 
dell’aruspicina: del resto l’aruspice, quando inter- 
preta un evento come segno infausto, suggerisce 
anche i rimedi per far fronte alle conseguenze ne- 
gative. Si pensi anche al sacrificio, che può avere 
una funzione catartica; la quale però non è affatto 
l’unica. Ciò comporta una difficoltà nella classifica- 
zione delle scene sacrificali. Lo stesso discorso si 
può estendere ad altre manifestazioni, ad esempio 
alle unzioni. Per altro verso la purificazione è con- 


dizione indispensabile per svolgimenti rituali: il 
sacrificante deve essere puro di anima e di corpo 
(CIL VI 2067. 2068. 2074. 2080. 2086; Porph. 
abst. 2, 19); in diversi santuari greci e italici le nor- 
me relative alla purezza erano scritte su pietra o su 
altro materiale all’ingresso del santuario stesso. Si 
pensi che dopo la distruzione di Veio da parte dei 
Romani nel 396 a. C. la statua di Giunone, dea 
protettrice della città, fu trasportata a Roma da 
giovani scelti, «coi corpi lavati e mondi da impu- 
rità e in veste candida» (Liv. 5, 22, 4). 

La documentazione più ricca e più eloquente 
sulla purificazione è contenuta nelle fonti scritte, 
epigrafiche e letterarie; alquanto scarsa e decisamen- 
te meno esplicita è quella contenuta nelle fonti 
iconografiche, eccettuate beninteso alcune scene di 
mito in cui l’atto purificatorio è noto dalla trama di 
quest’ultimo. Le testimonianze raccolte talvolta 
sono certe, talaltra ipotetiche. Nel presente contri- 
buto saranno prese in considerazione quelle certe e, 
di quelle ipotetiche, le più verisimili, in modo da 
offrire una base per ulteriori approfondimenti. 

La purificazione può essere connotata varia- 
mente a seconda delle circostanze concomitanti (le 
connotazioni possono anche apparire in contrasto): 

— contingente, per espiare una colpa particolare 
(espiazione); 

— preventiva, per scongiurare calamità che pos- 
sono eventualmente capitare, in modo da conser- 
vare in uno stato di purezza l'organismo interessa- 
to (lustrazione); in tal caso l’operazione, che di 
norma è ciclica, prevede un apparato fisso: l’offi- 
ciante, il giorno, la sede, la procedura, la vittima, 
la formula di preghiera ecc.; 

— religiosa, per colpe volontarie o involontarie 
nei riguardi degli dei; 

— giuridica, per reati nei riguardi della società o 
dello Stato; 

— terapeutica, per guarire da malanni fisici; 

— igienica, per lavare il corpo: operazione neces- 
saria e preliminare per compiere azioni rituali e/o 
cultuali; 

— privata, per interventi rivolti a proprietà pri- 
vate, come un campo o una casa; 

— pubblica, per interventi rivolti a organismi 
pubblici, come la città o parti di essa; in tal caso 
bisogna ammettere l’esistenza di un’ideologia cit- 
tadina, che si manifesta a livello urbanistico e po- 
litico-amministrativo-sociale; 

— individuale, per azioni relative a un soggetto 
singolo; 
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— collettiva, per azioni relative a corpi costituiti 
da una molteplicità di individui, come gli abitan- 
ti di una città o un esercito o un collegio; 

— simbolica, per atti che riguardano, più che la 
persona fisicamente, un suo attributo (p. es. le ar- 
mi) o riproduzioni delle parti da purificare o pu- 
rificate (p. es. i votivi anatomici). 

Uno stesso atto può rientrare in due o anche 
più connotazioni. Per es. nel frammento compre- 
so nella raccolta dei Gromatici Latini attribuito al- 
la ninfa Vegoia (ed. Lachmann I 350-351), relativo 
alla proprietà privata nell’Etruria degli ultimi se- 
coli a. C., sono previste punizioni comminate da 
parte degli dei per coloro che si appropriano di be- 
ni altrui: il reato nel mondo etrusco è essenzial- 
mente un sacrilegio e la relativa catarsi ha un va- 
lore giuridico e insieme religioso. 

La trattazione sarà distribuita in parti distinte 
per i mondi greco, etrusco e romano. Ciascuna 
parte, preceduta da una introduzione, sarà artico- 


lata in capitoli e paragrafi, relativi a temi specifici, 
che nei limiti del possibile avranno la stessa sequen- 
za nelle tre parti. A seconda della documentazio- 
ne disponibile, un tema può essere trattato più o 
meno estesamente o addirittura tralasciato. Le te- 
stimonianze raccolte, letterarie epigrafiche realisti- 
che iconografiche, senza pretesa di essere esaustive, 
servono essenzialmente per orientare sulla proble- 
matica connessa al tema. Inoltre taluni argomenti 
possono rientrare in più di un titolo: in questi ca- 
si la discussione sarà fatta una sola volta e poi sarà 
fatto un rimando. 


BIBLIOGRAFIA: Douglas, M., Purity and Danger 
(1966); Purezza e pericolo (trad. italiana) (1975); Mc Bain, 
B., Prodigy and Expiations (1982); Parker, Miasma (1983); 
Preston, J. J., in Enciclopedia delle religioni (a cura di Elia- 
de, M.) II (1994) 442-451 s.v. «Purificazione». 
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I. Introduzione 


I riti di purificazione (in seguito: p.) in Grecia 
non rappresentavano un fenomeno unitario, poi- 
ché il concetto di p. poteva essere inteso in vari 
modi, richiedendo quindi comportamenti diversi. 
In generale essi costituivano la risposta a una con- 
taminazione (dovuta p. es. a un’epidemia o a un 
omicidio), ma venivano compiuti anche in prepa- 
razione di circostanze specifiche e a scadenze pre- 
stabilite. 

Nel primo caso queste cerimonie (katharmoî) ri- 
stabilivano l’ordine, religioso e sociale, turbato da 
un’impuritä (Burkert, GrRel 129; Bremmer, GrRel 
5-6; West, M. L., ClRev 35 [1985] 93; sul rappor- 
to tra i concetti di contaminazione e di colpa 
Burkert, W., Creation of the Sacred [1996] cap. 5, 
specialmente 122-128; con altro approccio, Cha- 
niotis 148-151). La connotazione sociale della p. ap- 
pare in sintonia con lo sviluppo semantico di katha- 
ros, ‘pulito’, inteso dapprima in senso concreto, 
quindi etico, secondo la proposta di connettere 
l'aggettivo con la radice ie. *gled"-, *glodl-, dal si- 
gnificato originario di ‘appropriato’, in parallelismo 
con lo sviluppo del suo contrario, miaros (così 
Neumann 73-75, contro l’ipotesi di un prestito di 
katharos dal sem. gtr, ‘fumigare a scopo cultuale’, 
per il quale cf. Burkert, GrRel 130; idem, Or [ingl.] 
64 e n. 46). Legato all’aspetto sociale è quello, 
fondamentale per la p., della demarcazione tra spa- 
zi, situazioni, singoli individui o gruppi (Burkert, 
GrRel 129-130; Parker, Miasma cap. 1 e passim). 

Sempre riguardo alla terminologia relativa alla 
p. (Pfister 2, 147-151) è stato altresì notato che al 
termine di senso opposto a katharmos, cioè a mia- 
sma (dal significato basilare di causa d’impurità ri- 
tuale e fonte di contagio: Parker, Miasma 3-4), si 
sovrapponeva in parte l’uso di agos; parola a sua 
volta in rapporto con hagnos e hagios, almeno sul 
piano semantico (Burkert, GrRel 137. 405-406; 
sulla polarità delle nozioni dell’impuro e del sacro 
Vernant, J.-P., Mythe et société en Grece ancienne 
[1974] 134-140, specialmente 136-137; sull’articola- 
zione e le sfumature di senso dei termini indicanti 
il sacro, in particolare hagnos — esprimente maesto- 
sità se riferito agli dei, purità rituale se riferito agli 
uomini -, nonché su hieros e hosios: Parker, Mia- 
sma 147-153; Bremmer, GrRel 2-3 en. 14; v. 
Staden, H., in Médecine et morale dans l'antiquité, 
Entretiens Hardt 43 [1997] 179-186; Rudhardt, J., 
MEFRA 113 [2001] 180-181). D’altro canto, agos 
sembra caratteristico di un diverso rapporto con la 
sfera divina, particolarmente con il sacrilegio; e 
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dalla costruzione di questa parola (o dell’aggettivo 
derivato enages) con il genitivo del nome di una 
divinità alla quale veniva rimesso il colpevole, tra- 
spaiono analogie con le leges sacratae romane 
(Parker, Miasma 5-12). 

Di speciale rilievo per il comportamento che 
occorreva osservare per mantenersi puri rispetto 
agli dei, ai sacerdoti, ai luoghi sacri e nell’esercizio 
dell’attivitä cultuale erano le norme indicate dalle 
‘leggi sacre’, che non subirono sostanziali variazio- 
ni formali, né di contenuto, tra il periodo arcaico 
e l’età imperiale (Chaniotis 146-147; principali og- 
getti dei regolamenti rituali: Parker, Miasma 
177-178); esse richiedevano soprattutto atti di na- 
tura esteriore (p. es. 18) anche nei casi di contatto 
con le situazioni critiche dell’esistenza umana, la 
nascita e la morte, o con lo spargimento di sangue. 
Restano una minoranza i testi nei quali il concet- 
to di contaminazione dell’anima e l’esigenza di 
purità interiore si affiancano (senza sostituirli) a 
quelli che riguardano il corpo; bisogno d’interio- 
rizzazione espresso p. es. nel celebre distico iscrit- 
to all’ingresso del tempio di Asklepios a Epidau- 
ro: «Chi entra nel tempio odoroso deve essere 
puro. Essere puro significa nutrire sacri pensieri» 
(ap. Porph. abst. 2, 19; cronologia dell’iscrizione: 
Bremmer, J. N., ZPE 141 [2002] 106-108; sulla di- 
mensione morale della purità, Parker, Miasma 
322-325; cf. Chaniotis, specialmente 152-173, € 163 
a proposito di LSS 108; per la connessione tra pu- 
rità di cuore e giustizia v. p. es. un testo di Euro- 
mos [Caria], ibidem 156; SGO I 70 con bibl.). 

Data l'impostazione del ThesCRA le testimo- 
nianze si limitano a una scelta. Per una documenta- 
zione esauriente e una discussione organica dei pro- 
blemi qui affrontati si rimanda a Parker, Miasma. 


BIBLIOGRAFIA: Borgeaud, F., «Melampous and 
Epimenides: two Greek paradigms of the treatment of mis- 
take», in Assmann, J./Stroumsa, G. G. (edd.), Transfor- 
mations of the Inner Self in Ancient Religions (1999) 287-300; 
Burkert, GrRel 129-142 e passim; idem, Or (ingl.) 55-64; 
idem, «Von Selinus zu Aischylos: ‘Reinigung’ im Ritual und 
im Theater», Berlin-Brandenburgische Akademie der Wissen- 
schaften, Berichte und Abhandlungen 7 (1999) 23-38 (= Burkert 
1); idem, «Private needs and polis acceptance: purification at 
Selinus», in Polis and Politics. Studies in Ancient Greek His- 
tory presented to Mogens Herman Hansen on his Goth Birthday 
(2000) 208-216 (= Burkert 2); Chaniotis, A., «Reinheit des 
Kôrpers - Reinheit des Sinnes in den griechischen Kultge- 
setzen», in Assmann, J./Sundermeier, T. (edd.), Schuld, 
Gewissen und Person (1997) 142-179; Eitrem, Opferritus pas- 
sim; Farnell, L. R., in Hastings, J. (ed.), Encyclopaedia of 
Religion and Ethics X (1918) 482-488 s.v. «Purification 
(Greek)»; Ginouvès, Balaneutikè passim; Hamburg, L., RE 
X 2 (1919) 2513-2519 s.v. «KaBapyòc»; Heinze, T., NPauly 
6 (1999) 352-354 s.v. «Kathartik»; Jameson, M. H./Jordan, 
D. R./Kotansky, R. D., A lex sacra from Selinus (1993) 
73-76 e passim; Mentor 95 n° 313; 102 n° 491; Mentor 2, 62 
n° 133; 71 n° 313; 78 n° 491. 494, con rinvii; Moulinier, Pur 
et impur passim; Neumann, G., «xadapög ‘rein’ und seine 
Sippe in den ältesten griechischen Texten. Beobachtungen 
zu Bedeutung und Etymologie», in Kotinos, FS E. Simon 
(1992) 71-75; Nilsson, GrReP I 89-110 e passim; GrRel? II 
73-74. 373; Papachatzis, N. D., «‘H Aaixn Opqoxeia otny 
dpyala ‘EMdda Tüv totopixdv xedvev, 3. Opnoxevtixol 
xaBappot», ArchEph 1990 (1992) 19-29; Parker, Miasma pas- 






sim; idem, OCD 1208-1209 s.v. «Pollution, the Greek con- 
cept of» e 1280, s.v. «Purification, Greek»; Pfister, F., RE 
XI 2 (1922) 2177-2180 s.v. «Kultus» (= Pfister 1); idem, RE 
suppl. VI (1935) 146-162 s.v. «Katharsis» (= Pfister 2); 
Pimpl, H., Perirrhanteria und Louteria (1997) passim; Rohde, 
Psyche* I 71-80; II 405-407. 442 5.v. «Reinigung»; Ronen, N., 
«Who practiced purification in Archaic Greece? A cultural 
profile», in Assmann, J./Stroumsa, G. G. (edd.), Transfor- 
mations of the Inner Self in Ancient Religions (1999) 273-286; 
Rudhardt, Notions 163-175; Stengel, Kultus 155-170; Zim- 
merman, B., NPauly 6 (1999) 349-351 s.v. «Katharsis». 


I. Oggetti delle purificazioni 
A. Luoghi 


1. Campi 

Le p. volte alla protezione dei campi pongono 
in primo piano l’aspetto magico del rito catartico: 
v. 1, nel quale emergono il concetto di delimita- 
zione, rappresentato dall'andamento in cerchio 
(V.E), e l'eliminazione dei resti (cf. V.I; Nilsson, 
GrReB I 113-114; Parker, Miasma 275 n. 90). 


FONTI LETTERARIE 

1. Paus. 2, 34, 2. - A Methana quando il libec- 
cio minacciava le viti in fiore due contadini taglia- 
vano in due parti un gallo e correvano in direzio- 
ni opposte, ognuno con una metà dell’animale; 
quindi, dopo essersi incontrati al punto di parten- 
za, ne seppellivano i resti. 


2. Porte 

La tutela delle porte, tanto della città come del- 
le abitazioni, rientrava fra le prerogative di Apol- 
lon, qualificato da epiclesi come Propylaios, 
Agyieus, Prostaterios (Graf, NK 173; Versnel, In- 
consistencies II 299; Faraone, C. A., Talismans and 
Trojan Horses [1992] 9. 60; Fehrentz, V., JdI 108 
[1993] 123-196; Simon, GGriech* 120-121). La leg- 
ge sacra di Cirene, p. es., decretava che in circo- 
stanze calamitose si offrisse un sacrificio ad Apol- 
lon Apotropaios davanti alla porta della città (2; 
Parker, Miasma 334-335; sui theoi apotropaioi Schle- 
sier, R., HrwG II [1990] 42-43 s.v. « Apotropä- 
isch»; sul tipo della vittima e le analogie con riti 
sacrificali romani: Parker, Miasma l.c.; Ricoux, 
O., Lalies 18 [1998] 175-183). 


FONTI EPIGRAFICHE 

2. Norme cultuali, Cirene. - SEG 9 (1938) 72 
(LSS 115) A, 4-7. — Fine IV sec. a.C. — «Se ma: 
lattia [o ...] o morte colpiscono questa terra o la 
città, si sacrifichi un capro di colore rosso ad Apol- 
lon Apotropaios davanti alla porta [davanti all’] 
àrotporatov (?)» (trad. basata sulla lezione di 
Parker, Miasma). 


3. Città 

I membri di una comunità erano costantemen- 
te minacciati dalla contaminazione, data la trasmis- 
sibilità di quest’ultima (per contatto o per eredità), 
concretizzata da calamità naturali esprimenti la col- 
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lera divina e talora associate ad avvenimenti della 
sfera umana, quali le contese civili (sul problema e 
le relative implicazioni Parker, Miasma 257-280). 


FONTI LETTERARIE 

3. Pol. 4, 21, 8-9. — Ambasciatori di Cineta, 
ove era stato commesso un omicidio di massa, ven- 
nero cacciati dagli abitanti di Mantinea. Costoro 
fecero una p. e condussero le vittime sacrificali 
(cpd&yia) intorno ai confini del proprio territorio. 
(Per la sequenza degli atti rituali cf. Burkert, Gr- 
Rel 138, e sul tipo di sacrificio ibidem 106; diversa- 
mente Parker, Miasma 21. 225). Cf. sez. V.E;V.I.a. 


a: Purificazione di Tanagra 
FONTI LETTERARIE, REALIA 

4. a. Paus. 9, 22, 2. — A Tanagra si diceva a 
proposito del nome del santuario di Hermes 
Kriophoros che il dio avesse allontanato una pesti- 
lenza, trasportando un ariete intorno alle mura 


della città. Cf.: b. (= LIMC V Hermes 293) Sta- 


tua di Hermes Kriophoros, opera di Kalamis, a. 


Tanagra. Non conservata. — Paus. 9, 22, 1-2. — 
Riflessi di quest’opera di stile severo sono stati ri- 
conosciuti in repliche statuarie ed emissioni mone- 
tali di età imperiale: Lippold, GrP! 110-111; La- 
croix, Reproductions 245-246 tav. 20, 4; ma v. 
Paribeni, E., Enciclopedia Universale dell’ Arte VII 
(1958) 428-429 s.v. «Kalamis»; LIMC V Hermes 
291. 293 (G. Siebert). 


b. Purificazione di Atene 

Il purificatore Epimenides (Parker, R., NPauly 
3 [1997] 1144 ad v.; Epimenide cretese, Quaderni del 
Dipartimento di Scienze Storiche ‘Ettore Lepore”, 
Napoli [2001]) venne invitato ad Atene per 
purificare la città. Le circostanze esatte dell’episo- 
dio e il ruolo del kathartes restano incerti (Parker, 
Miasma 211; idem, AthRel so; per un tentativo di 
ricostruzione storica v. Federico), ma si concentra- 
no intorno al ‘sacrilegio ciloniano’, a causa del 
quale gli Alkmaionidai furono banditi e i loro de- 
funti dissepolti (Aristot. Ath. pol. 1; Hornblower, 
o.c. IIT.A.6.b, I 204-210 con bibl.; Federico 109). 
L’attenzione si & fissata ora sui metodi rituali usa- 
ti da Epimenides, atipici per la p. (Parker, Miasma 
209-210); ora (Scarpi, P., in Epimenide cretese, o.c. 
31-32) in particolare sulla loro appartenenza alla 
morfologia del capro espiatorio (V.I), rappresenta- 
ta da un sacrificio di pecore (6) e da un sacrificio 
umano (Neanthes FGrH 84 F 16 [Athen. 13, 602c]) 
~ quest’ultimo probabilmente un’invenzione (Do- 
ver, K. J., Greek Homosexuality [1978] 191; Parker, 
Miasma 259; per il motivo dell’immolazione dei 
due giovani Georgoudi, S., ARG 1 [1999] 71 n. 47; 
ma v. Federico 89-92). Nell’intervento catartico di 
Epimenides, volto a propiziare le divinità offese, si 
sono voluti evidenziare anche altri aspetti: la ri- 
definizione della pratica rituale e dello spazio sa- 
crificale (Durand; Borgeaud 297-300) nonché le 
connessioni degli altari ‘senza nomi’ con le Semnai 
Theai (Henrichs, A., in Hofmann, H./Harder, A. 


[edd.], Fragmenta dramatica [1991] 176-178; idem, in 
Illinois Classical Studies 19 [1994] 35-36), destinata- 
rie dell’intervento stesso (Johnston, S. IL, Restless 
Dead [1999] 279-284); l’opera di rinnovamento 
politico basato sui legami con Solone (Casertano, 
G., in Epimenide cretese, o.c. 364-368); i rapporti 
con la corretta pratica dell’agricoltura, fondata sul- 
l’assimilazione Epimenides/Bouzyges (su ciò e sul- 
la statua di Epimenides ricordata in Paus. 1, 14, 4 
cf. Visconti, A., in Epimenide cretese, oC 159. 
165-166 e n. 168); infine, con i Misteri di Eleusi 
(Sourvinou-Inwood, C., in Golden, M./Toohey, 
P. [edd.], Inventing Ancient Culture [1997] 155-159). 


BIBLIOGRAFIA: (Atene) Borgeaud; Durand, J.-L., in 
Detienne, M. (ed.), Tracés de fondation [1990] 276-281; 
Federico, E., in Epimenide cretese, Quaderni del Dipar- 
timento di Scienze Storiche ‘Ettore Lepore’, Napoli (2001) 
77-128; Ronen. 


FONTI LETTERARIE 

5. Plut. Sol. 12, 5. — Epimenides, fatto venire 
ad Atene per occuparsi dell’empietà commessa 
contro i Ciloniani «rese [...] la città meglio dispo- 
sta alla concordia, purificandola e consacrandola 
con cerimonie propiziatorie ed espiatorie nonché 
con la costruzione di templi [...]» (trad. G. Fa- 
randa Villa). 

6. (=12a Sacrifici, gr. 355) Epimenides, FGrH 
457 T ı (Diog. Laert. ı, 110). - L’oracolo di Delfi 
decretò la necessità di una p. per allontanare una 
pestilenza che aveva colpito gli Ateniesi, e questi 
invitarono Epimenides. Direttosi con pecore nere 
e pecore bianche verso l’Areopago, luogo d’ori- 
gine della contaminazione, egli lasciò liberi gli 
animali, ordinando che venissero sacrificati alla 
divinità del luogo dove si fossero adagiati. Gli 
altari senza nomi sparsi nei demi di Atene erano il 
ricordo di quella espiazione. Cf. V.A.2. 


4. Abitazioni 
FONTI LETTERARIE ED EPIGRAFICHE 

7. Theokr. 24, 96-98. — «Per prima cosa, fate 
nella casa suffumigi di zolfo puro; quindi [...] 
aspergete con un ramoscello adorno di bende di la- 
na acqua senza lordure, mescolata con sale». 

8. Schol. Aischyl. Choeph. 98a. — Si menziona un 
costume degli Ateniesi, «che purificando la casa con 
un thymiaterion fittile, dopo averlo gettato nei cro- 
cicchi, fanno ritorno senza volgersi indietro.» 

9. Oracolo di Apollon Klarios, Kaisareia 
Troketta (Lidia). — Graf, NK 173; Faraone, o.c. 
II.A.2, 62; SGO I 396-399. - I sec. d.C. — In se- 
guito a un’epidemia l’oracolo stabilisce che si 
aspergano le case con acqua attinta a sette fonti e 
purificata con zolfo, quindi che si innalzi una sta- 
tua di Apollon. (Si ritiene che il blocco recante l’i- 
scrizione appartenesse alla base della statua del dio). 

Cf. IV.A. 


5. Luoghi pubblici 
Ad Atene prima delle riunioni dell’ekklesia (e 
probabilmente della boulé, dato il parallelismo esi- 
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stente tra le procedure delle due assemblee) addet- 
ti al culto chiamati repioriapyoı (Istros FGrH 334 
F 16 [Phot. e Suda s.v. repiotiapyoc]), ‘quelli che 
guidano intorno al focolare’ (originariamente il fo- 
colare del Prytaneion: Nilsson, GrRel I 105 n. 2; 
quello domestico: Parker, Miasma 21) compivano 
una p. sgozzando e recando intorno suini di latte 
(11; Schol. Aristoph. Ach. 44 precisa che con il san- 
gue delle vittime si aspergevano i seggi), e indica- 
vano in tal modo una chiara delimitazione dello 
spazio. Cf. V.E. 


BIBLIOGRAFIA: Burkert, HN 50; idem, GrRel 138; 
Detienne, M., Apollon le couteau à la main (1998) 132; Han- 
sen, M. H., The Athenian Assembly (1987) 90; Moulinier, 
Pur et impur 99-101; Parker, Miasma 21-22; Rhodes, P. J., 
The Athenian Boule (1985?) 36. 


FONTI LETTERARIE 

10. Plut. praec. 814b. — Nel 370 a.C., alla noti- 
zia dell’uccisione di 1500 Argivi nel corso di una 
contesa civile, «[...] ordinarono di condurre una 
vittima espiatoria (repreveyxeiv xaBaporov) intor- 
no all’ekklesia». 

11. Harp. s.v. «xa@éporov». — «Ad Atene c’era 
Pusanza di purificare l’assemblea e i teatri e in ge- 
nerale i luoghi di riunione del popolo con suini di 
latte, che si chiamavano katharsia. Ciò veniva fat- 
to dai peristiarchoi, così chiamati dal girare intor- 
no, o dal focolare». 

12. Schol. Aischin. 1, 23.- «[...] entrava un ta- 
le detto peristiarchos, il quale purificava l’assemblea 
con un maiale sgozzato e altre cose, e presi i resti li 
gettava in mare [...]. Poi veniva l’araldo, e dopo 
avere per prima cosa fumigato (Bvpiatedowc) an- 
che lui l’assemblea, chiedeva [...]». Cf. IV.E. 


6. Luoghi sacri 
a. Aspetti generali 

Le norme di purità rituale che disciplinavano 
l’accesso a santuari e templi erano contenute nelle 
leggi sacre (v. I; 18). Le p. dei medesimi luoghi po- 
tevano realizzarsi mediante il sacrificio di animali 
di varie specie, tra cui volatili (cf. 15. 16.107), ma 
normalmente con il sangue di un suino. Nei ren- 
diconti degli amministratori del santuario di Delo, 
p. es., ricorreva la formula yoipos +O tepov 
xadapaoda (così in IG XI 2, 203 A, 32-56 passim, 
269 a.C.; SEG 47, 1997 [2000] 1216 B, 34; Bru- 
neau, Cultes 93; cf. Jacquemin, A., in Etienne/Le 
Dinahet, L’espace sacrificiel 96). La p. vi era celebra- 
ta su base mensile nel santuario di Apollo, annual- 
mente nel Thesmophorion e altrove; in occasioni 
specifiche, il rito poteva essere ripetuto (IDélos 440 
A, 38. 48; Bruneau, Cultes 286). Cf. V.A.2. 


FONTI EPIGRAFICHE 

13. Rendiconti dei soprastanti (èmotatar) dei 
Misteri e dei tesorieri (raptor) di Demeter e Kore, 
Eleusi. — IG II/III? 1672, 126-127. — 329/8 a.C. — 
«[...] due suini per purificare lo hieron di Eleusi e 





la sacra abitazione ove dimora la sacerdotessa [. . .]». 


14. Rendiconti degli amministratori del santua- 
rio (icportotot), Delo. — IG XI 2, 199 A, 70-71. — 
274 a.C. — P. generale del santuario in circostanze 
particolari. Si sacrificano un toro, un ariete, un 
verro (xérpov: cf. Linders, T., in Hägg, AGCP 
EpigrEv 74 e n. 18). 

15. Decreto relativo al santuario di Aphrodite 
Pandemos, Atene. — IG III° 659 (LSCG 39), 
23-24. — 287/6 a.C. — Dovendosi restaurare il cul- 
to occorre compiere un sacrificio di p. con una 
colomba, repraAetgerv («ridipingere»: Beschi, L., 
ASAtene n.s. 29/30 [1967/68] 525; «pulire»: Piren- 
ne-Delforge, Aphrodite 30; «ungere»: Jameson/ 
Jordan/Kotanski 34) gli altari, passare pece (sulle 
porte: LSCG, l.c.; sulla copertura lignea: Beschi), 
lavare le statue. La colomba sacra ad Aphrodite 
(Shear, T. L., Jr., Hesperia 53 [1984] 39 n. 68) era 
rappresentata anche sul fregio dell’epistilio del nai- 
skos (Beschi 523-524 figg. 7-9; Simon, GGriech4 
218 fig. 242; Pirenne-Delforge, Aphrodite 27-31). 

16. Norme relative al santuario di Isis, culto di 
Serapis, Priene. - LSAM 36, 36. — Ca. 200 a.C. - 
«[...] purifichi lo hieron con [il sangue di] un vo- 
latile» ([tò iep]òv xaðarpétw vooo[é ---). 

17. Regolamento dei misteri di Andania. — IG 
V 1, 1390 (LSCG 65), 67-68. — 92/1 a.C. — Trai 
preliminari dei misteri, «[...] per la p. un ariete 
ben formato, e quando purifica nel teatro, tre sui- 
ni di latte [...]». Cf. II.D.2. 

18. Norme di culto, Lindo. — LSS 91, 6-10. - 
II sec. d. C. - Entrando nel santuario «non si pos- 
sono portare armi, si devono indossare vesti puli- 
te ma non bende, è necessario essere a piedi nudi 
o indossare calzature bianche, non di pelle di ca- 
pra [...] la cintura non deve avere nodi». Per la 
proibizione riguardante armi e altri oggetti me- 
tallici cf. LSCG 124, 13-16; LSS 59, 17-21. Nel 
culto di Demeter a Patrasso l’inadempienza nei 
confronti delle prescrizioni riguardanti l’abbiglia- 
mento e l’ornamento della persona poteva richie- 
dere una p. dello hieron, cf. LSS 33, 9-10). 


Cf. 51-53. 


b. Purificazione di Delo 

La prima p. dell’isola sacra (19) ebbe luogo per 
motivi sia religiosi (Burkert, GrRel 310), sia legati 
all'influenza politica ateniese sulle Cicladi (Parker, 
Miasma 73). Replicata in modo sistematico duran- 
te la guerra del Peloponneso (20; Diodoro [12, 58, 
6-7] la ricollegava alla peste di Atene: Horn- 
blower, S., A Commentary on Thucydides I [1991] 
519; Longrigg, J., in Hope V. M./Marshall, E. 
[edd.], Death and Disease in the Ancient City [2000] 
61-62), essa fu integrata dal tabù relativo ai con- 
tatti con la nascita e la morte, evitati dalle divinità 
tutelari dell’isola (eccezioni e ‘possibili modificazio- 
ni nel corso del tempo: Bruneau, Cultes 49; 
Parker, Miasma 163 n. 107; implicazioni storiche: 
Hornblower, o.c. 30. 517-527). Un completamen- 
to della seconda p. con la cacciata degli abitanti di 
Delo, consacrati ad Apollon sebbene impuri a cau- 
sa di un’antica colpa, ma successivamente ricon- 
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dotti sull’isola, è riferito in Thuk. 5, 1; 5, 32, 1 
(Hornblower, o.c. II [1996] 422). 


BIBLIOGRAFIA: Bruneau, Cultes 48-51; Burkert, 
GrRel 146. 310; Parker, Miasma 73. 163. 218. 276-277. 393. 


FONTI LETTERARIE 

19. Hdt. 1, 64, 2. — Pisistrato purificò Delo 
secondo la volontà degli oracoli, facendo dissep- 
pellire i morti fino a dove si spingeva la vista del 
santuario di Apollon, e facendoli trasportare in 
un’altra zona dell’isola. 

20. Thuk. 3, 104, 1-2. — Gli Ateniesi purifica- 
rono l’isola (nel 426/5 a.C.) seguendo i consigli di 
un oracolo; a differenza della precedente, questa p. 
fu completa. Si asportarono le sepolture di quanti 
erano deceduti a Delo e si stabilì che da quel mo- 
mento nessuno dovesse morirvi e nessuna donna 
partorirvi; all'occorrenza, queste persone doveva- 
no essere trasportate sull’isola di Renea. 


FONTI EPIGRAFICHE 

21. Rendiconto degli amministratori del san- 
tuario, Delo. — IG XI 2, 145, 8-9. — 302 a.C. — 
Sacrificio catartico di un suino per la rimozione di 
cadaveri. Per un sacrificio analogo, motivato da un 
decesso (274 a.C.), IG XI 2, 199 A, 50. Secondo 
(Aischin.) epist. 1, 2 un seppellimento indebito 
causò un’epidemia tra gli abitanti di Delo. 


REALIA 

22. «Fossa di p.», Renea. - Un recinto quadran- 
golare ubicato sulla costa dell’isola conteneva le se- 
polture asportate all’atto della p. di Delo nel 426/5 
a.C. con i relativi corredi (oggi Mykonos, Mus.), 
e racchiudeva anche la fossa scavata all’atto della 
prima p. (Rhomaios, K. A., ArchDelt 12 [1929] 
181-223 figg. 1-2 e passim con bibl.; Kurtz/Board- 
man, Burial 198; Haspels, E., in Etudes déliennes, 
BCH Suppl. 1 [1973] 227-230 figg. 1-2). 


B. Esseri animati 

Un rito di p. annuale dell’esercito macedone 
consisteva nel passaggio tra le due meta di una 
vittima (24; cf. Hesych. s.v. «ZavOixd»; sulla fe- 
sta omonima Chrysostomou, P., Makedonika 29 
[1993/94] 194. 201; Hatzopoulos, M. B., REG 110 
[1997] 539-540; una cerimonia simile in Beozia: 
Plut. quaest. Rom. 290d; riscontri nel Vecchio Te- 
stamento e — i più stringenti per una forma greca 
di p. — in testi ittiti: Burkert, GrRel 139 n. 66; 
Versnel 104-106; Parker, Miasma 22 n. 20). Ad 
esso era riconosciuta una funzione unificante (24) 
o di ripristino dell’unità (Curt. 10, 9, 11; v. anche 
Xen. an. 5, 7, 13-35), oltre a quella di fortificazio- 
ne e lustrativa (Versnel 106-107; Parker, Miasma 
22-23; peraltro Jameson, J. M., in Hanson, V. D. 
[ed.], Hoplites [1991] 212-213, osserva che i riti che 
si svolgevano sul campo di battaglia non avevano 
essenzialmente una connotazione catartica). Un 
purificatore dell’esercito è ricordato in 158. Nel- 
l’episodio mitico di Peleus e Astydameia la vitti- 


ma non è un animale, bensì una donna (23; cf. la 
situazione riferita al re persiano Serse in Hdt. 7, 
39) e l’aspetto purificatorio si combina con il mo- 
tivo della punizione (Hughes, Hum. Sacrif. 109). 
Riti di dicotomia come quelli richiamati rappre- 
sentavano una forma alternativa, ma dal significa- 
to sacrale affine a quello dell’accerchiamento (Ei- 
trem, Beiträge, o.c. V.A.1, 16; Burkert, GrRel 138). 


BIBLIOGRAFIA: Burkert, GrRel 138-139; Eitrem, S., 
SymbOslo 25 (1947) 36-53; Parker, Miasma 22; Pritchett, W. 
K., The Greek State at War II (1979) 196-202; Versnel, H. 
S., MededRome n.s. 2 (1975) 104-108. 


FONTI LETTERARIE 

23. Apollod. bibl. 3 (173) 13, 3. 7. — Peleus, ac- 
cusato da Astydameia di cui aveva respinto le 
profferte amorose, la uccise, «smembrò il suo cor- 
po e, attraverso le sue membra, fece entrare l’eser- 
cito nella città» (trad. M. G. Ciani). 

24. (=12a Sacrifici, gr. 356) Liv. 40, 6, 1-5. 
— D dell’esercito macedone (182 a.C.). « Tagliata 
una cagna a metà, se ne pone la metà anteriore con 
la testa sul lato d. e la metà posteriore con le vi- 
scere sul lato sin. della strada; in mezzo alla vitti- 
ma così divisa si fanno passare le truppe armate 
[...] Era consuetudine che, svolto il rito di p., l’e- 
sercito compisse evoluzioni e, diviso in due schie- 
re, simulasse una battaglia». 


C. Oggetti inanimati 

25. Norme cultuali, Gortina. — ICret IV 146 
(LSS 114) 1-5. — IV sec. a.C. — L’interpretazione 
del testo è controversa. Secondo Guarducci, M., 
ICret IV, comm. ad l.c., le regole riguardavano p. 
di navi, da compiersi prima che queste lasciassero 
il porto. 


IMI. Occasioni delle purificazioni 


A. Nascita 

La nascita, al pari della morte, era fonte di con- 
taminazione (26; Porph. abst. 4, 16); perciò l’in- 
terdizione relativa a questi due processi naturali, i 
più contagiosi per i mortali, non riguardava la so- 
la Delo (20), ma anche gli altri luoghi sacri (IG 
I/II 1035, 10-11: «È costume ancestrale non par- 
torire né morire in alcun temenos»; Parker, Miasma 
33. 161-162; cf. ibidem 55-66 per una lettura dello 
stato di contaminazione legato alla nascita e alla 
morte, radicato nella natura fisica dei due eventi, 
quale momento della ‘ritualizzazione della transi- 
zione’, secondo il modello interpretativo in cui si 
è soliti articolare le situazioni di passaggio dell’esi- 
stenza). All’inizio della gravidanza era proibito al- 
la donna accedere ai luoghi sacri per quaranta gior- 
ni, e un’indicazione analoga poteva valere anche 
dopo il parto. Questa precisazione temporale era 
ricorrente nella letteratura scientifica (Parker, Mia- 
sma 48 e n. 59; Cole, S. G., Helios 19 [1992] 110 n. 
70), sebbene la fonte al riguardo (Cens. 11, 7) sia 
tarda e isolata. Come misura apotropaica si sospen- 
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devano corone d’olivo e fili di lana all’ingresso del- 
la casa (29; secondo Cole, o.c. 109 e n. 59, era que- 
sto un modo per segnalare l’impurità dell’abitazio- 
ne), si passava pece al suo interno (Phot. s.v. 
«fduvoc») e si somministrava cavolo alla puerpera 
(Athen. 9, 370c). In seguito al parto dovevano 
riacquistare uno stato di purità, oltre alla madre 
(che questo non avvenisse subito era probabilmen- 
te dovuto, tra l’altro, a cause fisiologiche connes- 
se al puerperio), anche le levatrici e chiunque fos- 
se venuto in contatto con la puerpera (31 si 
riferisce a coloro che si trovavano all’interno della 
casa, ma non è noto se tale limitazione valesse co- 
me regola generale). L'esigenza di purità era altre- 
sì registrata nelle leggi sacre e il periodo occorren- 
te per il ristabilirsi di condizioni normali variava, 
addensandosi tuttavia intorno ai tre giorni (fonti 
in Parker, Miasma 50 n. 67; cf. Matthaiou, A. P./ 
Pikoulas, I. A., Horos 4 [1986] 75-78 [SEG 36, 1986 
(1989) 376]; Loucas, I. e E., in Higg, AGCP 
EpigrEv 99). È possibile che sulla dilatazione del 
periodo in questione, testimoniata da testi epi- 
grafici ellenistici riguardanti l’interruzione della 
gravidanza, pesassero valutazioni morali legate ai 
casi di procurato aborto (Parker, Miasma 355-356; 
Cole, o.c. 109-111). Particolarmente sensibili al 
contagio prodotto dal parto erano sacerdoti e 
sacerdotesse: due leggi di Kos imponevano loro di 
evitare per tre giorni l'abitazione dove erano 
avvenuti una nascita o un aborto; precauzione che 
si estendeva a un’abitazione visitata dalla morte 
(LSCG 154 A, 23-26 e, se l’integrazione del testo 
è corretta, 38-39. 39-41; in LSCG 156 A, 11-13 la 
durata è fissata in cinque giorni dallo svolgimento 
di un funerale e viene integrata in tre e in cinque 
giorni, rispettivamente, per i parti portati a termi- 
ne felicemente e per gli aborti). Diverso il caso del- 
la mestruazione, definita dalla letteratura medica 
anche come p. (katharsis). In Aristot. de insomniis 
459b-460a e nelle fonti romane attestanti gli effet- 
ti magici di tale processo fisiologico, che venivano 
sovente connessi all’agricoltura, non si sono scor- 
te testimonianze sicure di rituali specifici. Risulta 
peraltro che la purità rispetto alla mestruazione 
non rientrava tra i requisiti per l’accesso ai luoghi 
sacri in età classica, ma solo più tardi e in relazio- 
ne a culti non greci (Nilsson, GrRel? I 94; Parker, 
Miasma 101-103; ma v. anche Cole, o.c. 111; v. Sta- 
den, H., Helios 19 [1992] 13-15; Dean Jones, L., 
Women’s Bodies in Classical Greek Science [1994] 
225-250, specialmente 248-250, riconduce Pau- 
mento del rischio di contaminazione da parte del- 
la donna a una trasformazione nei rapporti tra i 
sessi e a nuove concezioni riguardanti il corpo fem- 
minile; cf. Bendlin, A., HrwG IV [1998] 413 s.v. 
«Reinheit/Unreinheit»). 

In concomitanza con il parto (prima: Scholz, 
H., Der Hund in der griechisch-römischen Magie und 
Religion [1937] 15 con bibl.; Day, o.c. V.A.2, 28; 
dopo: Smithson, l.c. 123a; Binder 86) si offriva- 
no sacrifici catartici alle divinità preposte alle na- 
scite (28). Il bagno della puerpera e del neonato 






era una procedura ovvia tanto per i mortali che per 
gli abitatori dell'Olimpo (27; Paus. 8, 28, 2 e 41, 
2; Ginouvès, Balaneutikè 235. 238 n. 4; Parker, 
Miasma 50-51); gli oggetti venuti a contatto con 
la partoriente, specialmente gli indumenti, veniva- 
no ritualmente rimossi offrendoli a una divinità (ad 
Artemis Brauronia: Schol. Kall. 1, 77b; Anth. Pal. 
6, 201. 271-272, € cf. il rilievo votivo edito in 
Dakoronia, F./Gounaropoulou, L., AM 107, 1992 
[1994] 222-224 tav. 57, 1; Neils 145 fig. 6 con 
bibl.; nel caso di decesso della madre, a Iphigeneia 
a Brauron: Eur. Iph. T. 1464-1467; Kahil, L., in 
Moon [ed.], AGAI 233; Giuman, M., La dea, la 
vergine, il sangue [1999] 164. 172-176). Pochi gior- 
ni dopo la nascita si svolgeva l’amphidromia, rito nel 
quale si correva intorno al focolare, il nucleo sa- 
crale della casa, portando in braccio il neonato (30; 
Hesych. s.v. «auoidpopia»; secondo Schol. Ari- 
stoph. Lys. 757, al contrario, si usava muoversi in 
circolo intorno al neonato). Le fonti differiscono 
riguardo ai particolari (cf. Hamilton), — p. es. se i 
partecipanti fossero donne o, come vogliono altre 
testimonianze, uomini. L’amphidromia è stata vista 
come atto purificatorio connesso con il fuoco (cf. 
IV.D) o di adozione in seno alla famiglia, come 
l’una e l’altra cosa insieme, o come ordalia (Parker, 
Miasma 51 n. 71; Garland 1, 313; Graf 232). 


BIBLIOGRAFIA: Binder, G., RAC IX (1976) 75-81. 
85-89 s.v. «Geburt»; Ginouvès, Balaneutikè 235-238; Graf, 
F., in Fischer, E. P. (ed.), Geburt und Tod (1999) 230-232; 
Moulinier, Pur et impur 66-71; Nilsson, GrRel I 95; Parker, 
Miasma 48-66; Wachter, Reinheit 25-36. — (Amphidromia) 
Binder 88; Burkert, GrRel 383-384; Furley, Fire 66-70; 
Garland, R., The Greek Way of Life (1990) 93-94. 313 (= 
Garland 1); Hamilton, R., GRBS 25 (1984) 243-251; 
Neils, J., in eadem/Oakley, J. H. (edd.), Coming of Age in 
Ancient Greece (2003) 144; Parker, Miasma 51; Stengel, P., 
RE I 2 (1894) 1901-1902 s.v. «Amphidromia». 


FONTI LETTERARIE 

26. Eur. Iph. T. 381-383. — «Se un individuo si 
è macchiato di sangue, se ha toccato una puerpera 
o un cadavere, [Artemis] gli preclude gli altari, lo 
ritiene impuro [...]» (trad. U. Albini). 

27. Kall. h. 1, 15-17. — «[...] la madre [...] 
cercò un corso d’acqua, nel quale liberarsi dalle 
lordure (Abpora) della nascita e lavare il tuo cor- 
po». 

28. Plut. quaest. Rom. 277b. — «[...] come i 
Greci sacrificano un cane a Hekate, così fanno i 
Romani in onore di Genita per i membri della ca- 
sa. Ma Sokrates afferma che gli Argivi sacrificano 
a Eilioneia un cane per la facilità del parto». 

29. Hesych. s.v. «otépavov Expepeiv». — «Era 
costume, quando nasceva un fanciullo maschio 
presso gli Ateniesi, di porre una corona di olivo 
davanti alle porte; per le figlie femmine lana, in 
ragione della filatura». 

30. Schol. Plat. Theait. 160e. — « Amphidromia: 
quinto giorno dalla nascita, cosi chiamato perché 
le donne che hanno prestato assistenza nel parto si 
lavano le mani, e correndo portano il neonato in- 
torno al focolare». 
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FONTI EPIGRAFICHE 

31. Norme cultuali, Cirene. — SEG 9 (1938) 72 
(LSS 115) A, 16-20. — Fine IV sec. a.C. — «[...] 
La puerpera contaminerà la casa [...] Non conta- 
minerà [nessuno al di fuori] della casa, a meno che 
costui non entri. Chiunque si trova all’interno sarà 
contaminato per tre giorni, ma non contaminerà 
altri ovunque si rechi [...]» (trad. basata sulla le- 
zione di Parker, Miasma). 

32. Norme relative al culto di Artemis Kitho- 
ne, Mileto. — Herrmann, P., Milet VI 1, Inschriften 
von Milet 1 (1997) 199 n° 202 (LSAM 51), 6-10. — 
II-I sec. a.C. - «[...] coloro che sono stati a 
contatto con una puerpera o una cagna che ha da- 
to alla luce un cucciolo il terzo giorno, e dopo aver 
compiuto abluzioni». (Sulle ragioni dell’acco- 
stamento LSAM, comm. ad l.; Parker, Miasma so 
n. 67). 

33. Norme di culto, Lindo. - LSS 91, 15. — III 
sec. d.C. — È consentito entrare nel santuario «do- 
po tre giorni dal contatto con una puerpera; a una 
puerpera, dopo ventuno giorni». 

Cf. V.A.2; 134. 


B. Matrimonio 

Delle cerimonie prenuziali faceva parte il 
bagno, che implicava il potere dell’acqua quale 
mezzo catartico e dispensatrice di fertilità (Schol. 
Eur. Phoen. 347; [Aischin.] epist. 10, 3; Pirenne- 
Delforge 151). Il liquido doveva provenire da fon- 
ti o da fiumi specifici: a Tebe dall’Ismeno (Eur. 
Phoen. 347), ad Aliarto dalla Kissoessa (Plut. amat. 
772b), a Teo dalla fontana di Laodike (Herrmann, 
P., Anadolu 9, 1965 [1967] 39 [ll. 79-80, cf. SEG 26, 
1976/77, 1307]. 78) e — caso particolarmente noto — 
ad Atene dalla sorgente Kallirhoe presso l’Ilisso 
(Thuk. 2, 15, 5; Travlos, TopAth 204 fig. 268; 
Tölle-Kastenbein, R., JdI 101 [1986] 63; eadem, Das 
archaische Wasserleitungsnetz fiir Athen [1994] 88. 
100. 102 con bibl. sulle immagini vascolari di 
fontane con iscrizioni che recano questo nome), 
convogliata nella fonte Enneakrounos (una fonte 
omonima, situata però nell’Agora, è ricordata in 
Paus. 1, 14, 1: Travlos, TopAth l.c. figg. 269 in a. 
270-273; Camp, J. M., The Athenian Agora [19864] 
42-43; Tölle-Kastenbein, Wasserleitungsnetz, o.c. 
73-74 fig. 115; sul problema Musti, D./Beschi, L., 
Pausania, Guida della Grecia, Libro I: L’ Attica [1982] 
306-307). Per trasportare l’acqua occorrente per il 
bagno secondo alcuni ci si serviva di loutrophoroi, 
come mostra una serie di raffigurazioni (Weiss, C., 
in AGRP [Copenhagen] 654-662; eadem, CVA 
Karlsruhe 3, 89-90 con bibl.; Oakley/Sinos 15-16). 
Secondo altri, tuttavia, è incerto se le immagini si 
riferiscano a questa circostanza, o piuttosto al cor- 
teo che accompagnava la sposa nella nuova dimora 
(Ginouvès, Balaneutikè 269-271): in questa pro- 
spettiva, insistendo da un lato sull'impiego della 
hydria quale ci viene trasmesso dalla tradizione ico- 
nografica del bagno, dall’altro sull’uso prevalente- 
mente simbolico della loutrophoros (Sabetai 320 e 
nota 20; ThesCRA V 2 b Strumenti di culto) - una 





forma vascolare non usata dai ceramografi per rap- 
presentazioni del tema che qui interessa —, si è trac- 
ciata una distinzione netta tra le abluzioni purifica- 
torie e il trasporto dell’acqua destinata al talamo, 
visto come atto rituale distinto (la loutrophoria: co- 
sì Winkler 21-22. 58. 92-103). In ogni modo, la 
connessione tra la loutrophoros e le abluzioni pre- 
cedenti alle nozze sembra rispecchiata da 34; ed è 
forse significativo che un legame con l’elemento 
maschile sembri affiorare anche nell’iconografia di 
loutrophoroi offerte nel santuario ateniese di 
Nymphe (Travlos, TopAth 361 figg. 464-467): cf. 
Papadopoulou, Loutrophoroi 22 con bibl. (sull’iden- 
tità della titolare del culto v. anche Shapiro, Art and 
Cult 118 n. 2, e cf. Pirenne-Delforge, Aphrodite 153 
per l’epiclesi di Aphrodite a Trezene). Cf. V.C. 


BIBLIOGRAFIA: Ginouvès, Balaneutikè 267-272. 
421-422; Oakley, J. H./Sinos, R. H., The Wedding in An- 
cient Athens (1993) 15-16; Pirenne-Delforge, V., in L'eau, la 
sante et la maladie dans le monde grec, BCH Suppl. 28 (1994) 
151; Price, Religions 97; Reinsberg, C., Ehe, Hetärentum und 
Knabenliebe im antiken Griechenland (1993?) 51-56; Sabetai, 
V., in Oakley, J. H./Coulson, W. D. E./Palagia, O. 
(edd.), Athenian Potters and Painters (1997) 19-21; Verilhac, 
A.-M./Vial, C., Le mariage grec, BCH Suppl. 32 (1998) 
293-295; Winkler, H., Die Lutrophorie (1999) 22. 92-95. 
111-112. 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI 

34.* Hydria (kalpis) attica a f. r. Varsavia, Mus. 
Naz. 142290 (55). - ARV? 571, 76: P. di Leningra- 
do; Para 390; Beazley, VPol 40-44; Ginouves, Ba- 
laneutike 275-276; Diehl, E., Die Hydria (1964) 
183-184 tavv. 41-42; Oakley/Sinos 15 figg. 10-13; 
Winkler 59-60 KA 72; 94-95. — 470 a.C. — Un 
giovane con corona tra i capelli e ramoscelli sotto 
un piede è seminginocchiato presso un bacino 
(probabilmente per le abluzioni dei piedi) tra figu- 
re femminili che lo purificano: una di esse compie 
un gesto d’incerta interpretazione, un’altra regge 
una phiale per aspergerlo, un’altra ancora ha una 
veste appoggiata sulla spalla e un exaleiptron, le 
ultime due portano fiaccole. L'acqua per la ceri- 
monia, contenuta in una hydria-loutrophoros ap- 
poggiata su un supporto, viene probabilmente ri- 
scaldata nella brocca posta davanti al giovane. 

35.* Pisside attica a f£. r. New York, MMA 
1972.118.148. — Oakley/Sinos 16 figg. 20-21; Sa- 
betai 319-321 fig. 1; Winkler 57-58 PY 77; 93. 95. 
— 420 a.C. — Un Erote versa acqua da una hydria 
sui capelli della futura sposa (v. però Reinsberg 
55), che ha un ginocchio a terra e porta le mani al- 
la testa. Altre scene si riferiscono probabilmente a 
ulteriori preparativi per le nozze. 


C. Morte 

Mediante la preparazione della salma per la 
prothesis (Hame 17-28), a cominciare dalle ablu- 
zioni (per un’immagine tratta dal mito v. LIMC I 
Aktaion 121* = II Artemis 1395 = III Autonoe 5), 
le congiunte restituivano al defunto, fonte di con- 
tagio (26; Rohde, Psychet I 73), uno stato di pu- 
rita, accentuando in tal modo la sua separazione 
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dalla sfera dei vivi (Parker, Miasma 35, che sotto- 
linea il significato simbolico della corona che cin- 
geva la fronte del cadavere — particolare che sem- 
bra riecheggiato anche a livello iconografico: 
Shapiro, A., AJA 95 [1991] 637 fig. 9). Offerte li- 
quide venivano compiute anche dopo la deposizio- 
ne (per il ‘bagno’ v. Hesych. s.v. «yBévia AouTpd»; 
Ginouvès, Balaneutikè 244; Burkert, GrRel 125; 
Diehl, o.c. 34, 135-141; il termine loutra & peraltro 
interpretato in senso lato, comprendente anche le 
libazioni, da Kurtz/Boardman, Burial 150; cf. su 
tale significato Parker, Miasma 35 n. 11, e sulla ‘in- 
tersezione semantica’ tra i due atti rituali — il ba- 
gno e la libazione — rappresentata da questa paro- 
la nell’uso di Soph. EI. 84. 433-434, Mauduit, C., 
in L’eau, o.c. III.B, 138-141). 

Recipienti disposti all’ingresso della casa, con- 
tenenti acqua lustrale attinta presso un’abitazione 
vicina, rappresentavano allo stesso tempo un mo- 
nito circa la presenza del contagio e una misura 
protettiva per i visitatori, che lasciando il luogo re- 
so impuro dalla morte potevano compiere asper- 
sioni purificatorie (37. 38; Aristoph. Eccl. 1033; 
Poll. 8, 65; Hesych. s.v. «ödorpaxov»; cf. Hame 
218-219; sul costume argivo di procurarsi altrove 
fuoco incontaminato per la riaccensione del foco- 
lare, Plut. quaest. Graec. 2972). Un regolamento 
funerario di Iulis proibiva di recare alla tomba i 
‘rifiuti’ (kallysmata: 41), prescrizione la cui esegesi 
è incerta (Meuli, Opferbräuche 928 n. 2 assimila kal- 
lysmata e aponimma [40], riferendo il secondo vo- 
cabolo all’acqua con la quale si erano purificati i 
partecipanti al lutto; ma v. anche Kurtz/Board- 
man, Burial 150; Alexiou 16; Parker, Miasma 
35-36; Garland 2, 43-44). Il processo di decon- 
taminazione e di reintegrazione dei familiari del 
defunto nella cerchia sociale comprendeva, dopo la 
sepoltura, le abluzioni (39, ma v. Parker, Miasma 
36 n. 15; 36 indica che, se pure con modalità 
diverse, il concetto di contaminazione legato a un 
decesso non era estraneo al mondo omerico: 
Parker, Miasma 66-70, spec. 68-69) e il convito 
funebre (perideipnon), evento di notevole portata 
simbolica per la codificazione dei ruoli sociali an- 
che in occasione della morte (Graf, o.c. III.A, 228; 
Hame 96-101, spec. 99-100); inoltre l’interdizione 
dai templi (chiara espressione della separazione del- 
la sfera della morte da quella degli dei immortali) 
per un numero variabile di giorni secondo il gra- 
do di parentela o il ruolo svolto nella cerimonia 
funebre (Parker, Miasma 37 n. 17; per la definizio- 
ne del raggio della contaminazione, ibidem 39-41; 
sulle indicazioni offerte in proposito dal testo di 
Iulis, che s'interrompe dopo la menzione di «ma- 
dre, moglie, sorelle e figlie, e oltre a queste non 
più di cinque donne», anche Garland, R., BICS 36 
[1989] 12; cf. Sourvinou-Inwood, C., ‘Reading’ 
Greek Death [1995] 421; Hame 92. 94-95). La mor- 
te comportava un rischio di contagio particolar- 
mente elevato per chi ricopriva cariche sacerdota- 
li, insito perfino in indumenti ricavati dalle pelli di 
animali morti (Parker, Miasma 52 e n. 78). In Mes- 


senia se una persona appartenente a questa catego- 
ria sociale perdeva un figlio doveva cedere ad altri 
il sacerdozio (Paus. 4, 12, 5; Nilsson, GrRel? I 96); 
le regole per i sacerdoti di Kos, già richiamate a 
proposito della nascita, offrono altre informazioni 
al riguardo (43). 

Anche i luoghi contaminati dal cadavere neces- 
sitavano di p.: così la casa (il giorno successivo al 
seppellimento nel testo di Iulis [41] e, stando ad 
Antiphon 6, 37, probabilmente ad Atene; sui sa- 
crifici domestici — e forse accerchiamenti del foco- 
lare a scopo purificatorio — Parker, Miasma, 38 e 
n. 20), 0 il demo se un decesso si era verificato fuo- 
ri di essa (Demosth. 43, 57-58; per una cerimonia 
di p. della terra, testimoniata in Cic. leg. 2, 63, 
cf. Kurtz/Boardman, Burial 145; Lohmann, H., 
Grabmäler auf unteritalischen Vasen [1979] 131). È 
verosimile che la contaminazione non fosse com- 
pletamente estinta neanche in occasione dei riti 
che, a distanza di tempo, si celebravano presso le 
tombe (Alexiou 7 e n. 38). Questo valeva anche 
per i culti degli eroi, praticati presso i luoghi nei 
quali si ritenevano sepolti (Parker, Miasma 38-39; 
sulla separazione delle aree cimiteriali dagli abitati 
e le relative eccezioni cf. Marshall, E., in Hope/ 
Marshall, oc II.A.6.b, 14-16). 

Su 45 è stato riconosciuto il trasporto dell’ac- 
qua per le aspersioni da compiersi presso l’ingres- 
so dell’abitazione del defunto, ma non si può 
escludere una relazione con il bagno della salma 
(per contenitori consimili su documenti figurati 
più antichi, forse da immaginare usati in quest’ul- 
tima circostanza, cf. Kurtz/Boardman, Burial 59). 
È improbabile che per le aspersioni catartiche ci si 
servisse di una forma specifica, tuttavia 46 sug- 
gerisce l’impiego di bacini (Pimpl 145-146; cf. 
Sparkes, B./Talcott, L., Agora XII, Black and Plain 
Pottery of the 6th, sth and 4th Centuries B.C. [1970] 
220 tav. 89, 1873-1874 con rinvio ai gastra [cf. 38], 
sul possibile aspetto dei quali Hampe, R., AA 
1976, 201-202). 


BIBLIOGRAFIA: Alexiou, M., The Ritual Lament in 
Greek Tradition (1974) 4-23 passim; Garland, R., The Greek 
Way of Death (1985) 41-47. 146-148 (= Garland 2); Ginouvès, 
Balaneutikè 239-244; Graf, o.c. III.A, 226-230; Hame, K. J., 
Ta nomizomena, diss. Bryn Mawr (1999) 17-28. 93-96; 
Kurtz/Boardman, Burial 142-161 passim. 200-201. 359; 
Moulinier, Pur et impur 30-31. 76-81; Nilsson, GrRel I 
95-98; Parker, Miasma 32-48. 53-73; Pimpl 144-148. 


FONTI LETTERARIE 

36. Hom. Il. 23, 44-46. — «Non è giusto che 
s’avvicini lavacro al mio capo, prima che Patroclo 
io ponga sul rogo, e versi il tumulo e mi tagli i ca- 
pelli» (trad. R. Calzecchi Onesti). 

37- Eur. Alc. 98-100. —- «Non vedo presso le 
porte la pura acqua lustrale (rnyaioy yéovBa), 
com'è consueto sulla soglia dei defunti» (trad. N. 
Russello). 

38. Schol. Eur. Alc. 98. - «[...] Quando qual- 
cuno moriva, ponevano davanti alle porte reci- 
pienti panciuti (yéote«) pieni d’acqua e con ramo- 
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scelli d’alloro, in modo che chi usciva si asperges- 
se; i Dori chiamavano questi cocci xbpBara, gli 
Ateniesi &pSdvta [...]». 

39. Schol. Aristoph. Nub. 838V. - «Era costu- 
me che dopo avere accompagnato il defunto i pa- 
renti si lavassero come p.». 

40. Athen. 9, 409f-4102. - «Ad Atene la paro- 
la aponimma (acqua lustrale) è usata [...] per le ce- 
rimonie in onore dei defunti e per la p. dei sacri- 
leghi (èvayeic)» (trad. A. Rimedio). Questo era 
confermato da Kleidemos, che, dopo aver parlato 
dei sacrifici compiuti in onore dei defunti, scrive- 
va che si scavasse una fossa sul fianco occidentale 
della tomba e vi si versasse acqua pronunciando 
una preghiera, quindi olio profumato (ibidem 4102 
= Kleidemos FGrH 323 F 14). 


FONTI EPIGRAFICHE 

41. Norme funerarie, Iulis (Keos). - IG XII 5, 
593 (LSCG 97) A, 2-3. 14-18. 21-23. 29-31; Koer- 
ner, R., Inschriftliche Gesetzestexte der frühen grie- 
chischen Polis (ed. K. Hallof) (1993) 220-223 n° 60. 
- V sec. a.C. — Il defunto deve essere sepolto «in 
tre himatia [...] il giorno successivo un uomo li- 
bero pulisca la casa dapprima con acqua di mare, 
poi con acqua, dopo avere sparso terra; una volta 
pulita, la casa è pura e si compiano offerte dome- 
stiche [...] non si pongano coppe sotto la bara o 
si versi acqua o si portino rifiuti alla tomba [...] 
quelli contaminati, lavandosi dalla testa in giù ver- 
sando acqua, sono puri [...]». 

42. Norme funerarie, Gortina. — ICret IV 76 
(SEG 45, 1995 [1998] 1286) B, 1-7; van Effenter- 
re, H./Ruzé, F., Nomima II (1994) 312-314 n° 86; 
Frisone, F., Studi di Antichità 8 (1995) 62-64. — II 
metà V sec. a.C. — Se gli eredi del defunto non vo- 
gliono compiere la p. il dikastes deve disporre per 
sentenza che si purifichi. Se di nuovo la p. non vie- 
ne eseguita egli stesso dovrà compierla, esigendo 
sotto giuramento il doppio di quanto ha speso. 

43. Norme di purità rituale, Kos. - LSCG 154 
B, 17-36. — III sec. a.C. — (47-32) Se in un santua- 
rio vengono trovati resti di un cadavere o una 
tomba, i parenti dello scomparso o i membri del 
demo sono tenuti a purificare il luogo sacro; la sta- 
tua di culto viene probabilmente lavata, si compie 
un sacrificio, e il demo viene purificato aspergen- 
do acqua da un vaso d’oro e spargendo grani con- 
sacrati (mpoorteppeta). (33-36) Se qualcuno si è im- 
piccato a una corda, il primo che lo vede è tenuto 
a scioglierlo e a coprirlo con un indumento, non- 
ché a tagliare e bruciare sia il ramo, sia la corda. 
Se ciò accade a un sacerdote, costui deve chiama- 
re il primo passante e ordinargli di fare lo stesso. 


REALIA 

44. Con l’uso dell’acqua nel rituale funebre (e 
nei riti di p.) vengono messe in relazione forme 
vascolari ricorrenti nei contesti funerari, che qui 
non è possibile discutere: per una sintesi, Kurtz/ 
Boardman, Burial 149-161. 359. Particolarmente 
importante per le sue implicazioni con la sfera fu- 





neraria, oltre che con le cerimonie nuziali (III.B), 
è la loutrophoros (connotazione funebre: Board- 
man, J., AION 10 [1988] 176-177; Mösch-Klinge- 
le, R., in Docter, R. F./Moormann, E. M. [edd.], 
Proceedings of the XVth International Congress of 
Classical Archaeology [1999] 273-275; Winkler, o.c. 
III.B, 23-24. 132-134 con bibl.; v. ThesCRA V 2 
b Strumenti di culto). 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI 

45.* Frr. di loutrophoros attica a f. r. a. Lo- 
vanio, Mus. FM 162 a-e; b.* Tiibingen, Univ. 
S./10 1602. - Van den Driessche, B., Revue des 
archéologues et historiens d’art de Louvain 18 (1985) 
38-43 fig. 2 (con attr. al P. di Pan); Shapiro, o.c. 
I.C, 647 n. 121. — 470 a.C. — Due personaggi 
femminili in lutto; giovani in himation traspor- 
tano lebeti adorni di un nastro (contenenti il liqui- 
do per la p.?: Van den Driessche; Shapiro). 

46. Pittura parietale. Levkadia, tomba di Ly- 
son e Kallikles. Anticamera. - Miller, S. G., The 
Tomb of Lyson and Kallikles: a Painted Macedonian 
Tomb (1993) 38-39 tav. 11 b; Pimpl 145-146. — 
Metà III sec. a.C. — Bacino su alto piede dipinto a 
imitazione di un modello marmoreo, nel quale è 
immerso un ramoscello probabilmente d’alloro. 


INTERPRETAZIONE INCERTA 

47.* Cratere geometrico attico. New York, 
MMA 14.130.14. — Richter, G. M. A., AJA 19 
(1915) 387 tav. 17; Coldstream, GGP 42, 13: 
Officina del P. Hirschfeld. - GR Ib, 750-730 a.C. 
— Due figure alle estremità del letto funebre, una 
in piedi e l’altra seduta, reggono un ramoscello 
sopra il defunto. L’interpretazione dell'oggetto 
oscilla tra il significato decorativo o rituale 
(Zschietzschmann, W., AM 53 [1928] 20, con rife- 
rimento alla p. del defunto; cf. Cavanagh, 
W./Mee, C., in Klados, Essays J. N. Coldstream, 
BICS Suppl. 63 [1995] 53) e uno di carattere pra- 
tico (Kurtz/Boardman, Burial 59). 


D. Feste religiose, misteri (scelta) 
1. Plynteria 

Forse celebrata anche in città ioniche il cui ca- 
lendario comprendeva un mese chiamato Plynte- 
rion (Triimpy, Monatsnamen 34 e n. 142; 71), ad 
Atene questa festa coincideva con il rinnovamento 
stagionale dell'inizio d'estate. Si svolgeva nel mese 
Thargelion in onore della statua di Athena Polias e 
le era probabilmente correlata la festa dei Kallyn- 
teria, che si ritiene generalmente dedicata alla cura 
del santuario. E materia di discussione se il lavag- 
gio rituale, al quale alludono i nomi così della fe- 
sta come delle fanciulle che lo eseguivano (loutrides 
o plyntrides: Hesych. e Phot. s.v. «Aoutpidec»), ri- 
guardasse solo le vesti o anche la statua: ipotesi, 
questa, che sarebbe sostenuta dalla connessione del- 
la duplice definizione delle giovani donne con ver- 
bi che designavano, rispettivamente, il lavaggio 
della persona e degli indumenti (Parker, Miasma 
26-27). Le fonti menzionano inoltre una processio- 
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ne e un bagno al Phaleron (da alcuni perd riferiti a 
un diverso simulacro di Athena: Burkert, W., 
ZRGG 22 [1970] 356-368, spec. 357-359. 364; idem, 
GrRel Il. cc.; Scheer 60 n. 336; ma v. Parker, Ath- 
Rel 307-308 e n. 63; idem, NPauly 9 [2000] 
1180-1181 s.v. «Plynteria»; ulteriori bagni di statue 
di culto: Scheer 58; v. ThesCRA Il 5 Immagini di 
culto). Essendo il giorno dei Plynteria considerato 
infausto (apophras) i templi venivano circondati con 
funi, possibilmente come provvedimento protetti- 
vo legato alla p. (Deubner 22). 


BIBLIOGRAFIA: Bettinetti, S., La statua di culto nella 
pratica rituale greca (2001) 147-153 con bibl.; Burkert, GrRel 
134. 347-348; Deubner 17-22; Kahil, L., in L’eau, o.c. 
II.B, 221-222; Parker, Miasma 26-28; Scheer, T. S., Die 
Gottheit und ihr Bild (2000) 58-59; Simon, Festivals 46-48. 


2. Misteri 

Si considerano qui essenzialmente i Misteri di 
Eleusi (v. ThesCRA II 3 c Iniziazione), poiché le 
attestazioni ad essi relative contengono elementi 
riguardanti la p. (sul suo significato nell’insieme 
delle cerimonie v. Parker, Miasma 300). 

L'annuncio dello ierofante ammetteva all’at- 
tività rituale chi avesse mani pure e parlasse una 
lingua comprensibile (Orig. c. Celsum 3, 59; Lib. 
decl. 13, 19; Burkert, GrRel 428; Pachis 222-223 
nn. 101-102). Preparazioni indispensabili erano p. 
e astinenze: così il bagno collettivo in mare nel 
giorno che prendeva il nome dall’esortazione ri- 
volta ai mystai (Polyain. 3, 11, 2; cf. 48; IG I/II? 
847, 20); il digiuno o la rinuncia a determinati ali- 
menti (V.G); l’atto di restare per un giorno all’in- 
terno della propria abitazione (Arist. Ath. pol. 56, 
4). Prima di entrare a Eleusi i candidati all’inizia- 
zione compivano abluzioni con l’acqua (salata: 
Paus. 1, 38, 1; cf. IV.A) dei Rheitoi (Hesych. s.v.); 
è nota altresì l’esistenza di un purificatore chiama- 
to hydranos (49; contro l’identificazione di Kore, 
secondo alcuni rappresentata in questo ruolo su un 
rilievo di Eleusi, Delivorrias, A., in Kotinos, FS E. 
Simon [1992] 181-187 tavv. 37. 39; LIMC VII Per- 
sephone 19* [G. Giintner]). 

Un preliminare richiesto a ogni fedele consiste- 
va nel sacrificio di un suino di latte (yotptov 
uvorneuxév, Aristoph. Ach. 747). È incerto se nel 
giorno dedicato al bagno in mare (per la posizio- 
ne di questo atto rituale nella sequenza dei Miste- 
ri e del calendario Simms, R. M., Hesperia 67 
[1998] 104-105) fosse normale la procedura descrit- 
ta in Plut. Phoc. 28, 6, dove il mystes, poi divora- 
to da un ketos (uno squalo?: Boardman, J., in Le 
bestiaire d’Herakles, Kernos Suppl. 7 [1998] 35) 
immergeva con sé la vittima (cf. in tal senso van 
Straten, Hiera 7; Clinton, K., in Higg/Marinatos, 
EarlyGCP 77). Le testimonianze letterarie (allu- 
sione al profumo di arrosto in Aristoph. Ran. 337- 
338; cf. Aristoph. Ach. 738-796) sembrano indica- 
re che l’offerta sacrificale non aveva funzione ca- 
tartica (come sostiene Mylonas, Eleusis 249-250; 
cf. Pachis 209) né assimilabile a quello dei The- 
smophoria (Clinton, o.c. 77-78; idem, in Mari- 


natos/Higg, Sanctuaries 118; cf. Evans, N. A., 
Numen 49 [2002] 248), ma che la carne della vitti- 
ma veniva consumata (Moulinier, Pur et impur 
126-129; Nilsson, GrRel? I 105 n. 1; 663; Parker, 
Miasma 283 e n. 11; cf. Deubner 75; van Straten, 
Hiera 7-9; per il suino nell’iconografia eleusina 
Burkert, HN 284 n. 3). Valore purificatorio, inve- 
ce, aveva il sacrificio di tre suini di latte nei Mi- 
steri di Andania (17) — riguardante non i fedeli, ma 
il luogo (Parker, Miasma 283 n. 11). Cf. V.A.2. 

Quasi nulla è noto circa i rituali catartici dei Pic- 
coli Misteri di Agrai (per una p. nell’Ilisso, Polyain. 
5, 17), considerati in età classica «quasi una p. pre- 
liminare» rispetto alle cerimonie di Eleusi (Schol. 
Aristoph. Plut. 845; Pachis 210-212 tende a a ripor- 
tare ad Agrai l’attività dell’hydranos, ma v. Parker, 
Miasma 284). Una tradizione li voleva fondati da 
Demeter perché Herakles, aspirando all’iniziazione 
eleusina, doveva mondarsi dell’uccisione dei Ken- 
tauroi (Diod. 4, 14, 3; altre fonti e discussione in 
Parker, Miasma 284-285; Pachis 206-207). 

Una raffigurazione ripetuta su monumenti di 
età romana (50) è stata spesso riferita al ciclo del- 
Viniziazione (Burkert, HN 295-297; idem, GrRel 
427; LIMC IV Herakles 1410; Parker, Miasma 285 
n. 21 ne discute invece la connessione con la p. pre- 
liminare ed Agrai, cf. Pachis 208). Il mystes é stato 
identificato con Herakles seduto sopra il Atòc 
x@dtov (115) o sulla pelle di leone (LIMC IV He- 
rakles 1410 [J. Boardman]), e nel sacrificio di un 
porcellino si è ravvisato un carattere purificatorio 
(Nilsson, GrRel3 I 663; LIMC IV p. 807 [J. Board- 
man]; contra Parker, Miasma 373 n. 22). Per una 
prospettiva diversa (misteri demetriaci di Alessan- 
dria) cf. Simon, o.c. 50, 172. 

In margine alla questione della purità richiesta 
agli iniziati ai culti misterici, merita ricordare che 
il concetto si affaccia anche nei testi incisi sulle 
lamine d’oro ‘orfiche’. Gli studi più aggiornati 
antepongono in essi gli elementi dionisiaci (John- 
ston, S. I., NPauly 9 [2000] 57-58 s.v. « Orphicae 
lamellae»; Schlesier, R., in von den Hoff, R./ 
Schmidt, S. [edd.], Konstruktionen von Wirklichkeit 
[2001] 157-172 e n. 39) alle connessioni con l’Or- 
fismo, al quale peraltro non erano estranee 
preoccupazioni di purità rituale (Parker, Miasma 
299-307; Calame, C., NPauly 9 [2000] 59. 64-65 
s.v. «Orphik»). Il/la defunto/a che si rivolge a 
Persephone nelle laminette trovate in un tumulo 
di Thourioi (Bottini, A., Archeologia della salvezza 
[1992] 38-44) dichiara infatti il suo stato di purita, 
raggiunto attraverso i riti compiuti in una cerchia 
di iniziati («vengo pura dai puri»; cf. Riedweg, C., 
in Graf, GrRituale 384. 387. 392-393 A 1-3; Graf, 
F., in Carpenter, T. H./Faraone, C. A. [edd.], 
Masks of Dionysus [1993] 251-252; Schlesier, o.c. 
168-169). Cf. V-H. 


BIBLIOGRAFIA: Pachis, P., Eniotnuomxy Exetnots 
Ocohoyixne Xyodrc, Tuhpa Ozodoyias n.s. 1, 1990 (1992) 
197-255; Parker, Miasma 283-286; Richardson, Hymn 
165-166. 211-213. — (Iconografia) LIMC IV 805-808 s.v. 
«Herakles» (J. Boardman) con bibl. 
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FONTI LETTERARIE 

48. Schol. Aischin. 3, 130. — «[...] quando i 
mystai scesero al mare per la p. [...]». 

49. Hesych. s.v. «bdpavéc». — «Il purificatore 
(&yviotho) dei Misteri». 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI 

50. (= II 3 c Iniziazione 34, = LIMC IV De- 
meter/Ceres 145*, Eubouleus 18, Herakles 1410 
con bibl.) Urna di marmo («urna Lovatelli»). Ro- 
ma, Mus. Naz. Rom. 11301. Da Roma. — Burkert, 
GrRel 133-134; MusNazRom I 1 n° 154 (F. Tagliet- 
ti); Simon, E., Augustus (1986) 171-172 figg. 228. 
229 b. — Inizio età augustea. — Tre gruppi di figu- 
re (in questa sede interessano i primi due): nel pri- 
mo un mystes imberbe regge un maialino presso un 
altare, mentre un sacerdote compie una libazione; 
nel secondo il mystes siede a capo coperto su un se- 
dile rivestito da una pelle (possibile richiamo a h. 
Hom. Cer. 192-195: Burkert, GrRel 427; Parker, 
Miasma 285) e una sacerdotessa solleva sopra la sua 
testa un liknon, simboleggiante l’efficacia catartica 
dell’aria (Burkert, GrRel 130. 134). 

Riflessi della composizione (o dei gruppi sopra 
ricordati) si riconoscono su lastre Campana e sul 
sarcofago di Torre Nova (ThesCRA II 3 c Inizia- 
zione 37, LIMC IV Demeter/Ceres 146*), risalen- 
ti allo stesso archetipo ellenistico dell’urna Lova- 
telli (LIMC IV Herakles 1410 con commento; 
Helbig4 III n° 2164e [E. Simon]; Simon 171-172). 
Vi compare una torcia (agitata intorno all’inizian- 
do sul sarcofago, tenuta da lui stesso sui rilievi fitti- 
li), indicante la p. per mezzo del fuoco (cf. IV.D). 


E. Colpe religiose 

La p. non sembra essere stata legata in questi 
casi a colpe gravi e impossibili da espiare, bensì al- 
l’infrazione di regole relative alla purità del sacro 
(Parker, Miasma 144-190). Queste richiedevano 
una riparazione, anche se non sempre comporta- 
vano una contaminazione tangibile (21. 51; ma cf. 
anche II.3.b). 


FONTI EPIGRAFICHE 

51. Prescrizioni riguardanti un sacrilegio e un 
giuramento, Olimpia. — Koerner, 0.c. 41, 119-121 
n° 41; van Effenterre/Ruzé, o.c. 42, I [1994] 
386-389 n° 109. — VI sec. a.C. — «Se [...] ha con- 
tatti carnali nello hieron dovrà espiare offrendo co- 
me ammenda un bue e una p.» (riferita non all’in- 
dividuo, ma al santuario: Koerner 121). 

52. Norme cultuali, Cirene. — SEG 9 (1938) 72 
(LSS 115) A, 26-31. — Fine IV sec. a.C. — Chi sa- 
crifica una vittima non usuale, prima di compiere 
nuovamente un sacrificio secondo il costume do- 
vrà osservare alcune norme, tra le quali lavare Pal- 
tare, pulire lo hieron, portare il fuoco in un luogo 
puro, quindi lavarsi, purificare lo hieron e offrire 
come ammenda una vittima adulta. (Testo basato 
sulla lezione di Parker, Miasma). 

53. Norme relative al culto di Alektrona, Ialy- 
sos. — LSCG 136, 21-30; Le Guen-Pollet, B., La 






vie religieuse dans le monde grec du V° au III siècle 
avant notre ère (1991) 85-88 n° 28. — Circa 300 a.C. 
- «Non entri un cavallo [...] né nessun altro ani- 
male da soma e nessuno [...] introduca calzature 
e nemmeno prodotti ricavati da un suino. Ciò che 
poi uno faccia contro la legge purifichi lo hieron e 
il temenos e sacrifichi oppure sia colpevole di em- 
pietà». 


F. Eventi straordinari 

Non mancano testimonianze del ricorso a riti 
di p. nel caso di fenomeni anomali — p. es. le na- 
scite di esseri mostruosi (Plut. conv. sept. sap. 149d) 
— rimossi talvolta con metodi paragonabili aleli- 
minazione dell’impurità, quando questa veniva ar- 
sa su legno di piante selvatiche o di fico (Parker, 
Miasma 221 e n. 75; cf. 166). Di p. si riferisce, se 
pure in termini non positivi, anche a proposito di 
apparizioni spaventose avvenute in sogno (Plut. de 
superst. 166a; Dickie, M. W., Magic and Magicians 
in the Greco-Roman World [2001] 92. 245-246). In 
generale tuttavia lo spazio riservato ai prodigi era 
modesto, e non sembra che essi venissero percepi- 
ti come eventi da affrontare ritualmente tramite la 
p. (Bloch, Prodiges 9-42, spec. 18. 33-35). 


54. Rendiconti degli amministratori del santua- 
rio, Delo (Archegesion?). — IG XI 2, 159 A, 41. — 
281 a.C. — Essendo stato trovato un pugnale in un 
abaton, si ordinò il sacrificio purificatorio di un 
agnello («[...] purificare l’abaton per decreto, 
quando apparve il pugnale, un agnello [...]»). Cf. 
Jacquemin, A., in Etienne/Le Dinahet, L’espace 
sacrificiel 96, con altri esempi. 


G. Spargimento di sangue 
1. Aspetti generali 

Era questa la circostanza più significativa che 
richiedeva come mezzo di p. il sangue di una 
vittima. Il sangue che veniva fatto colare su mani 
omicide poteva essere cancellato dall’acqua, a 
differenza di quello che aveva originato la conta- 
minazione; la sua efficacia risiedeva appunto nel- 
l’essere una sostanza contagiosa, che controllata at- 
traverso il rituale assumeva una connotazione 
sacrale e una funzione psicologica in grado di neu- 
tralizzare, replicandola, un’esperienza traumatica 
(Burkert 1, 27). Questo genere di p. era in pari 
tempo una forma del sacrificio cruento, per la qua- 
le si usavano vittime poco costose come i suini di 
latte (ma anche agnelli, 117) — un particolare che 
mettendo in primo piano il mezzo purificatorio ri- 
dimensiona il concetto di ‘sostituzione’ (su cui, tra 
altri, Stengel, Kultus 159-160; v. però Parker, 
Miasma 372). Venivano pertanto relegate a un ruo- 
lo secondario le abluzioni con l’acqua, pure docu- 
mentate in associazione con il sangue (55; per te- 
stimonianze che collegano a sorgenti, laghi, corsi 
d’acqua la p. di personaggi mitici macchiatisi di 
omicidio come Achilleus [FGrH 139 F 6 = Athen. 
8, 43d] o Herakles [Dion. Hal. ant. 1, 39, 4], cf. 
Ginouvès, Balaneutikè 323; Parker, Miasma 371 n. 
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9). Secondo l’interpretazione qui condivisa, un 
passo della lex cathartica di Cirene (62) presentava 
l'omicida isolato dal corpo sociale, nella condizio- 
ne di supplice (hikesios), espressa dalla posizione se- 
duta sopra una soglia che verosimilmente non gli 
era consentito oltrepassare (un atto alternativo — cf. 
Iason e Medeia in Apoll. Rhod. 4, 662-717, la de- 
scrizione più particolareggiata della p. di un omi- 
cida conservata nella letteratura greca — era quello 
di sedersi presso il focolare, v. ThesCRA II 6 d 
Hikesia), oltre che dal silenzio nel quale egli era 
immerso (cf. 56 e Aristot. poet. 14602; Gòdde, S., 
Das Drama der Hikesie [2000] 101). La pelle di 
animale su cui sedeva il supplice richiama alla 
mente il Dios kodion (115), il vello su cui talvolta 
appoggiavano i piedi i purificandi, realizzando un 
contatto che rappresentava simbolicamente l’as- 
sorbimento della contaminazione e serviva ve- 
rosimilmente a stabilire un legame con la divinità 
destinataria della vittima: Zeus Meilichios, il «be- 
nigno», o Ktesios, il «protettore del focolare». 
Un'altra lettura riconosce invece nel testo in 
questione (62) un rituale di espulsione anziché di 
reintegrazione, e nel ‘supplice’ non un’omicida ma 
un demone (cf. Dobias-Lalou, C., Lalies 17 [1997] 
267), partendo da un’interpretazione di ‘hikesios’ 
omogenea in tutte le tre sezioni del testo epigra- 
fico che contengono questo termine (Burkert, Or 
[ingl.] 71-72; Jameson/Jordan/Kotansky 119; cf. 
già Stukey, H., CIPh 32 [1937] 32-43). Nella pri- 
ma sezione, in particolare (SEG 9 [1938] 72 [LSS 
115] B, 29-39), sembra descritto un rito di propi- 
ziazione ed espulsione realizzato con figurine lignee 
o d’argilla (kolossoi: Faraone, C., ClAnt 10 [1991] 
180-189; Dickie, M., GRBS 37 [1996] 237-241) che 
sostituivano chi aveva inviato il demone. Ad esse 
si offriva un pasto prima di allontanarle, insieme 
al cibo, dalla frequentazione degli uomini. Questa 
procedura, confrontabile con altre forme di ospi- 
talità simbolica quali theoxenia e lectisternia (v. Pu- 
rificazione rom. IV.G.1) e con i pasti di Hekate 
(così Parker, Miasma 347-349; sul passo anche 
Burkert, Or [ingl.] 69-70), era attestata a quanto 
pare anche in un discusso testo selinuntino (61; Ja- 
meson/Jordan/Kotansky 55. 76; Jameson, M. H., 
in Hägg, AGCP EpigrEv 44-45; cf. Johnston, o.c. 
I.A.3.b, 58-62). L’epigrafe, contenente rituali 
purificatori (Jameson/Jordan/Kotansky 14-17), 
proviene forse dal sacro recinto di Zeus Meilichios, 
divinità con caratteristiche infere ma connessa 
anche con la p. (Burkert, GrRel 309; Simon, Fes- 
tivals 12-15; Jameson/Jordan/Kotansky 81-103; 
Lazzarini, M. L., in La Cirenaica antica, Atti del 
convegno (1998) 311-317; per le implicazioni topo- 
grafiche del rinvenimento Curti, E./van Bremen, 
R., Ostraka 8 [1999] 30-31; v. però anche Rausch, 
M., Minima Epigraphica et Papyrologica 3 [2000] 40). 
Partendo dall’ipotesi degli editori (diversamente 
Giuliani, A., Aevum 72 [1998] 67-89) che la parte 
B del testo di questa lex sacra documenti la p. 
di un omicida (autorfrlektas: Burkert 1, 29-30; 
Burkert 2, 209) nei confronti di uno spirito (ela- 


steros, cf. alastor: Graf, F., NPauly 1 [1996] 434-435 
s.v. «Alastor»; Käppel, L., Die Konstruktion der 
Handlung in der Orestie des Aischylos [1998] 252; 
Johnston, o.c. H.A.3.b, 47-49; Burkert 2, 208), vi 
si sono notate assonanze con l’Oresteia di Eschilo: 
p. es. riguardo a quanto era consentito al purifi- 
cando dopo la p. (parlare, mangiare o dormire con 
qualcuno), ma non prima, o nella stipulazione di 
un patto che disciplinasse i rapporti con quello spi- 
rito ostile (Burkert 1, 31-32, e cf. ibidem 25). 

La somiglianza tra il simbolismo della ceri- 
monia di p. da una colpa di sangue e quello dell’i- 
niziazione ai Misteri di Eleusi, riscontrabile attra- 
verso le testimonianze iconografiche, è già stata 
sottolineata (Richardson, Hymn 212-213; Parker, 
Miasma 284-285. 373-374). Entrambi i riti preve- 
devano infatti l’accettazione (o la reintegrazione) 
di un individuo entro una cerchia sociale e religio- 
sa (cf. 58; Parker, Miasma 118; per la condizione 
rituale dell’omicida non soggetto a punizione sul 
piano penale, esaminata attraverso le leggi e i re- 
lativi commenti nella letteratura greca, ibidem 
113-115. 366-369; sul graduale assorbimento delle 
prerogative della p. da parte dell’istituto del pro- 
cesso, ibidem 322; cf. III.G.4). 

È degno di nota che la responsabilità di un de- 
cesso poteva ricadere non solo su individui, ma an- 
che su oggetti (Maddoli, G./Saladino, V., Pausa- 
nia. Guida della Grecia, Libro V: V’Elide e Olimpia 
[19987] 355, comm. a 60; cf. Maddoli, G./Nafissi, 
M./Saladino, V., Pausania. Guida della Grecia, Li- 
bro VI: l’Elide e Olimpia [1999] 252-253 sull’episo- 
dio della statua di Theagenes, Paus. 6, 11, 6). 


BIBLIOGRAFIA: Blickman, D. R., CI] 8ı (1985/86) 
193-208; Burkert, GrRel 137-139; Burkert 2; Ginouvès, Ba- 
laneutik& 319-325; Moulinier, Pur et impur 87-92; Nilsson, 
GrRel3 I 98-101; Parker, Miasma 104-143. 365-369. 370-374. 
375-392. 


FONTI LETTERARIE 

55. Fr. di lex sacra degli Eupatridai ateniesi per 
la p. di hikesioi, FGrH 356, 1 (Athen. 9, 410b). — 
«Quindi lava te stesso e gli altri che partecipano 
alla consumazione delle interiora, prendi l’acqua e 
purifica, lava via il sangue da colui che viene pu- 
rificato, poi agita l’acqua sporca e versala nello 
stesso luogo». Cf. V.A.2. 

56. Aischyl. Eum. 448-450. — «È costume che 
l’uomo macchiato di strage non proferisca parola 
fin quando, per mano di un sacerdote [lett.: «uo- 
mo»], l'uccisione di un animale lattante lo asperga 
di sangue purificatore» (trad. R. Cantarella). 

57. Demosth. 20, 158. - Un decreto di Draco- 
ne escludeva gli omicidi «dai recipienti lustrali, 
dalle libazioni, dai crateri, dai luoghi e le occasio- 
ni sacre (isp@v) e dall’agorà». Cf. V.A.1; V.C. 

58. Demosth. 23, 72. — Gli omicidi involonta- 
ri devono recarsi in esilio, seguendo un itinerario 
prefissato. Quando un parente della vittima accor- 
da loro la grazia è consentito che facciano ritorno, 
osservando forme quali il sacrificio, la p. e altri ob- 
blighi stabiliti dalla legge. 
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59. Apoll. Rhod. 4, 705-709. — «[Kirke] tenne 
alto sopra di loro [Iason e Medeia] un porcellino 
[...] e gli tagliò il collo, immerse le loro mani nel 
sangue, e con libagioni e con preghiere placò Zeus, 
il dio che purifica, che soccorre gli omicidi [...]» 
(trad. G. Paduano). 

60. Paus. 5, 27, 10. — Gli Elei volevano porta- 
re fuori dall’Altis un bue di bronzo offerto in ex 
voto dai Corciresi a Olimpia, che aveva causato la 
morte di un fanciullo; ma Apollon prescrisse loro 
i riti di p. usuali nei casi di omicidio involontario. 


FONTI EPIGRAFICHE 

61. Norme rituali, Selinunte. - Jameson/Jor- 
dan/Kotansky (SEG 43, 1993 [1996] 630) B, 1-13; 
Burkert 1, 29 e Burkert 2, 207-208 (trad.); Camas- 
sa, G., AnnPisa Quad. 1 (1999) 144-146; Johnston, 
o.c. H.A.3.b, 47-49. — Meta (?) del V sec. a.C. — 
Dopo che un individuo che voglia purificarsi da 
uno spirito (elasteros) avrà dichiarato quando, 
dove, come intenda farlo, si purifichi. Offrendo 
accoglienza (all’elasteros [edd.]; al purificando 
[Burkert]) si fornisca acqua per lavarsi, cibo e sa- 
le. Sacrificato un suino di latte a Zeus, il purifica- 
to potrà voltarsi, essere interpellato, nutrirsi e 
dormire ove desideri. Desiderando qualcuno pu- 
rificarsi da uno spirito estraneo o familiare che si 
sia fatto vedere o sentire, o qualsiasi altro, proce- 
derà come l’omicida (?: adtopéxtac), e purificato- 
si sacrifichera sull’altare pubblico una vittima adul- 
ta; poi traccera un confine (con sale [edd.]), e dopo 
un’aspersione (con [un recipiente d’Joro [edd.]; 
con sale e oro [Burkert]) gli sara lecito andarsene. 
Se vorra offrire una vittima allo spirito, sacrifi- 
cherà come agli dei immortali, ma eseguendo l’uc- 
cisione verso la terra. 

62. Norme cultuali, Cirene. - SEG 9 (1938) 72 
(LSS 115), B, 50-55. — Fine IV sec. a.C. - Un omi- 
cida verrà presentato come supplice a «tre tribù» 
(rappresentanti l’intera comunità?), probabilmente 
da un patrocinatore. Costui lo farà sedere sulla so- 
glia di un edificio sopra una pelle bianca, lo laverà 
e lo profumerà; quando usciranno in strada tutti 
osserveranno il silenzio, obbedendo a un araldo. 
(Testo basato sulla lezione di Parker, Miasma). 


2. Purificazione di Apollon 

Imposta da Zeus ad Apollon dopo che questi 
aveva ucciso il serpente Python (Theop. FGrH 115 
F 80), la p. veniva localizzata a Creta presso Kar- 
manor (Paus. 2, 7, 7; 2, 30, 3; 10, 6, 6-7) o nella 
valle di Tempe (in questo caso non è riferita l’esi- 
stenza di un purificatore; una versione che combi- 
na le due precedenti è in Schol. Pind. P. hyp. c). 
La tradizione più diffusa è quella relativa a Tem- 
pe, trattandosi dell’aition della festa delfica S(t)ep- 
terion, imitazione della lotta con il serpente e del- 
la fuga del dio (Plut. quaest. Graec. 293c; Simon, 
Opfernde 26-31 e n. 127; Burkert, HN 143-147; 
Furley, Fire 172-179; Parker, Miasma 378). Apol- 
lon si lavò nel Peneo (63) e offrì libazioni (64: Si- 
mon, Opfernde 31; sul tipo dell’offerta cf. Hanell, 


K., RE VI A 2 [1937] 2132 s.v. «Trankopfer»; 
Henrichs, A., in Graf, GrRituale 45-46). In segui- 
to egli dovette digiunare, prima di tornare a Delfi 
recando l’alloro. Cf. 125-126. 


FONTI LETTERARIE 

63. Kall. frr. 87-89 Pf., diegeseis 2, 23-28. — 
«Apollo infatti, avendo da fanciullo s[confitto] il 
serpente di Pito [si lavò] le mani nel Peneo [e P] 
alloro che era lì accanto avendo tagliato [...] por- 
ta intorno al [...]» (trad. G. B. D'Alessio). 

64. Plut. de def. or. 418b. — «E infatti è proprio 
ridicolo, amico, che Apollo, dopo avere ucciso la 
dragonessa, sia fuggito verso i confini della Grecia 
per il bisogno di purificarsi e, poi, che vi abbia fat- 
to alcune libazioni (yout) o quanto fanno gli uo- 
mini [...]» (trad. A. Rescigno). 


3. Purificazione di Ixion 
FONTI LETTERARIE 

65. Aischyl. TrGF HI F 89 (Pherekyd. FGrH 3 
F 51). — Nessuno voleva purificare Ixion, divenu- 
to folle dopo avere ucciso il padre della moglie, 
poiché era stato il primo che avesse sparso sangue 
in seno alla propria famiglia. Solo Zeus, mosso a 
pietà, lo purificò. 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI (INTERPRETAZIONE 
INCERTA) 

66.* (= III 6 d Hikesia 90, = LIMC V Ixion 27 
con bibl.) Kantharos attico a f. r. Londra, BM E 
155. Da Nola. - ARV? 832, 37: P. di Anfitrite; Add? 
295. — 460 a.C. — Ixion nudo, inginocchiato sopra 
un altare con la spada sguainata, è stretto tra le spi- 
re di un serpente; a sin. Thanatos che solleva un ca- 
davere, a d. un personaggio barbato che brandisce 
una pietra. Quest'ultimo rappresenterebbe Zeus 
nell’atto che simboleggia la p. rituale del supplice, 
in analogia con l’aition dei cumuli di pietre dedica- 
ti a Hermes: quando questi uccise Argos, infatti, 
gli dei lanciarono contro di lui pietre, purificando- 
lo - &postoun.£voug TO &yog (su postów v. Parker, 
Miasma 121. 330-331) — e prosciogliendolo dalla col- 
pa (Etym. m. s.v. «‘Eppaîtov»): così Simon, E., 
OeJh 42 (1955) 11-12; eadem, RE Suppl. XV (1978) 
1413 s.v. «Zeus» (v. però Schmidt, M., in Berger/ 
Lullies, SlgLudwig I 245-246; Schefold, SB III 155 
e n. 308). 


4. Purificazione di Orestes 

Nei drammi eschilei la p. di Orestes dal matrici- 
dio comprende il rito catartico (secondo alcuni fuo- 
ri della scena, in un momento difficile da precisare: 
Parker, Miasma 386; Neitzel, H., WürzbJbb 17 [1991] 
73; of. Sidwell 52-53; ma v. Kossatz, Dramen 109; 
Burkert 1, 27. 33; Burkert 2, 211); un periodo di 
esilio in Arcadia (Eur. Or. 1643-1660; altri esempi di 
omicidi appartenenti alla sfera mitica sottoposti allo 
stesso provvedimento, di per sé una forma di p., in 
Parker, Miasma 375-392; cf. ibidem 118 e Burkert 2, 
213-214); il processo sull’Areopago (confrontato 
con la realtà storica in Parker, Miasma 387). 
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È generalmente accettato che nelle Eumenides e 
nei documenti iconografici relativi all’episodio, 
Orestes fosse purificato da Apollon a Delfi (Bur- 
kert, GrRel 137 n. 60; Kossatz, Dramen 108-109 
con bibl.); anche se, malgrado le qualità di guari- 
tore e purificatore del dio, il suo rapporto con la 
contaminazione è stato visto in funzione dei re- 
sponsi che gli erano richiesti come divinità oraco- 
lare, piuttosto che nel quadro di un rituale delfico 
(o ricollegabile al culto apollineo) di p. dei colpe- 
voli di omicidio (Parker, Miasma 138-143; cf. an- 
che Burkert, GrRel 231; sulla connessione metafo- 
rica tra l'espulsione e la p. in seguito a un delitto 
da un lato, e la fondazione di colonie dall’altro: 
Dougherty, C., in eadem/Kurke, L. [edd.], Cultu- 
ral Poetics in Archaic Greece [1993] 178-198 con 
bibl.; cf. Burkert 1, 26 e Burkert 2, 213). 

Raffigurazioni della p. di Orestes si trovano an- 
zitutto sui vasi dipinti dell’Italia meridionale, do- 
ve la figura dell’eroe era popolare e una tradizio- 
ne ambientava la cerimonia, compiuta nelle acque 
di sette fiumi presso Reggio e seguita dalla fonda- 
zione di un tempio dedicato ad Apollon (prolego- 
mena Theokr. p. 2 Wendel; Varro ap. Prob. prooe- 
mium Verg. ecl. p. 326 Hagen; cf. Ginouvès, 
Balaneutikè 323; Kossatz, Dramen 116; Costabile, 
F., MEFRA 91 [1979] 527-531); altre immagini so- 
no note in ambito etrusco—laziale (LIMC II 360 [I. 
Krauskopf]; v. Purificazione etr. 105). Le rappre- 
sentazioni su 69a--d richiamano alla mente Pe- 
spressione di Eschilo xaBappoi yorpoxtovor (68). 
Su 70a-b invece Apollon ha nella mano sin. una 
phiale, che qualcuno considera, forse anche per la 
sua posizione (cf. 70a), il contenitore del liquido 
per l’aspersione del supplice, effettuata mediante 
un ramoscello (Dyer 52 ad n° 3 [qui 70b]; acqua: 
LIMC VII Orestes 51-54 [H. Sarian]; Parker, 
Miasma 228 n. 121; acqua o sangue: Trendall 214; 
per il ramoscello d’alloro v. però anche IV.F ad 
109). Occorre comunque ricordare che la phiale è 
in primo luogo un attributo del dio, allo stesso 
modo del ramo d’alloro, con il quale può essere 
combinata in raffigurazioni dove il suo impiego 
pratico sembra senz’altro da escludere (69c). 

Altre immagini vascolari sembrano contenere 
riferimenti all’atto rituale, sebbene non vi siano di- 
rettamente riconducibili: è il caso di quelle dove 
Artemis, velata, regge una torcia (secondo Phe- 
rekyd. FGrH 3 F 135 la dea svolgeva un ruolo at- 
tivo nella cerimonia), o relative a un momento che 
precede la p.: cf. rispettivamente un cratere attico 
a f. r. conservato a San Antonio (LIMC VII Ore- 
stes 10; Kossatz, Dramen 103-104; Greek Vases in 
the San Antonio Museum of Art [1995] 174-177 n° 
88 [H. A. Shapiro]; Parisinou, o.c. IV.D, 74; cf. 
anche 69d, su cui la dea regge un ramoscello di al- 
loro) e una nestoris lucana del Mus. Naz. di Na- 
poli (LIMC VII Orestes 55; Trendall 213 n. 13; 
per un collegamento diretto alla p. cf. però 
Knoepfler, D., Les imagiers de l’Orestie [1993] 78 ad 
tav. 21). 





BIBLIOGRAFIA: Burkert 1; Detienne, o.c. ILA.5, 
202-208; Dyer, R. R., JHS 89 (1969) 38-56; Gödde, o.c. 
HI.G.1, 100-102; Parker, Miasma 386-388; Sidwell, K., 
CIQ 46 (1996) 52-57. — (Iconografia) Dyer 38-56; Kossatz, 
Dramen 102-117; LIMC VII s.v. «Orestes» 48-54 (H. Sa- 
rian); Lissarrague, F., in Delphes cent ans aprés la Grande 
fouille, BCH Suppl. 36 (2000) 61-64; Prag, A. J. N. W., 
The Oresteia (1985) 50; Trendall, A. D., in Eduovoia. Stu- 
dies A. Cambitoglon (1990) 212-214. 


FONTI LETTERARIE 

67. Aischyl. Choeph. 1059-1060. — «Tu hai una 
sola p.: toccando supplice il Lossia, egli ti farà li- 
bero da quest’angoscia» (trad. R. Cantarella). 

68. Aischyl. Eum. 282-283. — «Quando era fre- 
sca ancora [la contaminazione del matricidio], 
presso l’ara del dio Febo fu eliminata con l’ucci- 
sione purificatrice di un porcello» (trad. R. Can- 
tarella). 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI 
a. P. mediante il sangue di un suino 

Apollon tiene sospesa la vittima sopra Orestes. 
L’eroe (spada impugnata nella d.; a capo chino su 
c) è seduto sopra l’altare (b, c e d) o s’inginocchia 
presso l’omphalos e vi si stringe (a). 

69.* a. Cratere a campana apulo a f. r. Già 
Melbourne, Coll. Geddes A 4:8. - RVAp Suppl. 2, 
12, 4a: P. di Tarporley; Trendall 212-214 tav. 36, 
1; Knoepfler, o.c. 75 fig. 56; van Straten, Hiera 4. 
270 V 412 bis. — Inizio IV sec. a.C. - b.* (= LIMC 
II Erinys 63, VII Orestes 48*) Cratere a campa- 
na apulo a f. r. Parigi, Louvre Cp 710. Da Ar- 
mento. — RVAp I 97, 229: P. delle Eumenidi; 
Knoepfler, o.c. 72-73 tav. 18; van Straten, Hiera 4. 
270 V 411. — 390-380 a.C. — A sin. l’ombra di Kly- 
taimestra e tre Erinyes; a d. Artemis. — c. Crate- 
re a campana apulo a f. r. Già Milano, Finarte Ca- 
sa d’Aste (5, n° 85). — RVAp I 97, 230: P. delle 
Eumenidi; Dyer 52 n° 2 tav. 2, 2; van Straten, 
Hiera 4. 270 V 412. — 390-380 a.C. — A sin. sacer- 
dotessa, a d. Artemis. — d. (= LIMC III Erinys 64, 
VI Manto 2, VII Orestes 49) Lekythos pestana a 
f. r. Paestum, Mus. Naz. 4794. - RVP 109, 142 
tav. 62 a: Asteas; Knoepfler, o.c. 76-78 fig. 60; van 
Straten, Hiera 4. 271 V 413. — 350-340 a.C. — A 
sin. Leto, a d. Artemis (ramoscello proteso verso 
Orestes) e Manto, in alto busti di due Erinyes. Le 
figure sono identificate da iscrizioni. 


b. P. mediante un ramoscello di alloro 

Apollon regge un ramoscello (70a) o foglie 
(70b) al disopra di Orestes. Questi appoggia un 
ginocchio sull’altare (70a e b) e si stringe alom- 
phalos (b). 

70.a. (= LIMC II Erinys 65, VII Orestes 51*) 
Cratere a campana apulo a f. r. San Pietroburgo, 
Ermitage 298. — RVAp I 83, 127: P. delle Lunghe 
ricadute; Dyer 52 n° 5 tav. 4, 5. — 370-360 a.C. — 
b. (= LIMC VII Orestes 52) Cratere a campana 
apulo a f. r. Londra, BM F 166. — RVAp I 97, 232: 
P. delle Eumenidi; Dyer 52 n° 3 tav. 3, 3.- 370 a.C. 
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5. Purificazione di Theseus 

Presso il corso del Cefiso sembra che il genos dei 
Phytalidai patrocinasse un altare di Zeus Meili- 
chios, sede di riti catartici. Secondo il racconto 
eziologico relativo al culto del dio e al ruolo del- 
la stirpe di Phytalos, Theseus entrando in Attica fu 
purificato in quel luogo del sangue versato nelle 
imprese giovanili (71. 72; Plut. Thes. 12, 1; Deub- 
ner 48; Parker, Miasma 391; idem, AthRel 318). 


71. Paus. 1, 37, 4. — « Attraversato il Cefiso si rag- 
giunge un antico altare di Zeus Meilichios; su di es- 
so Teseo fu purificato dai discendenti di Fitalo, do- 
po avere ucciso [...]» (trad. D. Musti/L. Beschi). 

72.* (= LIMC IV Herakles 3417*, VII Pei- 
rithoos 95, VII Poseidon 202, VII Theseus 314) 
Cratere a campana attico a f. r. Sydney, Nichol- 
son Mus. 49.04. Da Corinto (?). — Trendall, A. 
D., JHS 71 (1951) 192 n° 137. — Inizio IV sec. a.C. 
- Una figura imberbe con petaso e clava siede 
presso un altare tra due giovani e gli dei Athena e 
Poseidon. La scena potrebbe alludere all’episodio 
riferito in 71 (LIMC Il. cc. s. vv. «Peirithoos», 
«Poseidon», «Theseus»; ma v. ibidem, l.c. s.v. « He- 
rakles»). 


H. Contese civili 

Tra le p. collettive rese necessarie da un massa- 
cro avvenuto nel 418 a.C., gli Argivi avevano 
offerto una statua in ex voto a Zeus Meilichios 
(73b; Burkert, GrRel 309; sull’effetto limitato 
della contaminazione in circostanze analoghe cf. 
Parker, Miasma 124). 


73. a. Paus. 2, 20, (1.) 2. — «In seguito fecero 
ricorso a diversi riti di p., quali si adattavano a una 
strage civile: tra l’altro, dedicarono una statua di 
Zeus Meïlichios [...]» (trad. D. Musti/M. Torel- 
li). - Cf.: b. (= LIMC VII Zeus 519) AE, Argo 
(Peloponneso), Antonino Pio (138-161 d.C.); M. 
Aurelio (161-180 d.C.); L. Vero (161-169 d.C.). — 
NumCommPaus 36 n° 11 tav. K, 25. — Zeus in tro- 
no verso sin. (himation panneggiato su una spalla 
e intorno ai fianchi, scettro, phiale). Forse le mo- 
nete conservano un’eco della statua in pietra bian- 
ca, opera di Policleto, menzionata da Paus. in 73a 
(paternità e datazione dell’opera: Arnold, D., Die 
Polykletnachfolge, JdI 25. Erg.-H. [1969] 14 n. 77; 
19. 178-179; Linfert, A., in Beck, H., et al. (edd.), 
Polyklet [1990] 263). 


I. Malattie 

Il veggente leggendario Bakis (Graf, F., NPauly 
2 [1997] 413-414 s.v.) fu inviato da Apollon a pu- 
rificare le donne spartane colpite da follia (Theop. 
FGrH 115 F 77); i particolari dell'intervento di cui 
queste beneficiarono non sono noti. 

Assai più consistenti sono le informazioni ri- 
guardo alla p. delle Proitides, che, divenute folli 
per avere recato affronto a Hera o essersi opposte 
al culto di Dionysos (fonti in LIMC VII s22 s.v. 
«Proitides»), riacquistarono la ragione grazie al- 





Vindovino, guaritore e purificatore Melampous 
(ibidem 522-523; LIMC VI 406 s.v. «Melampous»; 
Borgeaud 291-297; Ronen). 

La tradizione localizzava la p. delle Proitides in 
sedi diverse, quali Sicione (Apollod. bibl. 2 (29) 2, 
2; Paus. 2, 7, 8); Kleitor e Lousoi in Arcadia (Bak- 
chyl. 11, 37-39. 96-99 Snell/Maehler; Paus. 8, 18, 
8; sul santuario di Artemis, divinitä intermediaria 
della guarigione secondo Bacchilide, presso il qua- 
le erano una fontana e un bacino, cf. Ginouvès, Ba- 
laneutikè 372-373. 383; Jost, Arcadie 48. 423 tav. 1, 
5; Mitsopoulos-Leon, V., Kernos 5 [1992] 99. 104; 
Pimpl 52); l’Elide. Qui Melampous avrebbe gua- 
rito le Proitides con l’acqua dell’Anigro (Strab. 8, 
3, 19 p. 346) o dell’Alfeo, indicata per la cura del- 
le affezioni cutanee, tipiche della pubertà (78; cf. 
Hes. fr. 133, 4 M./W.: dA@6c; la continuità del 
procedimento seguito dal kathartes pud riconoscer- 
si probabilmente nell’uso di bagnarsi in sorgenti 
dalle proprietà curative, sacre a divinità o ninfe, cf. 
Parker, Miasma 212). Melampous si sarebbe servi- 
to altresì di elleboro nero (75) o di latte di capra 
nutrita con piante appartenenti a questa specie 
(Plin. nat. 25, 47; corrispondenze fra il trattamen- 
to dei disturbi mentali mediante l’elleboro e la me- 
dicina ippocratica: Parker, Miasma 215-216); e an- 
cora, di formule ed erbe (Ov. met. 15, 326-328). 
L’episodio e i relativi mezzi di p. divennero og- 
getto di parodia da parte del comico Difilo (74). 

La storia delle Proitides è stata equiparata a un 
rito iniziatico (LIMC VII 523-524, comm. s.v. 
«Proitides»; Bonnechere, Sacrif. hum. 136-139; 
Scarpi, P., Apollodoro. I miti greci [19984] 492-493; 
Borgeaud 296-297); la componente dionisiaca del- 
l'episodio sembra implicita nel ruolo svolto da 
Melampous nel culto del dio, oltre che nelle mo- 
dalità dell’inseguimento delle donne e nel loro 
comportamento menadico (Nilsson, GrRel? I 615; 
Suárez de la Torre, E., EtCl 60 [1992] 18 n. 81; cf. 
Parker, Miasma 212 n. 25). 

La tradizione letteraria pone l’accento su mez- 
zi purificatori non coincidenti con quelli traman- 
dati da una parte dei documenti figurati, che si al- 
lineano invece all’iconografia della p. del matricida 
Orestes e alla procedura catartica consistente nel 
sacrificio di un suino di latte (LIMC VII 524; ma 
v. anche IV.C). Con riferimento alle statue rap- 
presentate su tali documenti, sono stati ipotizzati 
agganci a realtà cultuali della Grecia d'Occidente 
(De Cesare 386-399; cf. 81 e Olbrich, Il.cc. 137). 


BIBLIOGRAFIA: (Proitides) Burkert, Or. (ingl.) 
57-58; Jost, M., in Polydipsion Argos, BCH Suppl. 22 (1992) 
175-181; Kahil, L., LIMC VII 522-525 s.v. «Proitides» con 
bibl.; Morizot, Y., in L’eau, o.c. IH.B, 210; Parker, Mia- 
sma 208-209. 212-213. 230; Simon, E., LIMC VI 405-410 
5.v. «Melampous» con bibl. - (Iconografia) De Cesare, M., 
MEFRA 113 (2001) 383-399; Kahil, o.c.; Simon, o.c. 


FONTI LETTERARIE 

74. Diphilos PCG V fr. 125. - «[...] purifican- 
do le figlie di Proitos [...] con una scilla [...] e 
zolfo e bitume e mare urlante». 
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75. Dioskourides materia medica 4, 162, 1 W. — 
Alcuni chiamavano melampodion l’elleboro nero 
«perché Melampous purificò e curò con questo le 
figlie di Proitos divenute folli». Cf. IV.F. 

76. Apollod. bibl. 2 (29) 2, 2, 7-8. - «[...] con 
una danza estatica, emettendo ululati, inseguirono 
le donne [...]. Durante l’inseguimento morì 
Ifinoe, la maggiore delle figlie di Preto; le altre 
due ritrovarono la ragione dopo un rito di p.» 
(trad. M. G. Ciani). 

77. Paus. 5, 5, 10. — «[...] altri [...] attribui- 
scono la causa di questo inconveniente [sc. dell’o- 
dore sgradevole dell’Anigro] a Melampo figlio di 
Amitaone e agli oggetti da lui usati per purificare 
le figlie di Preto, lì gettati» (trad. G. Maddoli/V. 
Saladino, cf. ibidem, comm. pp. 206-208). 

78. Eust. ad Dionys. Per. 409. — « Quest’acqua 
[sc. dell’ Alfeo] è buona anche per la « malattia bian- 
ca» e le eruzioni (?: AeyNveg) essendosene servito, 
dicono, Melampous per la p. delle figlie di Proi- 
tos divenute folli». 


FONTI EPIGRAFICHE 

79. Iscrizione trovata presso la tomba creduta 
di Iphinoe, Sicione. - SEG 15 (1958) 195. — IV sec. 
a.C. — «Qui per le figlie di Proitos, Melampous 
nascose i medicamenti per curare la malattia che 
distruggeva la loro mente [...]». 


REALIA 

80. Statuette fittili. Da Tirinto, tempio di He- 
ra. — Frickenhaus, A., Tiryns I (1912) 77-79 fig. 18 
tavv. 9, 10-12; 11, 8-12; 12, 1-2. — V sec. a.C. — 
Figure femminili stanti che reggono in braccio un 
porcellino. Queste immagini vengono interpreta- 
te come ex voto di riti purificatori relativi al lo- 


cale culto di Hera, del quale la storia delle Proiti- 
des rappresenterebbe l’aition  (Frickenhaus 17. 
28-30; cf. Burkert, HN 192 n. 17; Bevan, E., Re- 
presentations of Animals in Sanctuaries of Artemis and 
Other Olympian Deities [1986] 70; Guggisberg, M., 
BCH 112 [1988] 198-201; v. anche Bremmer, J., 
in Settis, S. [ed.], I Greci I. Noi e i Greci [1996] 252 
sul collegamento con l’iniziazione delle Proitides e, 
in generale, con l’adolescenza). Per sacrifici di sui- 
ni giovani nel culto di Hera, cf. 94. 

Ex voto consimili sono caratteristici del culto 
di Demeter e Kore e, almeno in parte, aperti a 
un’interpretazione analoga a quella sopra accenna- 
ta (Burkert, HN 284; Muller, A., Etudes thasien- 
nes XVII, Les terres cuites votives du Thesmophorion 
de l'atelier au sanctuaire [1996] 487-488, con rasse- 
gna delle interpretazioni e bibl.; Beschi, L., LIMC 
IV 856-857. 885 n! 104-106 s.v. «Demeter»; colo- 
nie greche occidentali: Hinz, V., Der Kult von De- 
meter und Kore auf Sizilien und in der Magna Grae- 
cia [1998] 222. 226. 228. 237), specialmente nei 
contesti in cui ad essi (o a statuette di porcellini) si 
associano figure di hydriaphoroi; senza contare, che 
in alcune circostanze i due tipi confluiscono in uno 
solo (Muller 488 e n. 49; Diehl, o.c. 34, 190. 191, 
e cf. ibidem 198 per riferimenti anche a culti oraco- 
lari beotici). 


FONTI ICONOGRAFICHE 

81. (= II 5 Immagini di culto 426, = LIMC VI 
Melampous 4*, VII Proitides 4* con bibl.) Nesto- 
ris lucana a f. r. Napoli, Mus. Naz. 82125 (H 1760). 
- LCS 114, 589: P. Brooklyn-Budapest; LCS 
Suppl. 3, 71 BB 54; De Cesare 389-393 fig. 6. — 380 
a.C. — Tre figure femminili presso la statua di Ar- 
temis: due di esse — le figlie di Proitos — sono par- 
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zialmente svestite, e una regge un nartece; la ter- 
za (Dike?: LIMC VI Melampous ad 4*) stringe 
l'impugnatura di una spada. Melampous barbato 
(himation, insegna sacerdotale) si rivolge alle Proi- 
tides. A d. Dionysos; a sin. forse un servitore del- 
l’indovino. 

82.9 (= LIMC IV Hera 490, VI Melampous 
5*, VII Proitides 5* con bibl.) Cratere a calice si- 
celiota a f.r. Siracusa, Mus. Reg. 47038. Da Cani- 
cattini. - LCS 602, 102 tav. 236, 1: Gr. Lentini- 
Manfria; van Straten, Hiera 4. 273 V 427 fig. 1; 
De Cesare 386-396 figg. 1. 3-5. 7-8. — 350-330 a.C. 
- Entro un tempio due statue di culto e due alta- 
ri, sui quali siedono figure femminili nude assisti- 
te da altre donne (sacerdotesse?). Melampous im- 
berbe sgozza un porcellino, purificando una terza 
fanciulla nuda colpita da follia, che viene sorretta 
da un giovane. 

83. a. (= LIMC VI Melampous 6*, VII Proi- 
tides 7* con bibl.) Cammeo in sardonica. Parigi, 
Cab. Méd. - Babelon, BiblNatCamées n° 145 tav. 
15. — I sec. a.C. — Tra un giovane assistente e un 
personaggio femminile, le Proitides — una esani- 
me, le altre due semisvestite, in preda alla follia — 
siedono sopra un altare. Melampous barbato reg- 
ge in alto un porcellino e un ramoscello o un 
mazzo vegetale (alloro?: Ogle, o.c. IV.F, 288; 
Blech, Kranz 232 n. 10; Parker, Miasma 228 n. 121; 
elleboro?: LIMC VI 408 Melampous 4). - b. 
(= LIMC VI Melampous 6a*, VII Proitides 6 con 
bibl.) Pasta vitrea. Xanten, Regionalmus. XAV 
1918, L 115. Da Xanten. — Platz-Horster, G., Die 
antiken Gemmen aus Xanten (1987) n° 41 tav. 8. — 
II metà Il-inizio I sec. a.C. - Composizione simi- 
le a 83a, ribaltata in senso speculare. Melampous 
sembra impugnare un coltello (cf. LIMC VII Proi- 
tides ad 6). 


IV. Mezzi impiegati nelle purificazioni 


I mezzi catartici vengono qui ricordati separata- 
mente, ma nella pratica erano spesso usati in varie 
combinazioni, forse accompagnati dalla recitazione 
di formule magiche (108.109; Parker, Miasma 232; 
cf. Furley, W. D., in Philanthropia kai eusebeia, FS 
A. Dihle [1993] 80-83. 91. 96 con bibl.). 


A. Liquidi e unguenti 

Mezzo basilare di p., l’acqua era considerata 
efficace indipendentemente dalla quantità impiega- 
ta (Ginouvès, R., in L’eau, o.c. III.B, 238), ma non 
nel caso di delitti di sangue, se non motivati (Hom. 
Od. 22, 478), né di crimini impossibili da monda- 
re (Aischyl. Choeph. 72-74; Chaniotis 163-164 con 
rinvii). Essendo la sua purezza un requisito essen- 
ziale, l’acqua doveva essere attinta a una o più sor- 
genti (perfino quattordici per lavare gli indumenti 
di chi espiava un omicidio: Suda s.v. «dnd dig Exta 
xupdtov»; sulla p. con acqua di varie fonti, o ri- 
petuta: 9. 84. 105; Borthwick, E. K., Eranos 64 
[1966] 106-108; proprietà dell’acqua corrente: Gi- 


nouvès, Balaneutikè 405-406). Queste sorgenti do- 
vevano pertanto essere salvaguardate nei confronti 
della contaminazione (regolamenti su fonti e luo- 
ghi di culto: p. es. LSS 4 [IG P 257] con comm., 
ma v. Koerner, o.c. 41, 64; cf. altresi Burkert, Gr- 
Rel 145; Parker, Miasma 293; Cole 161). La purez- 
za del mare (Aischyl. Pers. 578) spiegava la virtù 
delle sue acque (85. 88. 89; cf. le espressioni pro- 
verbiali sulla santità del timone, che vi era costan- 
temente immerso: Wachsmuth 218-219 con rinvii; 
III.D.2); le loro caratteristiche potevano essere 
imitate quando all’acqua per la p. si mischiava il sa- 
le (7. 105; IV.B, cf. anche IV.F; V.C). 

Dioskourides (materia medica 4, 162, 4 W.) rife- 
riva come una credenza a metà strada tra religio- 
ne e superstizione quella che il vino prodotto da 
viti attigue a radici di elleboro agisse come depu- 
rativo e se ne aspergessero le abitazioni, essendogli 
attribuito un effetto purificante (cf. IV.F e 108). 

L’uso dell’olio è stato ipotizzato tanto per og- 
getti inanimati della sfera sacrale (Jameson/Jor- 
dan/Kotansky 34 a proposito di 15, probabilmen- 
te in base al contesto, ma v. ad 15 per altre 
interpretazioni; cf. Artem. 2, 33, 3), quanto nella 
sfera dell’individuo, come nei riti incubatori di 
Trophonios (87; ma per il problema posto dalla 
successione del bagno rispetto all’unzione Gi- 
nouvès, Balaneutikè 344 n. 3). 


BIBLIOGRAFIA: (Acqua) Burkert, GrRel 130 e indice 
s.v. «Wasser, Reinigung»; Cole, S. G., in Hägg/Marina- 
tos, EarlyGCP 161-165; Eitrem, Opferritus 76-132. 335-337; 
Ginouvès, Balaneutikè 233-428; Parker, Miasma 226-227; 
Wachsmuth, D., I/öuruuos 6 daluwv. Untersuchungen zu 
den antiken Sakralhandlungen bei Seereisen, diss. Berlin (1967) 
218-222. — (Olio) Eitrem, Opferritus 83; Jameson/Jordan/ 
Kotansky 34-35; Mayer, C., Das Ölim Kultus der Griechen, 
diss. Heidelberg (1917) 48. 50-55. 


FONTI LETTERARIE 

84. Emp., VSS 31 B 143. — «[...] dovrà lavar- 
si, da cinque fonti recidendo il flusso con il largo 
bronzo» (trad. C. Gallavotti). 

85. Eur. Iph. T. 1193 — «Il mare deterge ogni 
impurità umana» (trad. U. Albini). 

86. Paus. 2, 17, 1. — Presso l’Heraion di Argo 
«scorre l’acqua detta ‘della liberazione’; le addette 
al santuario ne usano l’acqua per le p. e i sacrifici 
segreti» (trad. D. Musti/M. Torelli; cf. Billot, M. 
F., in Héra. Images, espaces, cultes [1997] 47). 

87. Paus. 9, 39, 5 e 7. — Chi decide di compie- 
re la discesa da Trophonios (5) «vive per un certo 
numero di giorni in un edificio [...] dove si pu- 
rifica e non usa bagni caldi; il suo bagno è il fiume 
Herkyna». Prima di discendere (7) «è condotto di 
notte al fiume Herkyna e lì viene unto con olio e 
lavato da due fanciulli [...]». 


FONTI EPIGRAFICHE 

88. Calendario cultuale, Kos. - LSCG 151 B, 
23-24; Le Guen-Pollet, o.c. 53, 187-189 n° 62. — 
Metà IV sec. a.C. — «[...] il sacerdote sacrifica e 
si asperge con acqua di mare [...]». Cf. V.A.1. 
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REALIA 

89. Piattaforme circolari entro un recinto a de- 
stinazione cultuale, Naxos. - Lambrinoudakis, V. 
K., in Hägg/Marinatos, EarlyGCP 238-245, spec. 
238-244 figg. 11-12. 19-20; Antonaccio, Ancestors 
201-202. - GA, IX sec. a.C. - Presso una piat- 
taforma sono stati trovati un bacino, frr. di una oi- 
nochoe e una brocchetta. Con riferimento al pas- 
so di Kleidemos ricordato ad 40, & stata proposta 
una connessione con riti catartici (verosimilmente 
con l’impiego di acqua marina) nel quadro di un 
culto degli antenati (Lambrinoudakis; cf. Sourvi- 
nou-Inwood, C., in Marinatos/Higg, Sanctuaries 
6 en. 39). 

Cf. 41. 112. 


B. Sale 

Il sale era un mezzo di p. a sé, oltre che misce- 
lato con l’acqua (7. 105; Eitrem, Obpferritus 
335-337). Sparso sopra l’altare e la vittima insieme 
ai chicchi d’orzo, nei preliminari del sacrificio di 
età classica costituiva una sorta di parallelo rispet- 
to all’acqua lustrale (Bremmer, J., NPauly 8 [2000] 
1241 s.v. «Opfer»; Bliimner considera però tale uso 
introdotto in Grecia sotto l’influsso del rito roma- 
no). Per l’associazione con l’oro, cf. 61. 


BIBLIOGRAFIA: Bliimner, H., RE I A 2 (1920) 
2093-2094 s.v. «Salz»; Eitrem, Opferritus 323-326; Parker, 
Miasma 227. 


FONTI LETTERARIE 

90. Clem. Al. strom. 7, 4, 26, 2. — «E costoro 
[...] provano timore davanti a lana rossa e granel- 
li di sale e fiaccole e cipolla di mare e zolfo e si la- 
sciano incantare dai maghi (y6ntec) in certe p. im- 
pure». (Sul significato di goes cf. Graf, F./Johnston, 
S. I, NPauly 7 [1999] 663 s.v. «Magie, Magier»). 

91. Hesych. s.v. «yeoviBetov». — «Essere puri- 
ficati con acqua contenente chicchi d’orzo e sale». 


C. Sangue 

Il sangue rappresentava il mezzo catartico più 
sorprendente, ed Eraclito sottolineava il paradosso 
del suo impiego rituale (92). Veniva usato special- 
mente nella p. di omicidi (III.G.1; III.G.4); ma 
anche per la guarigione dalla follia nei casi delle 
Proitides (III.I) e di Orestes (III.G.4), affetto 
dallo stesso male oltre che matricida (Burkert, Or 
[ingl.] 57-58; Burkert 1, 25; Simon, E., LIMC VI 
Melampous ad 5 [qui 82]; cf. Parker, Miasma 218; 
sui rapporti tra la p. greca e una procedura descrit- 
ta nei testi rituali babilonesi Burkert, W., in Higg, 
R. [ed.], The Greek Renaissance of the Eighth Cen- 
tury B.C. [1983] 119; idem, Or [ingl.] 56-60; Parker, 
Miasma 373 n. 17). È attestato inoltre per sacerdo- 
ti (153), per le donne al servizio di Hera e gli hel- 
lanodikai (94), per un individuo tenuto al pagamen- 
to di una decima nella legge catartica di Cirene 
(SEG 9 [1938] 72 [LSS 115] A, 33-34), per un eser- 
cito (24), per luoghi pubblici e sacri (II.A.5-0). 

In altri riti che implicavano il ricorso al sangue 
l’impurità veniva assorbita da un cane, animale a 





ciò idoneo in quanto impuro (95; V.A.2). Men- 
tre Plutarco riteneva diffuso tale genere di sacrifi- 
cio (95), Pausania (3, 14, 9) lo considerava limita- 
to alle cerimonie efebiche spartane (cf. Plut. quaest. 
Rom. 290d) e ai riti celebrati a Colofone. 

Quanto all’impiego del sangue nella medicina — 
come nella cura dell’epilessia da parte dei purifica- 
tori additati come «maghi, questuanti, ciarlatani» 
nello scritto Sulla malattia sacra (cf. 93; come si è 
visto, anche malattie mentali come quelle delle 
Proitides potevano essere affrontate tramite p.) — 
occorre valutare nella corretta prospettiva storica 
quelle tecniche magico-religiose e i loro esecutori 
(Parker, Miasma 207-211; cf. Nilsson, GrRel? I 
798-800) rispetto ai procedimenti, spesso ripu- 
gnanti, tramandati a proposito della tarda medici- 
na popolare, che pure ricorreva allo stesso mezzo 
(Parker, Miasma 232-234. 372-373). Le interrela- 
zioni tra la p. religiosa e la medicina ippocratica, 
erede a sua volta di credenze e metodi tradiziona- 
li, si riflettono a livello concettuale, terminologi- 
co e procedurale: lo confermano in primo luogo 
la nozione di katharsis e le espressioni della lettera- 
tura scientifica che riecheggiano il linguaggio del- 
la contaminazione (Parker, Miasma 213-214; sul 
rapporto tra materia peccans e miasma magico-reli- 
gioso, nel quale l’una è l'equivalente razionale del- 
l’altro, e sul parallelismo tra gli effetti dei due ti- 
pi di p., Lichtenthaeler, C., in Baader, G./Winau, 
R. [edd.], Die hippokratischen Epidemien, Sudhoffs 
Archiv 27. Beih. [1989] 113-115); ma anche le cure 
corrispondenti, nel metodo o nei rimedi, ai pro- 
cessi catartici (Parker, Miasma 214-216; cf. v. Sta- 
den, H., Helios 19 [1992] 17-21 riguardo alla tera- 
pia ginecologica). 


BIBLIOGRAFIA: Burkert, GrRel 137-139; Nilsson, 
GrRel3 I 104-107; Pachis, P., in Vattioni, F. (ed.), Atti del- 
la V Settimana di studi «Sangue e antropologia. Riti e culto» 
(1987) I 261-262. 267-269; Parker, Miasma 371-373; 
Rudhardt, Notions 166; Stengel, Kultus 159-160; Waszink, 
J. H., RAC II (1954) 462-464 s.v. «Blut». 


FONTI LETTERARIE 

92. Herakl. VS® 22 B 5. - «E si purificano 
macchiandosi con altro sangue, come se qualcuno, 
entrato nella melma, con la melma si lavasse» 
(trad. G. Colli). 

93. Hippokr. de morbo sacro 1, 40 Grensemann 
= 1, 12 Jouanna. — «In effetti purificano quelli 
che hanno la malattia con sangue e cose dello 
stesso genere, come se fossero contaminati o 
soggetti a uno spirito vendicatore (ulacud tı 
Eyovtas 7 dAdotopac) o stregati da uomini». 

94. Paus. 5, 16, 8. — Le sedici donne al servizio 
di Hera a Olimpia e gli hellanodikai dovevano pu- 
rificarsi presso la fonte Pieria «con un maialino 
adatto alla p. e con acqua» (trad. G. Maddoli/V. 
Saladino). Per oggetti possibilmente riconducibili 
alle cerimonie menzionate da Pausania cf. Diehl, 
0.c. 34, 180. 

95. Plut. quaest. Rom. 280b-c..— «Quasi tutti i 
Greci usavano, e alcuni lo fanno ancora oggi, un 
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cane come vittima nei sacrifici di p. Essi portano a 
Hekate cani cuccioli insieme ad altri mezzi di p., e 
strofinano con cuccioli chi ha bisogno di purificar- 
si e chiamano questo tipo di p. reproxvAaxicpòg». 

96. Theophr. char. 16, 14. — «[...] fatte venire 
sacerdotesse, le invita a purificarlo con una scilla o 
con un cagnolino». 


Cf. 104. 


D. Fuoco e luce 

Il fuoco aveva una qualità catartica, evidenzia- 
ta particolarmente dall’uso di agitare torce intor- 
no alla persona o all’oggetto da purificare (cf. 50. 
103; per le pratiche magiche Eitrem, S., SymbOslo 
12 [1933] 21). Nell’estinzione e nella riaccensione di 
questo elemento indispensabile per ogni colletti- 
vità si condensavano l’aspetto purificatorio e il suo 
significato in relazione a ogni inizio di carattere ri- 
tuale (Burkert, GrRel 108-109; Graf); tutto ciò 
coinvolgeva sia la comunità nel suo complesso 
(100), sia la sfera privata (III.C). Eventi speciali 
che mediante il trasporto rituale della luce aveva- 
no lo scopo di rinnovare il fuoco degli altari era- 
no le lampadedromiai (Graf, NK 233 n. 127), le cor- 
se con fiaccole documentate specialmente ad Atene 
(cf. 99), al termine delle quali un rappresentante 
della phyle vittoriosa accendeva la fiamma sacrifica- 
le. La funzione catartica e apotropaica del fuoco e 
della luce è stata chiamata in causa anche a pro- 
posito della nascita, con riferimento alla fiaccola 
quale attributo delle divinità ad essa preposte 
(Pingiatoglou, S., Eileithyia [1981] 84-86; cf. anche 
Parker, Miasma 51). 


BIBLIOGRAFIA: Burkert, HN 214; idem, GrRel 
108-109. 130. 134; Gagé, J., RAC VI (1969) 159 s.v. 
«Fackel»; Parker, Miasma 23. 25-26. 227; Rohde, Psychef I 
31; Vassits, M., Die Fackel in Kultus und Kunst der Griechen 
(1900) 6-8 e passim. — (Lampadedromia) Graf, NK 234-235; 
idem, NPauly 6 (1999) 1083-1084 s.v. «Lampadedromia»; 
Parisinou, E., The Light of the Gods (2000) 36-39; icono- 
grafia: Froning, H., Dithyrambos und Vasenmalerei in Athen 
(1971) 78-81; Parisinou, o.c. 39-42; Simon, Festivals 53-54. 
64; van Straten, Hiera 50-51 con bibl. 


FONTI LETTERARIE 

97. Schol. Eur. Or. 40. — «[...] il fuoco purifica 
tutto e le cose bruciate sembrano essere pure; le 
cose non bruciate, contaminate». 

98. Plut. Arist. 20, 4-5. - Dopo la vittoria di 
Platea i Greci, consultato l’oracolo di Delfi, fece- 
ro spegnere tutti i fuochi della Beozia, contamina- 
ti dai Barbari, e inviarono Euchidas a prendere 
fuoco incontaminato a Delfi. Purificatosi con 
aspersioni e una corona di alloro, egli attinse il 
fuoco all’altare e fece ritorno quello stesso giorno. 

99. Harpokr. s.v. «Axura». — «Gli Ateniesi 
tengono tre feste con fiaccole: ai Panathenaia, agli 
Hephaisteia e ai Prometheia». 

100. Philostr. her. 53, 5-7 (207-208) De Lan- 
noy. — L’isola di Lemno veniva purificata una 
volta l’anno e i fuochi spenti per nove giorni; una 
nave adibita alle ambascerie si recava a Delo per 


prendere il fuoco, e solo quando questo era stato 
distribuito per tutte le necessità quotidiane, spe- 
cialmente per i lavori artigianali, si diceva che 
avesse inizio una nuova esistenza. 


Cf. 107. 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI 

101.* Cratere a campana attico a f. r. Cam- 
bridge (Mass.), Sackler Mus. 1960.344. - ARV? 
1041, 10: Maniera del P. di Peleo; Para 443; Add? 
319; Simon, Festivals 64 tav. 22, 2; Parisinou 40. 
203 n° 1.1. — 430-420 a.C. — Due atleti in corsa 
verso un altare, presso il quale è un personaggio 
che indossa un ependytes (forse l’archon basileus: 
Simon). A terra una hydria, il premio destinato al 
vincitore in occasione delle Panatenee. 


E. Fumo 

Lo zolfo era un elemento facilmente incendia- 
bile e dotato di un’elementare proprietà disinfet- 
tante (102; Ebeling, H., Lexicon Homericum [rist. 
1963] 609 s.v. «xabatpw»; Janko/Kirk, IlComm 
IV: Books 13-16 [1992] 347-348; cf. l’uso salutare di 
fonti sulfuree: Simon, GRöm 221), sfruttata nelle 
p. in quanto capace di neutralizzare l’effetto del- 
l’impurità. Ruolo non dissimile doveva svolgere il 
bitume: menzionato a questo proposito anche in 
testi orientali (Burkert, Or [ingl.] 61), ricorreva in 
un mimo di Sophron (104) ed era associato allo 
zolfo p. es. in 74. Prescindendo dai riti di consa- 
crazione di oggetti destinati a incantesimi (Eitrem, 
Opferritus 244-247), si ritiene che la funzione pu- 
rificatoria e apotropaica fosse peculiare di sostanze 
come quelle ora ricordate, che sprigionavano odo- 
ri penetranti e sgradevoli; mentre l’offerta di so- 
stanze aromatiche quali incenso e mirra, usata con 
la medesima finalità presso i popoli orientali, pres- 
so i Greci valeva anzitutto a propiziarsi o a com- 
piacere le divinità (Pfister 284; Parker, Miasma 
228; Simon, E., in Graf, GrRituale 135. 137-138. 
140; cf. però Eitrem, Opferritus 249 a proposito di 
12, su cui anche Rudhardt, Notions 165): così an- 
che nel rito sacrificale (Burkert, HN 11; idem, Gr- 
Rel 110; per una connotazione più pratica Malkin, 
I., in OCD 753 s.v. «Incense»). In queste circostan- 
ze ci si serviva di bruciaprofumi o thymiateria (Si- 
mon, E., in Graf, GrRituale 132-135; Zaccagnino, 
C., Il thymiaterion nel mondo greco (1998); v. Thes- 
CRA I 2 c Fumigazione). 


BIBLIOGRAFIA: Burkert, GrRel 110; Eitrem, Opferri- 
tus 241-250. — (Zolfo e bitume) Blümner, H., RE IT À 1 
(1921) 798-799 s.v. «Schwefel»; Burkert, GrRel 130; idem, 
Or (ingl.) 61; Eitrem, Opferritus l.c.; Parker, Miasma 227; 
Pfister, F., REI A 1 (1914) 284-285 s.v. «Rauchopfer». — 
(Incenso e altri aromi) Miiller, W. W., RE Suppl. XV 
(1978) 752-757 s.v. « Weihrauch»; Pfister, Lc. 


FONTI LETTERARIE 

102. Hom. Il. 16, 228-232. - Prima di compie- 
re una libagione e pregare Zeus, Achilleus fumiga 
la coppa riservata a quell’uso, servendosi di zolfo; 
quindi la lava con acqua e si deterge le mani. 
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103. Eur. Hel. 865-869. — «Guidami con il tu- 
ribolo acceso e fumiga con zolfo l’aria secondo il 
rito, [...] e tu purifica con la fiamma la strada, se 
qualcuno l’ha violata calpestandola con piede pro- 
fano». 

104. Sophron PCGI fr. 4, 6-10. — «E tu, dam- 
mi il coltello a doppio taglio; porta qui la cagna. 
Dov'è il bitume?» / «Eccolo.» / «Prendi anche la 
fiaccola e l’incenso». 

105. Men. Phasma 54-56 Sandbach (29-31 Ar- 
nott). — Uno schiavo suggerisce al proprio padro- 
ne, convinto di avere avuto una visione: «Chiama 
donne che ti strofinino in circolo e ti facciano 
suffumigi; aspergiti con acqua attinta a tre fonti, 
aggiungendovi sale e lenticchie». 


FONTI EPIGRAFICHE 

106. Regole catartiche (?), Taso. — LSS 65, 6. 
— IV sec. a.C. — Il testo, frammentario, menziona 
zolfo portato intorno (Beîov meprotpoviec). 

107. Norme per le incubazioni, Pergamo, 
Asklepieion. - LSAM 14, 4-5. - II (2) sec. d.C. - 
«Se qualcuno vuole liberarsi dai mali [«Se avviene 
un decesso»: Roussel, P., BCH so (1926) 312] 
purifichi con [il sacrificio di] un gallo bianco e 
zolfo e una fiaccola». Cf. 155. 


F. Vegetali 

Le fonti indicano come mezzi di p. piante la cui 
efficacia si rivolgeva in realtà a neutralizzare dro- 
ghe o incantesimi (cf. Parker, Miasma 231 riguar- 
do allo spino cervino e ad altre specie); le qualità 
attribuite a queste piante potevano derivare dal lo- 
ro impiego rituale, o dall’osservazione dei loro 
effetti farmacologici (Scarborough 162). 

A proposito della scilla sono state evidenziate le 
caratteristiche negative e l’associazione con piante 
nocive, che appunto per questo giustificherebbero 
la sua utilizzazione su soggetti contaminati; d’altra 
parte, è probabile che si sfruttassero anche le sue 
qualità positive (Parker, Miasma 231-232). Chia- 
mata «scilla di Epimenide» (Theophr. h. plant. 7, 
12, 1), la pianta era associata ad altri mezzi catar- 
tici anche in situazioni volte in parodia dai com- 
mediografi (74), oltre che in Luciano (Alex. 47: 
fuoco) e nel profilo del superstizioso tracciato da 
Teofrasto (char. 16, 13: cane cucciolo; cf. Parker, 
Miasma 307). Le notizie sulle modalità d’impiego 
della scilla nelle p. sono scarse (Burkert, GrRel 
130-131; idem, Or [ingl.] 62 richiama un rituale del 
Vicino Oriente, comprendente una simbolica eli- 
minazione del male analoga alla rimozione delle 
squame della pianta; v. però Parker, Miasma 231 
n. 146), ma Ipponatte (West IEG I fr. 6) riferisce 
che in combinazione con rametti essa serviva a per- 
cuotere il capro espiatorio (V.I), e si è pensato a 
suffumigi quando le fonti romane la correlano a 
zolfo e bitume (Parker, Miasma 231 n. 146). An- 
che l’elleboro nero, sfruttato per curare i disturbi 
mentali nel mito (75: somministrato come depu- 
rativo secondo Parker, Miasma 215-216) e nella 
medicina ippocratica (Simon, B., Mind and Mad- 





ness in Ancient Greece [1978] 218-219. 229; Scarbo- 
rough 154 e n. 175), oltre che in altre situazioni 
(108), è possibile che trovasse spazio nel rituale a 
causa del suo odore pungente (Scarborough 153). 
L’alloro, pianta sacra per eccellenza e bene accetta 
agli dei, anzitutto ad Apollon (Burkert, GrRel 
198), doveva probabilmente la sua qualitä catarti- 
ca alla speciale purezza (cf. Kall. fr. 194, 37-44 Pf.; 
98). Il modo di operare di Branchos (109; 
Burkert, GrRel 136; idem, Or [ingl.] 61) sembra 
avere un riscontro iconografico nella p. di Orestes 
da parte di Apollon (70a-b). Se pure in misura 
contenuta rispetto all’alloro, è probabile che si 
adoperassero nelle p. anche ramoscelli di olivo, co- 
me nella cerimonia funebre per Misenos descritta 
in Verg. Aen. 6, 229-231 (cf. Parker, Miasma 229 
con nn. 124-125). Circa l’aggiunta di vegetali al- 
l’acqua usata per la p., cf. 105; Parker, Miasma 227 
e n. 109. 


BIBLIOGRAFIA: (Scilla) Burkert, GrRel 130-131; idem, 
Or. (ingl.) 62; Graf, NK 140 n. 21; Parker, Miasma 231-232; 
Rohde, Psyche? II 406; Scarborough, J., in Faraone/Obbink 
138-174; Steier, E., RE II A 1 (1927) 522-526 s.v. 
«xiha». — (Elleboro nero) Stadler, H., RE VII 1 (1910) 
s.v. «Helleboros». — (Alloro) Blech, Kranz 232-233; Gi- 
nouvès, Balaneutikè 324 n. 7; Ogle, M. B., AJPh 31 (1910) 
287-311; Parker, Miasma 228-229; Steier, A., RE XIII 2 
(1927) 1439-1441 s.v. «Lorbeer». — (Olivo) Parker, Miasma 
229. 


FONTI LETTERARIE 

108. Theophr. h. plant. 9, 10, 4. - «Lo usano 
[sc. l’elleboro nero] anche per purificare le abita- 
zioni e le greggi, recitando al contempo un incan- 
tesimo, e per varie altre cose». 

109. Kall. fr. 194, 28-31 Pf. — «[...] e forse 
Branco i figli degli Ioni, con cui Febo [era adira- 
to], con l’alloro colpendoli e parole non chiare [ai 
profani] due o tre volte pronunciando, non rese 
sani?» (trad. G. B. D’Alessio). 

110. Lukian. nec. 7. — «[...] mi condusse sulla 
riva del Tigri, mi lavò, mi asciugò (&rréuate) e mi 
purificö (repinyvioev) con fiaccole, scilla e altre 
cose, bisbigliando nello stesso tempo quella canti- 
lena, poi dopo [...] essermi girato attorno [...]» 
(trad. V. Longo). 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI (INTERPRETAZIONE 
INCERTA) 

111.* Nestoris lucana a f. r. Berlino, Staatl. 
Mus. F 3146. — LCS 150, 854: P. di Napoli 1959; 
v. Paucker, C., AZ (1847) 97-107 tav. 7; Parker, 
Miasma 228 n. 121. — 340-320 a.C. — La scena sem- 
bra contenere elementi riferibili a una p. Un gio- 
vane con un volatile posato sui ginocchi e un ra- 
moscello di alloro nella mano sollevata siede tra 
due guerrieri stanti, uno dei quali regge una phia- 
le. Per il ramoscello cf. 70a-b. 120. 


G. Oro 

Non è chiaro in quale maniera l’oro, materia 
incorruttibile, dotata di luminosità e splendore pa- 
ragonabili a quelli del fuoco, fosse impiegato nel- 
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le p. Probabilmente si deve pensare ad aspersioni 
da un vaso di metallo prezioso (Herzog, R., ARW 
10 [1907] 409; una connessione indiretta tra oro e 
aspersioni è anche in Eur. Ion 434-436). 


BIBLIOGRAFIA: Eitrem, Opferritus 192-193. 195; 
Hamburg 2517; Horn, H.-J., RAC XI (1981) s.v. «Gold»; 
Jameson/Jordan/Kotansky 45 ad B11; Parker, Miasma 228. 


FONTI LETTERARIE 

112. Iambl. v. P. 28, 153. — «[Pitagora] invita 
poi, nel caso che venga involontariamente versato 
del sangue in un tempio, a purificarsi con oro o 
acqua di mare [...]». 

Cf. 61. 153. 


H. Focacce 
Cf. V.H. 


I. Uova, pelli, lana 

L’impiego di uova è stato ricollegato al fatto 
che si trattava di una comune offerta per i defun- 
ti (Parker, Miasma 230. 231 n. 141; cf. Riethmiil- 
ler, J. W., Nikephoros 9 [1996] 102-103). Il mecca- 
nismo in base al quale vi si trasferiva l’impuritä & 
incerto: contro l’ipotesi dello strofinamento del 
soggetto per mezzo del katharsion (Stengel, Kultus 
162), v. 113. 114; Lukian. cat. 7. 

L’esempio piü noto dell’uso di pelli & offerto 
dalla «pelle di Zeus» (ube x@Stov), che doveva 
svolgere un ruolo nella festa chiamata Skira (115; 
Burkert, HN 163) e nelle p. di colpevoli, che vi 
trasmettevano l’impurità ponendovi sopra i piedi 
(secondo Hesych. ad v., il piede sin.); inoltre, nel 
corso dei Pompaia. In quest’ultima circostanza si è 
ipotizzato che il vello dell’ariete sacrificato agisse 
come una specie di capro espiatorio inanimato 
(Parker, Miasma 29), dato che vi si riconnetteva 
etimologicamente il verbo dnodtonoureiv, espri- 
mente la p. tramite espulsione (cf. Eusth. 1935, 5- 
15 ad Hom. Od. 22, 481). 

La particolare purezza della lana è evidenziata 
in Soph. Oid. K. 473-475, dove si prescrive a Oi- 
dipous di incoronare con ciocche appena tosate 
l’orlo e le anse dei recipienti destinati alle libazio- 
ni (V.B); cf. 7.90; sulla sua valenza magica e apo- 
tropaica anche Eitrem; Parker, Miasma con bibl. 


BIBLIOGRAFIA: (Uova) Dòlger, F., Antike und Chri- 
stentum VI (1950) 59-60; Haussleiter, J. (Grün, S.), RAC 
IV (1959) 738-739 s.v. «Ei»; Parker, Miasma 230; Rohde, 
Psychet II 407; Stengel, Kultus 162. — («Pelle di Zeus») 
Jameson/Jordan/Kotansky 83 s.v. «Sounion»; Nilsson, 
GrRel I 110-113; Parker, Miasma 28-29. 230. 373; Simon, 
Festivals 14 n. 24. - (Lana) Eitrem, Opferritus 380-386; 
Parker, Miasma 229. 


FONTI LETTERARIE 

113. Lukian. d. mort. 1, 1. — «[...] riempia la 
bisaccia [...] di qualche resto di un pasto di Eca- 
te trovato presso un trivio o di un uovo lustrale 
(Hôv x xabapotou) [...]». 
114. Clem. Al. strom. 7, 4, 26, 3. — «Si può 


x 


vedere che le uova prese a chi è stato purificato 





possono essere covate. Questo non accadrebbe, se 
assorbissero il male di chi si è sottoposto alla p.» 

115. Paus. Att. 8 18 Erbse (cf. Suda s.v. «Avdc 
x@dtov»). — «Quando sacrificano a Zeus Meilichios 
e Ktesios. E custodiscono le pelli di queste [vitti- 
me] chiamandole Zeus. Se ne servono quelli che 
organizzano la processione degli Skirophoria e il 
daduco a Eleusi, e certi altri distendendole ai pie- 
di dei colpevoli». Cf. III.G.I. 


V. Modalità delle purificazioni 


Stando alla testimonianza di Schol. Soph. Oid. 
K. 477, «Quelli che compiono p. stanno rivolti a 
Oriente». 


BIBLIOGRAFIA: Burkert, GrRel 129-132; Parker, 
Miasma 224-234; Rohde, Psyche' II 405-407; Stengel, Kul- 
tus 155-170. 


A. Sacrifici 
1. Preliminari del sacrificio 

L’acqua lustrale o chernips (termine che poteva 
designare al tempo stesso il suo contenitore: van 
Straten, Hiera 33 n. 62; richiamando i rilievi del 
fregio settentrionale del Partenone, Diehl, 0.c. 34, 
171-172 sottolinea anche il ruolo della hydria nel 
trasporto del liquido occorrente per il sacrificio; cf. 
Neils, J., The Parthenon Frieze [2001] 149 fig. 37) 
e il canestro sacrificale venivano fatti passare, muo- 
vendo verso d., tra i partecipanti alla cerimonia di- 
sposti in circolo (Eur. Iph. A. 1470-1472. 1568- 
1569; Aristoph. Av. 958), definendo in tal modo 
lo spazio rituale e la comunità sacrificale (Pauli, 
o.c. V.E, 895-896; Burkert, GrRel 102; Parker, 
Miasma 20. 22; Bremmer, o.c. 80, 257 e n. 74; 
Graf, F., in Kykeon, Studies H. S. Versnel [2002] 
121). Quindi il celebrante si lavava le mani (119) e 
dopo avere immerso un tizzone nell’acqua ne 
aspergeva i partecipanti, la vittima e l’altare (Eur. 
Herc. 928-929; Athen. 9, 409b; sulla - dubbia - 
possibilità di aspersioni dopo l’immolazione, 
Parker, Miasma 180 a proposito di 88), combinan- 
do al potere catartico del fuoco quello dell’acqua 
(Burkert, GrRel 132-133; Peirce, S., ClAnt 12 
[1993] 233; in Rudhardt, Notions 173-174. 259-260 
si evidenzia invece la qualita religiosa positiva del 
liquido, cf. Ginouvès, Balaneutikè 316-317). Come 
la partecipazione alla chernips contribuiva a defini- 
re una comunità rituale, l’interdizione contenuta 
in una legge draconiana simboleggiava in modo al- 
trettanto chiaro l'emarginazione degli omicidi (57; 
Ginouvès, Balaneutikè 313; Mikalson, APR 52 e n. 
10; 88. 93-94; Parker, Miasma 125; Bremmer, o.c. 
80, 257; cf. oltre, V.C riguardo all’Agorì). 

Nelle raffigurazioni vascolari attiche di età clas- 
sica esibenti i preliminari del sacrificio, nella sfera 
del mito o in quella terrena, si ripete uno schema 
abbastanza omogeneo, solo episodicamente rie- 
cheggiato dalla ceramica italiota (Berger 23). In es- 
se il celebrante protende le mani o le immerge in 
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una chernips (119); la resa disegnativa del recipien- 
te come vaso metallico è in armonia con quanto 
registrano gli inventari templari (cf. i yepwifieta 
bronzei del tempio di Hera a Samo: Michel, C., 
Recueil d’inscriptions grecques [1900] n° 832, 47; gli 
esemplari d’argento del Partenone: IG II/III? 1400, 
50-51; 1415, 1-2; cf. Ginouvès, Balaneutikè 316 n. 
3; Harris, D., The Treasures of the Parthenon and 
Erechtheion [1995] 115. 154-156 n° 221. 230-233; van 
Straten, Hiera 33 n. 62). L’allusione alla p. della 
vittima sacrificale riecheggiava nelle parole e nelle 
raffigurazioni di Iphigeneia divenuta sacerdotessa 
di Artemis nel paese dei Tauroi (117. 120). 


BIBLIOGRAFIA: Bremmer, o.c. 80, 256-257; Burkert, 
HN 11; idem, GrRel 101-102; Eitrem, Opferritus 7-29; idem, 
Beiträge zur griechischen Religionsgeschichte Il. Kathartisches 
und Rituelles [1917] 1-19; Ginouvès, Balaneutikè 313-318; 
Koep, L. (Clemen, C.f), RAC Il (1954) 188 s.v. « Bespren- 
gung»; Meuli, Opferbräuche 993-994; Nilsson, GrReB 1 113; 
Parker, Miasma 20; Pimpl 63-64; van Straten, Hiera 31-35. 
~ (Iconografia) Berger, K. W. B., Tieropfer auf griechischen 
Vasen, diss. Würzburg (1998) 7-25; van Straten, Hiera 35- 
43; v. ThesCRA I 2 a Sacrifici. 


FONTI LETTERARIE 

116. Hom. Il. 1, 447-449. — «[...] l’eletta eca- 
tombe del dio disposero intorno all’ara ben fatta; 
poi si lavaron le mani e presero i chicchi d’orzo» 
(trad. R. Calzecchi Onesti). 

117. Eur. Iph. T. 58. 622. 1222-1224. — (58) 
«Quelli che io aspergo d’acqua lustrale devono 
morire». (622) «Io aspergerò i tuoi capelli d’acqua 
lustrale ». (1222-1224) « Vedo gli stranieri uscire già 
dal tempio [...] e i giovani agnelli col cui sangue 
laverò la macchia del sangue, vedo splendore di 
fiaccole e tutto ciò che avevo chiesto per purifica- 
re gli stranieri e la dea [...]» (trad. U. Albini). 

118. Aristoph. Pax 956-961. — «[...] prendi il 
canestro e l’acqua lustrale e fai subito il giro del- 
l’altare, da destra. [...] Dammi il tizzone ($aAtov), 
che io lo immerga nell’acqua [...] quindi lavati le 
mani, dopo averla passata a me». 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI 

119.* Cratere a campana attico a f. r. Boston, 
MFA 1895.25. Da Capua. — ARV? 1149, 9; 1588: 
Maniera del P. di Kleophon; Para 457; Add? 335; 
van Straten, Hiera 35-36. 217 V 131 fig. 32; Him- 
melmann, N., Tieropfer in der griechischen Kunst, 
Nordrhein-Westfälische Akademie der Wissen- 
schaften, Vorträge G 349 (1997) 36 fig. 2; Berger 
10-11. 24 I 3. — 420 a.C. — Sacrificio di un ariete 
da parte di personaggi (storici?) identificati me- 
diante iscrizioni. Il sacerdote si deterge le mani in 
una chernips. 

120.* (= LIMC V Iphigeneia 54*) Rilievo in 
pietra. Sens, Mus. J 98-99-100. — Froning, H., JdI 
95 (1980) 335-336 fig. 11; Jucker, I., in Zimmer- 
mann, B. (ed.), Euripides. Iphigenie bei den Taurern 
(1998) 116 fig. 16. — Fine I metà II sec. d.C. - 
Orestes (o Pylades) condotto da un barbaro verso 
un altare; Iphigeneia drappeggiata nel mantello e 





velata lo asperge con un ramoscello di alloro. — Cf. 
(ma I. regge il ramoscello nella d. abbassata) un 
sarcofago con storie di Orestes in un disegno sei- 
centesco: Froning 336 fig. 12; Herklotz, I., Cassia- 
no Dal Pozzo und die Archäologie des 17. Jhs. (1999) 
289 fig. 64. — La figlia di Agamemnon sembra 
compiere un’aspersione anche su un fr. di sarcofa- 
go, sul quale tiene in braccio il simulacro di Arte- 
mis contagiato dal contatto con Orestes (LIMC V 
Iphigeneia 67*). Il ramoscello figura altresì come 
simbolo dei riti purificatori che Iphigeneia si ac- 
cinge a compiere in rappresentazioni di contenuto 
analogo (Linant de Bellefonds, P., LIMC V 728), 
p. es. su pitture parietali, in cui compare sola 
(LIMC V Iphigeneia 34*; Jucker 134 n° 22) o con 
altri personaggi (LIMC II Artemis/Diana 47 = V 
Iphigeneia 58; Schefold, VergP 114 tav. 78). 


2. Sacrifici purificatori 

In alcuni casi le p. si realizzavano mediante un 
sacrificio, cioè un rito il cui fine primario era di- 
stinto da quello della p.: così il sacrificio che si ce- 
lebrava prima di consultare l’oracolo di Amphia- 
raos in Paus. 1, 34, 5 (cf. 6; Parker, Miasma 10). 
D'altra parte si compivano anche uccisioni rituali 
a scopo purificatorio, le cui azioni coincidevano 
solo in parte con il normale sacrificio cruento (‘se- 
mi-sacrifici’: Parker, R. C. T., in OCD 1344 s.v. 
«Sacrifice, Greek»). Vittime per eccellenza erano i 
suini di latte, il cui acquisto non era oneroso (RE 
I A 1 [1921] 812 s.v. «Schwein» [F. Orth]; Jame- 
son, M. H., in Whittaker, C. R. [ed.], Pastoral 
Economies in Classical Antiquity, PCPhS Suppl. 14 
[1988] 98; Jameson/Jordan/Kotansky 42-43 ad Bs; 
in particolare per Delo v. Bruneau, Cultes 287; 
Linders, T., in Hägg/Marinatos, BarlyGCP 268 
con bibl.; per Atene, p. es. LSS 7 [IG B 129] 5-8); 
sul sacrificio di volatili, v. II.A.6.a. I cani, in 
quanto impuri (Scholz, o.c. III.A, 7-9; Parker, 
Miasma 357-358), erano offerti a Enyalios o a 
Hekate e ad altre divinità connesse con il parto, 
quali Eilioneia e le Genetyllides (28; Binder, o.c. 
II.A, 79-80; per la correlazione tra la posizione 
di queste divinità e il carattere marginale del sa- 
crificio ad esse riservato Graf, NK 257. 421-422; 
idem, o.c. III.A, 231; idem, in Kykeon, o.c. V.A.1, 
118; cf. anche Mainoldi, C., L’image du loup et du 
chien dans la Grèce ancienne [1984] 51-59; Loth, H.- 
J., RAC XVI [1994] 789-790 s.v. «Hund»; Brem- 
mer, GrRel 41; III.C; 96). Nei riti di p. la carne 
dell’animale sacrificato non veniva consumata, 
poiché mediante l’eliminazione dei resti ci si libe- 
rava di un’impurità: 121, cf. 12. 169 (Nilsson, Gr- 
ReP 1103; Bremmer, o.c. 80, 252. 265; per l’obie- 
zione di Moulinier, Pur et impur 90-91 riguardo a 
55, v- Parker, Miasma 283 n. 11; paralleli presso gli 
Ebrei: Wright, D. P., The Disposal of Impurity 
[1987] 132-133). 

L’offerta di un cane a Hekate (95) sembra il te- 
ma di una lekythos attica a f. r. (124), mentre è 
più problematico individuare rappresentazioni di 
sacrifici catartici di porcellini, se si prescinde da 
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situazioni a carattere mitologico (69a-d. 82. 
83a-b; per le presumibili ragioni di questa lacuna 
cf. van Straten, Hiera 5). Possibili indizi dell’ucci- 
sione rituale di un suino giovane sono stati ravvi- 
sati in una sepoltura ateniese di età geometrica 
(123b); nella stessa ottica è stato visto il rinveni- 
mento di ossa canine in un’altra tomba (123a) e 
l'indagine si è estesa, se pure con cautela, a sepol- 
ture di canidi della tarda eta del Bronzo—prima eta 
del Ferro, in Grecia continentale come a Creta 
(Day, L. P., AJA 88 [1984] 28-29. 31-32; v. tutta- 
via Kurtz/Boardman, Burial 66. 215). Apparten- 
gono invece a un periodo più avanzato rinveni- 
menti forse connessi con Aphrodite Ourania 
(122). Nella Grecia d'Occidente resti di sacrifici di 
canidi sono stati identificati nei pozzi sacrificali del 
santuario di Centocamere a Locri, sede di un cul- 
to di Aphrodite (Torelli, M., in ConvMGrecia XVI 
[1977] 149, VII-IV sec. a.C.); mentre ai trovamen- 
ti in un bothros del periodo lucano nello Heraion 
del Sele sono state riservate valutazioni discordan- 
ti (Zancani Montuoro, P./Zanotti Bianco, U., 
NSc 1937, 299-300. 303-307; Dewailly, M., in Hé- 
ra, 0.c. 86, 201; ma v. Graf, F., in ConvMGrecia 
XXI 1982 [1983] 169; per le aree daunia e lucana 
cf. inoltre D’Ercole, M. C., La stipe votiva del Bel- 
vedere a Lucera [1990] 296 e n. 654; Nava, M. 
L./Osanna, M. [edd.], Rituali per una dea lucana. 
Il santuario di Torre di Satriano [2001] 107-109). L’i- 
potesi di un sacrificio dello stesso genere, espressa 
riguardo a un rinvenimento nel santuario di Bita- 
lemi a Gela (Orsi, P., MonAnt 17 [1907] 588), è sta- 
ta respinta da U. Kron (AA 1992, 646-647 nn. 196 
e 200), che in ogni caso ha richiamato per tale 
usanza depositi votivi lidii di VI sec. a.C. conte- 
nenti ossa di cuccioli, relativi a una divinità ctonia 
(Greenewalt, C. H., Ritual Dinners in Early Histo- 
ric Sardis [1978] 26. 31-39; Day, o.c. 28). Per 
sacrifici catartici di animali di altre specie, cf. 6.15. 
16. 107. 117. 


FONTI EPIGRAFICHE 

121. Trattato con Andro riguardante i pellegri- 
ni, Delfi. - LSS 38, A, 29-32. — V sec. a.C. - 
«[...] porti via la terza parte delle pelli delle vit- 
time, tranne quelle dei sacrifici per consultare l’o- 
racolo e delle p.» 


REALIA 

122. Ossa di cani. Atene, angolo NE del Ko- 
lonos Agoraios, pozzo G 5: 3. — Shear, T. L., He- 
speria 8 (1939) 238-239; Angel, J. L., Hesperia 14 
(1945) 311-312; Rotroff, S., Agora XXII, Helleni- 
stic Pottery (1982) 100; Osanna, M., ASAtene 
66/67, 1988/89 (1993) 89-90. — I metà II sec. a.C. 
— I rinvenimenti osteologici, pertinenti a feti, a 
neonati ed a cani, indicano sacrifici catartici offer- 
ti in circostanze che restano oscure a una divinità 
legata alla nascita e dagli aspetti ctonii. La presen- 
za di un’erma femminile nel contesto potrebbe de- 
porre per la sua identificazione con Artemis 
(LIMC II Artemis 76* con bibl.), ma altri ricolle- 


gano il trovamento ad Aphrodite Ourania, consi- 
derando il rapporto della dea con la fecondità e la 
procreazione, enunciato nell’aition del culto e atte- 
stato in Attica anche a Capo Kolias (Osanna 73-95, 
spec. 90-94; Pirenne-Delforge, Aphrodite 15-21, 
spec. 19-20). In quel santuario (Paus. 1, 1, 5), fre- 
quentato da donne, ad Aphrodite erano associate 
le Genetyllides, destinatarie, come si è visto, di sa- 
crifici di cani. 


INTERPRETAZIONE INCERTA 

123. a. Ossa di cane. Atene, Areopago, tom- 
ba femminile a incinerazione I 18:3. — Smithson, 
E. L., Hesperia 43 (1974) 334. 362; Day, o.c. V.A.2, 
24. n° 16. 27. 30. - GM I, II metà IX sec. a.C. - 
Se non si trattava di una presenza accidentale nel 
riempimento della tomba, è possibile che le ossa — 
non combuste — appartenessero a una vittima pu- 
rificatoria (forse per una donna morta di parto: 
Smithson). — Cf.: b. Ossa probabilmente di suino 
di latte. Atene, Agora, tomba a cista H 17: 2. — 
Burr, D., Hesperia 2 (1933) $52 fig. 10; Smithson, 
o.c. a, 334 n. 27; D’Onofrio, A. M., MEFRA 113 
(2001) 271. - GA I, I quarto IX sec. a.C. 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI 

124.* (= II 4 a Banchetto, gr. 91) Lekythos at- 
tica a f. r. Atene, Mus. Naz. 1695. - ARV? 1204, 
2; 1704: Connessa al Gr. Palermo 16; Para 463; 
Add? 344; van Straten, F. T., BABesch 49 (1974) 
182 fig. 30; idem, Hiera 4. 204-205 V 63; Simon, 
Festivals 20; eadem, AM 100 (1985) 273 tav. 49, 3. 
— 420 a.C. — Una figura femminile curva in avan- 
ti regge un canestro sacrificale e un cane; nel ter- 
reno sono conficcate tre torce. Probabilmente sa- 
crificio purificatorio per Hekate. L’aspetto 
catartico della dea è attestato iconograficamente p. 
es. da un’immagine vascolare attica a f. r. della fine 
del V sec. a.C. (Simon, o.c. 274-275 tav. 49, 1; 
Oenbrink, Bild 155. 390 H2 tav. 45 b), nella qua- 
le un idolo tricorpore regge ramoscelli lustrali 
(sembra plausibile che anche i fori orizzontali nel- 
le mani di Hekataia marmorei fossero destinati 
all'inserimento di ramoscelli aventi lo stesso valo- 
re: Simon, l.c., che estende l’ipotesi all’Artemis- 
Hekate Epipyrgidia di Alkamenes e chiama in cau- 
sa perirrhanteria del tipo di 137). Cf. V.I. 


B. Libazioni 

In Soph. Oid. K. 466-492 viene descritto un 
katharmos in onore delle Eumenides, consistente in 
libazioni di acqua e miele (cf. Gòdde, S., NPauly 
8 [2000] 837-838 s.v. « Nephalia» con bibl.), prima 
che Oidipous pronunci una preghiera. Offerte li- 
quide erano altresì recate ai defunti, ed è possibile 
che rivestissero a loro volta carattere purificatorio 
(Burkert, GrRel 123-125; cf. III.C). Pitture di va- 
si del V sec. a.C. esibenti Apollon che compie una 
libazione traducono visivamente, nell’atto sacrale 
di offerta ad altre divinità, il concetto del costan- 
te rinnovarsi della purità del dio e presuppongono 
il rito di p., al quale egli si sottopose per placare 
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le divinità ctonie dopo l’uccisione di Python (Si- 
mon, Opfernde 13-38. 39-46, e spec. 31-32 sul rap- 
porto tra mito e iconografia; cf. eadem, GGriech? 
128 e in Graf, GrRituale 136-137). Nei tratti fan- 
ciulleschi e nell’atteggiamento stanco del dio su 
126 si è voluto cogliere un’eco della storia della sua 
p. nella valle di Tempe (Simon, Opfernde 38). Cf. 
ThesCRA I 2 b Libazione. 


BIBLIOGRAFIA: Bremmer, o.c. IV.B, 1244; Burkert, 
GrRel 121-125; Hanell, o.c. III.G.2, 2132-2136. 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI 

125. (= I 2 c Libazione 27*, = LIMC II Apol- 
lon 653*) Anfora a collo attica a f. r. Würzburg, 
Wagner-Mus. L 503. - ARV? 611, 32; 1661: Ma- 
niera del P. dei Niobidi; Add? 268. - 450 a.C. - 
Apollon si appresta a compiere una libazione so- 
pra un altare tra Artemis, con arco e oinochoe, e 
Leto, che come il figlio regge una phiale. 

126. (=12 b Libazione 29*, = LIMC VI Mou- 
sa, Mousai 65d*) Oinochoe (chous) attica a f. r. 
Bruxelles, Mus. Roy. R 228. - ARV? 1208, 36: P. 
di Shuvalov; Add? 345; Lezzi, Schuwalow 110 S 86 
tav. 134: P. di Londra E 208. — 430-420 a.C. - 
Apollon seduto su un klismos si appoggia a un ra- 
mo di alloro e protende una phiale verso una nin- 
fa (?) che regge un’oinochoe. 


C. Abluzioni e aspersioni 

Oltre a rappresentare una sostanza che garanti- 
va l’igiene ed usata a scopi terapeutici, l’acqua 
(IV.A) contribuiva a cancellare la macchia imma- 
teriale dell’impurita in circostanze cruciali dell’esi- 
stenza quali nascita e morte, come si è già visto, o 
in seguito a contatti contaminanti come quelli ses- 
suali; essa era anche un complemento alla p. dell’o- 
micida e una necessità nelle pratiche cultuali, come 
nell’abluzione delle mani prima di un sacrificio. Già 
nei poemi omerici erano attestate situazioni ceri- 
moniali, legate o meno al culto, nelle quali la pu- 
lizia aveva pregnanza simbolica (Parker, Miasma 
20-21. 67-68; cf. 102) e le abluzioni delle mani si 
compivano per mezzo di una brocca e di un baci- 
no destinato a raccogliere l’acqua (128; sulla con- 
nessione e il possibile contesto rituale di servizi 
composti dai due tipi di recipienti, Krauskopf, I., 
AA 1995, 501-526, spec. 520; Simon, E., in Graf, 
Rituale 129-131; v. Purificazione rom. sez. VI; 
ThesCRA V 2 b Strumenti di culto). Esiodo asse- 
riva che detergersi le mani, liberandosi allo stesso 
tempo da una forma di contaminazione morale, era 
condizione essenziale per attraversare un fiume in 
pace con gli dei, data la natura divina dei corsi d’ac- 
qua (129; incerte le testimonianze riguardo ai viag- 
gi per mare: Wachsmuth, o.c. IV.A, 309-310); al- 
cuni, tuttavia, hanno colto nell’esortazione del 
poeta un senso prevalentemente apotropaico (Au- 
briot-Sevin, Priere 102). Abluzioni potevano altre- 
si precedere la preghiera (102. 128; Hom. Il. 9, 
171-184; anche in questo caso al rapporto tra pra- 
tica catartica e preghiera, salvo nelle suppliche a ca- 





rattere pubblico o nelle preghiere pronunciate in 
luoghi sacri, si è preferito attribuire un carattere di 
concomitanza, piuttosto che di necessità: Aubriot- 
Sévin, Prière 100-107). Un bagno rivestiva un si- 
gnificato tanto più rilevante, quanto più profondo 
era il coinvolgimento psicologico dell’individuo: 
così in situazioni quali le preparazioni ai misteri, al- 
l’incubazione e alla funzione oracolare (Ginouvès, 
Balaneutikè 327-373. 380-386; Parker, Miasma 20. 
213 con bibl.): cf. p. es. 130 riguardo all’uso della 
fonte Kastalia a Delfi (Fontenrose, Oracle 224; 
Parke, H. W., BCH 102 [1978] 202-203. 215; di 
questa fonte si conservano un impianto di fine 
VII-metà VI sec. a.C. e uno probabilmente elleni- 
stico: Bommelaer, J.-F., Guide de Delphes. Le site 
[1991] 81-83 figg. 21-22; Maass, M., Das antike 
Delphi [1993] 58-62 con bibl.). 

Riti di aspersione (espressi da composti di 
faivw) venivano compiuti in varie occasioni (cf. 
II.C; V.A.1), ma soprattutto prima di accedere a 
santuari e templi. Erano destinati ad essi bacini 
chiamati perirrhanteria (per l’uso convenzionale 
della parola in confronto a quello del termine lou- 
teria, attestato per recipienti d'impiego prevalente- 
mente secolare, ma non solo, Pimpl 1-8), aporrhan- 
teria, hagisteria (134; Pimpl 6-7 con bibl. ; Poupaki, 
E., Archaiognosia 11 [2001/2002] 281-283; Harris, 
0.c. V.A.1, 151 n° 204). I bacini con l’acqua lustra- 
le simboleggiavano i confini degli spazi sacri (133. 
135; Burkert, GrRel 146), comprendenti i luoghi 
in cui si esercitavano funzioni civiche e politiche 
come l’Agorà di Atene — nel suo complesso (132; 
Martin, R., Recherches sur l’agora grecque [1951] 
164-165; de Ste. Croix, G. E. M., The Origins of 
the Peloponnesian War [1972] 271. 397-398; Rausch, 
M., Isonomie in Athen [1999] 313-314) o in relazio- 
ne a singoli edifici (Pimpl 117-122, con accento sul 
rinvenimento di bacini databili tra la fine del VI e 
la prima metà del V sec. a.C. presso il Bouleute- 
rion e la Tholos). Il parallelismo è reso stringente 
dal fatto che la frequentazione dell’Agorà era proi- 
bita agli accusati di omicidio e ai colpevoli di altri 
crimini, di pari passo con la loro esclusione dalle 
cerimonie sacre (motivi d’esclusione in de Ste. 
Croix, 0.c. 397-398, ove si notano le corrisponden- 
ze tra le espressioni adoperate nelle fonti; cf. Nils- 
son, GrReb I 105; Parker, Miasma 19. 153; Camp, 
o.c. III.B, 59). 

138 e 139 mostrano rispettivamente il dio 
Apollon e un giovane in abito festivo e con la ma- 
no d. sollevata (sul gesto Pulleyn, Prayer 189), in 
procinto di compiere aspersioni presso un bacino 
lustrale in un santuario. Il ruolo svolto da questi 
contenitori sembra riflettersi anche in rappresenta- 
zioni vascolari della fine del VI-inizio del V sec. 
a.C., di cui segnalano l’ambientazione all’interno 
di un luogo sacro — così nelle immagini di pe- 
rirrhanteria a fianco di figure femminili, altari o to- 
ri (per le prime Lissarrague, F., in Athenian Potters 
and Painters, o.c. III.B, 127. 131 figg. 4, 13; per le 
altre Hemelrijk, J. M., BABesch 49 [1974] 142-146 
figg. 40-43; cf. Pimpl 66-70); né mancano esempi 
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nella ceramica dell’Italia meridionale: v. p. es. un 
cratere apulo raffigurante Iphigeneia in Tauride 
(LIMC V Iphigeneia 23*). Sui pinakes fittili di Lo- 
cri bacini disposti tra figure femminili nude, allu- 
sivi ad abluzioni rituali nella sfera di Aphrodite, 
sono stati riferiti alla p. in vista della prostituzio- 
ne sacra (Priickner, H., Die lokrischen Tonreliefs 
[1968] 54-55), o piuttosto al bagno della sposa (To- 
relli, M., in ConvMGrecia XVI [1977] 166-167; per 
una funzione analoga dei bacini nella ceramografia 
italiota cf. Lohmann, o.c. II.C, 135-136, ma v. 
Pimpl 151-153). 


BIBLIOGRAFIA: (Abluzioni) Cole, o.c. IV.A; Köt- 
ting, B. (Halama, D.), RAC VIII (1972) 748-749 s.v. 
«FuBwaschung»; Kétting; B., RAC XIII (1986) 577-578 
s.v. «Handwaschung»; Parker, Miasma 20. 226-227. 371. — 
(Aspersioni) Eitrem, Opferritus 126-132; Ginouvès, Balaneu- 
tike 305-310; Koep, o.c. V.A.1; Jameson/Jordan/Kotansky 
33; Parker, Miasma 19; Rudhardt, Notions 172-173. 


FONTI LETTERARIE 
a. Abluzioni 

127. Hom. Il. 1, 314. — P. degli Achei prima di 
offrire un sacrificio ad Apollon: «e si lavarono, 
gettarono le lordure (Abuare) nel mare» (trad. R. 
Calzecchi Onesti). 

128. (= I 2 b Libazione 9) Hom. Il. 24, 302- 
307. — Priamos lava le mani sopra un bacino re- 
catogli da una serva, che versa l’acqua da una 
brocca; quindi, presa una coppa, compie una liba- 
zione pregando Zeus. 

129. Hes. erg. 737-742. — «I tuoi piedi non var- 
cheranno mai i fiumi perenni [...] se non avrai 
prima pregato [...] e non ti sarai lavato [...] 
Contro chi guada i fiumi e non si è lavato dalla 
malvagità e nelle mani, gli dei si sdegnano [...]». 

130. Schol. Eur. Phoen. 224. — «Kastalia, nella 
quale dicono che le vergini al servizio della divini- 
tà si lavassero prima di vaticinare presso il tripode». 


b. Aspersioni 

131. Hippokr. de morbo sacro 1, 46 Grensemann 
= 1, 13 Jouanna. — «Noi stabiliamo per gli dei 
limiti dei templi e dei recinti sacri perché non li 
oltrepassi nessuno che non sia puro, ed entrando ci 
aspergiamo non per essere contaminati, ma, se pri- 
ma avevamo una macchia, per purificarcene (6 
dpayviobpevot) ». 

132. Schol. Aischin. 3, 176. — «Davanti al- 
Pingresso dell’ Agorà da ambo i lati cerano perir- 
rhanteria». 

133. Lukian. sacr. 13. — «L’editto vieta che 
chiunque non abbia mani pure entri nell’area sacra 
(lett.: «all’interno dei perirrhanteria», eig tb etow 
TOY TeptppavTnplov) ». 


FONTI EPIGRAFICHE 

134. Norme relative al culto di Athena 
Nikephoros, Pergamo. - LSAM 12, 1-9. - Dopo 
il 133 a.C. — Coloro che si saranno lavati dopo un 
contatto carnale con il coniuge, entrando nel tem- 
pio saranno puri il giorno stesso, dopo un contat- 


to con un altro uomo o donna il secondo giorno, 
e similmente dopo essere stati a contatto con un 
cadavere o una partoriente. Ma chi si è asperso 
dopo un funerale e un trasporto, passando attra- 
verso la porta dove si trovano i bacini lustrali 
(ayiothpLa) sarà puro lo stesso giorno. (Per i ter- 
mini indicanti il periodo di esclusione cf. LSS p. 
174, comm. ad 106). 

135. Norme di culto, Lindo. — LSS 91, 1-2. - 
III sec. d.C. — Il testo stabilisce che si osservino pu- 
rità rituale e morale «all’interno dei perirrhanteria e 
delle [porte] del tempio». Cf. il commento in LSS 
ad l., per rimandi a regolamenti consimili. 


REALIA 

136.9* Apprestamenti idrici nei santuari di 
Asklepios, in particolare se connessi con Pabaton, 
vengono interpretati anche in rapporto a riti di p., 
sulla scorta di testimonianze quali Aristoph. Plut. 
656-658 (il ruolo della p. nella medicina templare 
di epoca classica, tuttavia, sembra da ridimensio- 
nare: Parker, Miasma 213). A titolo di esempio si 
ricordano: a. il bacino circolare in cui era captata 
l’acqua di una fonte nel santuario ateniese del dio 
(Paus. 1, 21, 4; Riethmüller, J. W., in Hägg, 
AGHC 129-130 fig. 1); b.®* la «lustral room» del 
complesso di IV sec a.C. di Corinto (Roebuck, C., 
Corinth XIV, The Asklepieion and Lerna [1951] 
46-51. 157-158 fig. 11 tavv. 12, 1; 13, 2; Lang, M., 
Cure and Cult in Ancient Corinth [1977] 11 fig. 15 
G; Cole, o.c. IV.A, 163; Ginouvès, R., in L’eau, 
o.c. III.B, 239-240 richiama invece l’attenzione 
sulla grande fontana presso la rampa che conduce 
alla Lerna); c. a Epidauro un bagno d’epoca ro- 
mana nella casa dei sacerdoti nel santuario di Apol- 
lon Maleatas (Lambrinoudakis, V., in L'eau, o.c. 
II.B, 228-230 fig. oi: d. il «loutron» dell’Askle- 
pieion di Gortys, della fine V-inizio IV sec. a.C. 
(Jost, Arcadie 204 tavv. 55. 56, 4 con bibl.). Su 
tutta la questione si rinvia a Riethmüller, J. W., 
Asklepieia. Heiligtiimer und Kulte einer griechischen 
Gottheit (in stampa). Un piü generale uso per la p. 
dei fedeli è stato ipotizzato anche a proposito di un 
bacino nello Heraion di Perachora (Tomlinson, R. 
A., in Higg/Marinatos, EarlyGCP 170), che però 
non soddisfa la condizione secondo la quale il li- 
quido doveva provenire da una fonte (IV.A; Gi- 
nouvès, Balaneutikè 406; Parker, Miasma 226). 

A un’altra circostanza d’impiego rituale dell’ac- 
qua sembrano riportare le strutture adibite alla 
commensalità sacra, riscontrate in vari santuari. 
Nel santuario di Demeter a Corinto, alla scarsa 
evidenza in fatto di approvvigionamento idrico 
fanno riscontro strutture per il banchetto, fornite 
di ambienti per le abluzioni dei fedeli (VI[?]-V sec. 
a.C.): Bookidis, N., in Marinatos/Hagg, Sanctua- 
ries, 52 fig. 3.2; Bookidis, N./Stroud, R. S., Co- 
rinth XVII 3, The Sanctuary of Demeter and Kore, 
Topography and Architecture (1997) 402-405. 
418-419 (cf. l’identificazione di un ambiente del 
santuario meridionale di Morgantina in Hinz, o.c. 
80, 130-131 fig. 27, 2). Questi rimandi possono 
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forse integrarsi con il rinvenimento di bacini en- 
tro edifici da banchetto di altre località, pure di- 
stribuiti tra il periodo tardo arcaico e la fine del IV 
sec. a.C. (Pimpl 72-78, che considera però gli am- 
bienti per il bagno destinati alla pulizia corporale, 
e attribuisce un significato rituale al solo lavaggio 
delle mani nei bacini). 

137.°* Perirrhanterion in marmo. Isthmia, 
Mus. IS 3. 161-165. 220. 270. Dal tempio di Po- 
seidon, peristilio. - Boardman, GSAP 25 fig. 74; 
Sturgeon, M. C., Isthmia IV, Sculpture I: 1952- 
1967 (1987) 14-61 n° 1 tavv. 1-26; Pimpl 25. 161- 
163 n° 6 figg. 4. 6, 1. — Fine VII sec. a.C. — Baci- 
uo sostenuto da tre figure femminili stanti sul dor- 
so di altrettanti leoni accovacciati, che vengono 
trattenuti per la coda e una cavezza. 

Le basi databili tra l’età arcaica e l’Ellenismo 
rinvenute all’ingresso di santuari (in concomitanza 
con erme o altari, talora in coppia) assicurano l’e- 
sistenza di bacini lustrali p. es. presso l’altare dei 
Dodici Dei ad Atene e nei santuari di Poseidon a 
Taso, dei Dioskouroi a Delo, di Artemis Hemera 
a Lousoi (Pimpl 49-54; cf. ibidem 61-65 sul proble- 
ma dell’eventuale coincidenza funzionale degli 
esemplari localizzati presso due altari ellenistici di 
Delo con i chernibeia usati nel sacrificio [V.A.1. 
119]; per una testimonianza letteraria cf. invece, a 
proposito dell’Eleusinion ateniese, [Lys.] 6, 52; 
Miles, M. M., Agora XXXI, The City Eleusinion 
[1998] 3). Più rare sembrano le attestazioni di pe- 
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rirrhanteria connessi a edifici templari: v. 137, 
esempio di una classe presente in grandi santuari 
della Grecia propria e coloniali (le figure di soste- 
gno vengono identificate con una divinità connes- 
sa con la purità e con l’acqua: Simon, GGriech4 
140, Artemis-Hekate; Pimpl 20-24 con altra inter- 
pretazione); o, ancora, di due esemplari segnalati 
a Epidauro: il primo presso la rampa del tempio 
di Artemis (Pimpl 59-60), il secondo presso il tem- 
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pio di Asklepios, probabilmente combinato con 
un'immagine a tutto tondo del dio (Lambrinou- 
dakis, V., in Stamatopoulou, M./Yerolanou, M. 
fedd.], Excavating Classical Culture [2002] 219-220 
tav. 51 D, con interpretazione differenziata del si- 
gnificato dell’acqua; cf. Pimpl 113-116). Né vanno 
dimenticati i bacini offerti in dono a santuari, nei 
quali l’acqua svolgeva un ruolo essenziale (cf. Hdt. 
4, 51, 3 per gli esemplari dedicati da Creso a Delfi; 
Pimpl 89-105). In relazione ai riti di aspersione so- 
no state interpretate anche statue arcaistiche fem- 
minili di provenienza attica e in special modo al- 
cune, formanti coppie, che potrebbero avere 
sorretto bacini (Mylonas, Eleusis 202 fig. 77; Har- 
rison, E. B., Agora XI, Archaic and Archaistic Sculp- 
ture [1961] 56; Fullerton, M. D., Hesperia 55 [1986] 
207-217); dubbi sono stati però sollevati tanto sul- 
la loro interpretazione (offerenti? assistenti al sa- 
crificio? figure processionali?), quanto sui rappor- 
ti tra i vari gruppi (Pimpl 56-58). Alla p. dei fedeli 
è possibile servissero anche i pozzi risorgivi situati 
presso l’accesso più antico dello Heraion di Samo 
(Kyrieleis, H., in Marinatos/Higg, Sanctuaries, 
135-136 fig. 7.6). Da notare altresi la phiale aurea 
«con cui si fanno aspersioni», di cui s’ignora il 
contesto, registrata in IG I 292-309 (Harris, oc, 
V.A.1, 67-68 n° 6. 114). 

Per limitare a un solo caso la menzione del 
mondo greco d'Occidente, nel santuario di S. Bia- 
gio della Venella, presso Metaponto, ebbe sede 
dalla fine del VII sec. a.C. un culto di Artemis, in- 
centrato su un sacello dotato di una vasca, nella 
quale si raccoglieva l’acqua della sorgente sacra 
(Adamesteanu, D., in ConvMGrecia XII [1974] 
447-448 tav. 86). Tra le caratteristiche del culto se 
ne è ravvisata una sanatoria e catartica, in armonia 
con le attribuzioni della dea e con il culto medesi- 
mo, filiazione di quello di Lousoi (Olbrich, G., PP 
31 [1976] 397-398; cf. IM.I). L’ipotesi sembra 
confermata dal rinvenimento nelle stipi di piccoli 
bacini fittili su sostegni modanati, considerati alla 
stregua di perirrhanteria (Olbrich, o.c. 376-380; 
Ugolini, D., MEFRA 95 [1983] 449-472 figg. 1-4. 
6; Orlandini, P., in Pugliese Carratelli, G. [ed.], 
Megale Hellas [1983] 354 fig. 330; De Juliis, E. M., 
Metaponto [2001] 96-99. 103 fig. 16; in effetti a 
proposito di vasi per uso rituale si ammette la 
possibilita di impieghi diversificati e tra questi, ap- 
punto, quello nella p.: cf. Kahil, L., AntK 8 [1965] 
25 sui craterisci di Brauron; sulla ‘Dipintogattung’ 
di Samo, ma senza precisazioni, Kron, U., in Higg/ 
Marinatos, EarlyGCP 145). 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI 

138. (= LIMC II Apollon 469*) Anfora a collo 
(nolana) attica a f. r. Oxford, Ashm. Mus. 1885.671 
(271). - ARV? 651, 12: P. di Nikon; Add? 276. - 
480-470 a.C. — Apollon stante in himation, con 
scettro, si volge verso un perirrhanterion nel quale 
sta per immergere una mano. 

139. Coppa attica a f. r. Roma, Mus. di Villa 
Giulia 50422. - ARV? 560, 156: P. di Pan; Para 





387; Add? 259; Ginouvès, Balaneutikè 306 tav. 133; 
Beazley, J. D., The Pan Painter (1974) 15-16 tav. 
6, 5; Pimpl 70-71. - 470 a.C. - Un giovane scal- 
zo (benda e ghirlanda tra i capelli, chitone, man- 
tello ricamato) stante davanti a un bacino, regge 
un ramo nella sin. e solleva la d. in atto di vene- 
razione. Alle sue spalle una colonna. 


D. Suffumigi 
Cf. IV.E. 


E. Movimenti circolari e oscillatori 

a. L’atto di descrivere un cerchio aveva una va- 
lenza catartica, ma anche magica e apotropaica, 
evidente nei riti agrari (1) ed enfatizzata p. es. dal- 
la reiterazione del procedimento (Lukian. philops. 
12; cf. Mehrlein, R., RAC IV [1959] 286. 291 s.v. 
«Drei»). Non privo di una connotazione di solen- 
nita (Nilsson, GrRel I 114), questo movimento di- 
segnava in modo quasi tangibile la linea di confine 
tra il puro e l’impuro, il sacro e il profano (cf. 
II.A.5; V.A.1). Il suo significato era rispecchiato 
dalle voci verbali composte con regi (repixabatpo, 
meprayvito, mepippatvo, ecc.): Pfister 2, 149-151. 

b. Durante il secondo (Rosokoki con bibl.) o 
piuttosto durante il terzo giorno (Deubner, 
Burkert, Simon) della festa ateniese degli Anthe- 
steria aveva luogo il rito dell’altalena (Alpe), 
commemorante la morte di Erigone (140). In 
esso si sono ravvisati tratti magico-purificatori 
(Deubner 121; Burkert, GrRel 363; Simon, Festi- 
vals 99), sebbene non siano mancate obiezioni 
specialmente rispetto alla lettura di Deubner (con 
altro inquadramento, cf. Dietrich 39-41), tesa a 
valorizzare l’efficacia catartica dell’aria derivante 
dal moto oscillatorio dell’altalena (cf. al riguar- 
do Purificazione rom. sez. V.I), sotto l'influsso 
dall’interpretazione ‘fisico-teologica’ di J. Frazer 
(Auffarth; Robertson 240). 

I più antichi documenti figurati che da alcuni 
sono ricondotti al rito dell’Aiora (141a-b) non 
offrono indicazioni chiare (B6hr 52 e n. 535; Sha- 
piro, Art and Cult 99-100), anche se non sembra 
che rappresentino una situazione di ogni giorno. 
L’immagine su 142 è trasferita sul piano mitico 
dalla presenza di un satiro e di una ninfa seduta su 
un’altalena. L’interrelazione di queste due figure 
con la Basilinna scortata alla sacra unione con 
Dionysos sul lato opposto del vaso ha suggerito 
che anche altre immagini di fanciulle in altalena 
possano ricollegarsi al matrimonio, sicché questo 
movimento rituale avrebbe avuto anche la funzio- 
ne di propiziare la fertilità (Burn, Meidias 92). 143 
e 144 sono accomunati da un’atmosfera solenne e 
da particolari iconografici indicativi di un conte- 
sto cerimoniale (sempre riferibile agli Antheste- 
ria?: Burn, Meidias l.c.). Nel primo caso si è pen- 
sato a una fumigazione aromatica della stoffa in 
preparazione della festa (v. però Simon, E., Thes- 
CRA I 2 c Fumigazione G: offerta rituale del 
peplo ad Athena? -— sulla fragranza delle vesti di 
divinità cf. Shelmerdine, C. W., in Carter, J. B./ 








30 3-2. PURIFICATION, GR./PURIFICATION, GR./REINIGUNG, GR./PURIFICAZIONE, GR. 


Morris, S. P. [edd.], The Ages of Homer, Studies E. 
T. Vermeule [1995] 103-104); nel secondo, a una ce- 
rimonia catartico-apotropaica in procinto di rea- 
lizzarsi con la stessa tecnica — lo suggerirebbero il 
recipiente e i rametti deposti a terra (cf. ARV? L.c.; 
Beazley, J. D., apud Pickard-Cambridge, Festivals? 
41) -, come un momento della transizione dell’in- 
fante che vediamo sollevato da terra allo status di 
fanciullo (Burn, Meidias 92-93). 


BIBLIOGRAFIA: (Movimenti circolari) Baudy, D., 
Rômische Umgangsriten (1998) 97-98; Bremmer, J., HSCP 
87 (1983) 314 en. 84; Burkert, HN 11; idem, GrRel 101-102. 
138. 141; Eitrem, Opferritus 7-29; idem, Beiträge, o.c. V.A.1, 
5-19; Nilsson, GrReP I 113-114; Parker, Miasma 225-226; 
Pauli, A. F., RE Suppl. VII (1940) 892-899 s.v. «Peridro- 
me»; Stengel, Kultus 164. — (Aiora) Auffarth, C., Der 
drohende Untergang (1991) 244-247; idem, NPauly 1 (1996) 
345 s.v. «Aiora»; Burkert, HN 266-269; idem, GrRel 
363-364; Burn, Meidias 89-93; Deubner 118-121; Dietrich, 
B. C., Hermes 89 (1961) 36-50; Johnston, o.c. II.3.b, 221; 
Neils, o.c. III.A, 149 con bibl.; Nilsson, GrRel? I 585; Ro- 
bertson, N., HSCP 95 (1993) 238-241; Rosokoki, A., Die 
Erigone des Eratosthenes (1995) 57. 107-114 e passim; Simon, 
E., AntK 6 (1963) 18-19; eadem, Festivals 99. 


FONTI LETTERARIE 

140. Hyg. astr. 2, 4, 3-5. — Le fanciulle atenie- 
si si suicidavano senza ragione nello stesso modo di 
Erigone; la fanciulla si era impiccata a causa del- 
l’uccisione di suo padre Ikarios da parte dei pasto- 
ri credutisi avvelenati dal vino che, datogli da 
Dionysos, costui aveva loro fatto conoscere. L’o- 
racolo di Apollon consigliò di placare l’anima di 
Erigone. Considerata la maniera in cui la fanciul- 
la si era tolta la vita, fu deciso di commemorare 
l'avvenimento salendo ogni anno su altalene. 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI 

Le immagini riportate al rito dell’Aiora (un 
elenco in Burkert, HN 266 n. 11) compaiono pre- 
valentemente su forme vascolari adoperate in oc- 
casione degli Anthesteria (cf. qui 142-144). 

141.* a. Anfora attica a f. n. Boston, MFA 
98918. Da Ferentino (?). - ABV 306, 41: P. del- 
l’Altalena; Para 132; Add? 81; Bòhr, E., Der 
Schaukelmaler (1982) 52 tav. 64 a. — 530/520 a.C. — 
b.* Anfora a collo attica a f. n. Parigi, Louvre F 
60. Da Vulci. - ABV 308, 74; Para 133; Add? 82; 
Béhr, o.c. 52 tav. 126. — 530-520 a.C. — Una fan- 
ciulla siede sopra un’altalena (volgendosi indietro 
su b) tra personaggi maschili di vari gruppi di età. 

142. Skyphos attico a f. r. Berlino, Staatl. Mus. 
2589. Da Chiusi. - ARV? 1301, 7: P. di Penelope; 
Para 475; Add? 360; Simon, Festivals 99; Board- 
man, ARFH II fig. 249. — 430 a.C. — Un satiro so- 
spinge la ninfa Antheia seduta su un’altalena. 

143.* Oinochoe (chous) attica a f. r. Atene, 
Mus. Naz. VS 319 (già coll. Vlastos). Da Koropi. 
— ARV? 1249, 14: P. di Eretria; Para 469; Add? 354; 
Simon, Festivals 99; Lezzi, Eretria 201-202. 339 n° 
214 tav. 136. — 430-420 a.C. — Un genitore solle- 
va un fanciullo su un’altalena davanti ad altri due 
fanciulli ammantati; a d. un tavolo con dolci e 





phiale, e klismos con sopra un chitone e un man- 
tello; a sin. pithos (?: Burkert, o.c.; Burn, c.c. 
144), sopra le stoffe e sotto l’altalena, ramoscelli. 

144.* (= I 2 c Fumigazione 9) Oinochoe 
(chous) attica a £. r. New York, MMA 75.2.11. Da 
Atene. — ARV? 1313, 11: P. di Meidias; Para 477; 
Add? 362; Burn, Meidias 89-93. 98 M 12 tav. 52; 
Simon, GGriechf 209 fig. 224. — 420-410 a.C. — 
Una donna depone vesti sopra un’altalena; un’al- 
tra, alle cui spalle è un fanciullo ammantato, ver- 
sa liquido da una brocchetta sopra un fuoco per 
profumare la stoffa. 


F. Musica e danza 

La musica (forse di un peana) viene menziona- 
ta come il mezzo catartico usato dal poeta lirico 
Thaletas per liberare Sparta da una piaga (145; 
Parker, Miasma 212; Ronen 282-283; Käppel, L., 
NPauly 12/1 [2002] 238 s.v. «Thaletas»). Nei riti 
dei Korybantes praticati nel culto di Meter, in 
combinazione con la danza (148), essa poteva con- 
durre in uno stato di evasione mentale simile all’e- 
stasi bacchica, che arrecava sollievo a malattie e 
sofferenze dando libero corso alle emozioni (Plat. 
Phaidros 244d-e; cf. Pfister, F., RAC IV [1959] s.v. 
«Ekstase» 976-977). A questo modello sembra ri- 
farsi anche la teoria della katharsis in un discusso 
passo aristotelico (pol. 1341b 32-1342a 18, cf. 147). 


BIBLIOGRAFIA: Burkert, GrRel 136; idem, Mystery 
Cults 19 e nn. 32-33; idem, in Masks of Dionysus, o.c. 
II.D.2, 271-273; Burkert 1, 37; Parker, Miasma 288-289. 
300. 303-304; Zimmermann 349-350. 


FONTI LETTERARIE 

145. Plut. de mus. 1146c (Pratinas, Page, PMG 
fr. 713 iii). — «[...] Thaletas di Creta, che [...] re- 
catosi a Sparta secondo un oracolo delfico dicono 
guarisse i Lacedemoni con la musica e liberasse 
Sparta dalla pestilenza che la opprimeva». 

146. Plat. nom. 815c. — «Tutte le danze bacchi- 
che e quelle che le seguono da vicino [...] duran- 
te il compimento di certi riti di p. e di iniziazione 
[...]» (trad. A. Zadro). 

147. Aristot. pol. 1342a 7-11. — «[...] ci sono 
infatti, taluni, soggetti a questo perturbamento e, 
come effetto delle melodie sacre, noi li vediamo 
costoro, quando sono ricorsi alle melodie che tra- 
scinano l’anima fuori di lei, ridotti in uno stato 
normale, come se avessero ricevuto una cura o una 
p.» (trad. R. Laurenti). 

148. Aristoph. Vesp. 118-120. — «Gli ha fatto 
fare [sc. Bdelykleon al padre] lavacri e p.: niente. 
Lo ha affidato ai Coribanti, ma lui è scappato con 
il timpano [...]». 


G. Astinenza 

Hagneiai permanenti riguardanti il cibo non 
sembrano attestate dalle fonti scritte. Prescinden- 
do da allusioni generiche all’astinenza dalle carni 
(Porph. abst. 4, 5), gli accenni alle limitazioni con- 
nesse all’esercizio di cariche sacerdotali erano scar- 
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si (p. es. Athen. 9, 375c; 149; per una p., cf. 153). 
Cid valeva anche riguardo ai fedeli, tranne nella 
documentazione epigrafica relativa a culti orienta- 
li e non prima dell’etä ellenistica (Arbesmann 1, 
96-97). La capacità di digiunare era propria di 
figure dai tratti sciamanici e purificatori quali Aba- 
ris ed Epimenides (Burkert, W., Lore and Science 
in Ancient Pythagoreanism [1972] 150-151; Repici, 
L., Uomini capovolti [2000] 90) e ritornava nell’at- 
tività mantica, p. es. come restrizione temporanea 
nel culto oracolare di Trophonios (Kratinos PCG 
IV fr. 236). Nei Misteri di Eleusi l'astinenza era 
improntata alla nesteia di Demeter (h. Hom. Cer. 
49-50. 200-201) e probabilmente aveva anche una 
connotazione purificatoria (Richardson, Hymn 
167; cf. Clem. Al. protr. 2, 21, 2). Una notizia del 
V sec. a.C. accennava al divieto di consumare la 
triglia, carica di qualità negative (Melanthios 
FGrH 326 F 2 ap. Athen. 325c; Parker, Miasma 
362-363; per contrasto, v. 149); mentre Porph. 
abst. 4, 16 menzionava volatili domestici, pesci, fa- 
ve, melograni, mele (regole consimili riguardava- 
no gli Haloa: Deubner 61 n. 5). Poiché norme 
dietetiche facevano parte dei precetti pitagorici, è 
difficile precisare il ruolo da queste svolto rispetto 
alle astinenze eleusine (150; Arbesmann 2, 457- 
458. 466; Parker, Miasma 359-363). 

Il divieto dell’attività sessuale negli spazi consa- 
crati e la pratica delle abluzioni dopo di essa, con- 
diviso dai soli Greci ed Egiziani tra tutti i popoli 
antichi (151), evidenziavano il solco che divideva 
la sfera religiosa da quella profana. Questo si riflet- 
teva anche nelle norme rituali che disciplinavano 
l’accesso ai luoghi sacri. La casistica relativa al 
periodo di tempo che doveva trascorrere e alle 
espressioni ricorrenti è particolarmente consisten- 
te nel caso della p. dell’uomo dopo il contatto con 
una donna (apo gynaikos: Parker, Miasma 74 n. 4); 
secondo alcuni, per ragioni legate alla differenza 
tra i due sessi e alla tendenza a vedere nella donna 
una causa di contaminazione (Cole, o.c. IMIA, 
108). In linea di massima le leggi sacre erano esen- 
ti da valutazioni morali (cf. 156); accenni a una di- 
stinzione — p. es. tra i rapporti avvenuti nel ma- 
trimonio o al di fuori di esso — sono percepibili 
solo in qualche testo (v. LSAM 12, 5-6). Un’esclu- 
sione totale da luoghi e occasioni sacre, equivalen- 
te alla privazione dei diritti di cittadinanza, colpi- 
va tuttavia adultere e individui maschi dediti alla 
prostituzione (Parker, Miasma 94-97; cf. de Ste 
Croix, o.c. V.C, 397 a). L'attribuzione stessa delle 
funzioni rituali, anche quando spettava a giovani 
in stato di purità come efebi e parthenoi, non era 
forse dettata da tale stato, ma piuttosto dall’appar- 
tenenza a una determinata classe d’età (Parker, 
Miasma 80-81). Condizione essenziale per alcune 
feste (Thesmophoria: Burkert, GrRel 365; Parker, 
Miasma 81-83), preliminare indispensabile in altre 
(così negli Anthesteria, quanto meno per le don- 
ne che preparavano la moglie dell’archon basileus 
all’incontro con Dionysos, 152), la castità era ri- 
chiesta ai celebranti di un sacrificio (156) e rappre- 





sentava un requisito dei sacerdoti (Fehrle). Ma no- 
nostante indicazioni come quelle contenute in Plat. 
nom. 759d (l’ufficio di un sacerdote doveva essere 
annuale, e costui non doveva avere meno di ses- 
sant’anni), rispecchianti forse l’uso corrente ad 
Atene, alle cariche sacerdotali avevano accesso an- 
che individui sposati, e l’astinenza sessuale era pro- 
babilmente una regola da osservare periodicamen- 
te (come sembra nel caso dello ierofante eleusino: 
Parker, Miasma 87-88); con particolare rigore, da 
parte delle sacerdotesse (Cole, o.c. 111-113). Per 
fanciulle e giovani illibati la purità andava di pari 
passo con la durata del sacerdozio, venendo meno 
con il passaggio di status segnato dal matrimonio. 
Sfuggenti le testimonianze relative a sacerdotesse 
votate a castità perpetua (Paus. 9, 27, 6), catego- 
ria dalla quale sembra debba escludersi anche la 
Pythia (Parker, Miasma 92-93; v. però Brenk, F. 
E., Gnomon 56 [1984] 674). 


BIBLIOGRAFIA: (Digiuno) Arbesmann, P. R., Das 
Fasten bei den Griechen und Römern, RGVV 21. 1 (1929) 
8-10. 72-97 (= Arbesmann 1); idem, RAC VII (1966) 
456-463 s.v. «Fasten» (= Arbesmann 2); Parker, Miasma 
357-365; Wächter, Reinheit 76-115. — (Castitä) Cole, oc, 
DA. 107-113; Delling, G., RAC X (1978) 814 s.v. 
«Geschlechtsverkehr»; Fehrle, Keuschheit 75-112; Parker, 
Miasma 74-103. 326. 


FONTI LETTERARIE 
a. Astinenze riguardanti l’alimentazione 

149. Plut. de soll. an. 983£. ~ «A Leptis i sacer- 
doti di Poseidon si astengono dal mangiare pesce 
[...] mentre la sacerdotessa di Hera ad Argo si 
astiene da questo pesce [sc. la triglia] in segno di 
rispetto». 

150. Diog. Laert. 8, 33. — «La purita si conse- 
gue con i riti della p. [...] e con l’astenersi da car- 
ni mangiabili e di animali morti di morte natura- 
le e da triglie e da melanuri e da uova e dagli 
animali ovipari e dalle fave e da quant'altro viene 
prescritto da quelli che compiono i riti misterici 
[...]» (trad. M. Gigante). 


b. Castità 

151. Hdt. 2, 64. — «[...] quasi tutti gli altri 
uomini, tranne gli Egiziani e i Greci, si uniscono 
con donne nei templi e levandosi da fianco delle 
donne entrano nel tempio senza lavarsi» (trad. A. 
Izzo D’Accinni). 

152. (Demosth.) 59, 78. — «Sono in stato di pu- 
rità (ytotedw) e immune da tutte le cause di soz- 
zura, in particolare dall’unione con l’uomo [...]». 


FONTI EPIGRAFICHE 
a. Astinenze riguardanti l'alimentazione 
153. Norme relative al culto di Zeus, dei Do- 
dekatheoi e di Apollon Delios, Kos. - LSCG 156 
A, 14-15. — I metà III sec. a.C. — «Se a un sacerdo- 
te accade di mangiare una di queste cose contami- 
nate, uccida e porti intorno un suino maschio e pu- 
rifichi con spargimento di semi (?: rpooteppeta) e 
aspersioni da [un contenitore d’] oro. » Gli stessi ge- 
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sti rituali, specialmente la prospermeia e le aspersio- 
ni, ritornano in LSCG 154 (p. es. A, 29. 43-44; B, 
2. 6. 15-16. 26-27). Il vocabolo prospermeia è stato 
equiparato a panspermia e riportato, sulla base del- 
l’offerta di questa ai defunti (Burkert, HN 264 con 
bibl.), alle p. eseguite strofinando sulla pelle focac- 
ce (V.H), che talora si offrivano a divinità ctonie 
(Parker, Miasma 231 n. 141). Una soluzione più 
semplice (LSCG, comm. a 154 A, 29) è forse sug- 
gerita dall’accostamento della prospermeia allo spar- 
gimento dei chicchi d’orzo durante il sacrificio (cf. 
Burkert, GrRel 102; Bremmer, o.c. IV.B, 1241). 
Secondo un’integrazione di LSCG 156 A, 17-19, 
ripresa in LSCG 157 A, 1-2, la p. mediante 
sacrificio di un suino maschio presso il mare fa par- 
te dell’introduzione a un sacerdozio (TeA[Elerau 6 
lapeüg ...). 

154. Norme di purita rituale, Delo. - LSCG 
95, 5-6. — Dopo il 166 a.C. - «[...] ammettere chi 
è puro (&yvéc) dal contatto con una donna e con 
pesce affumicato». Accostamenti non dissimili an- 
che nel più tardo testo LSCG 55, 3-4. 

155. Norme relative all’ Asklepicion, Pergamo. 
- Wörrle, M., in Habicht, C., Pergamon VIII 3, 
Die Inschriften des Asklepieions (1969) 168-169 n° 
161, 11-14; Burkert, GrRel 401. - U sec. d.C. - 
«Chi entra nel dormitorio deve essere puro da 
quanto & stato ricordato e da contatti sessuali, car- 
ne di capra, formaggio e [...]ilterzo giorno». Per 
il rapporto con 107, dallo stesso santuario, Wérr- 
Je, oc, 180-181. 


b. Castità 

156. Calendario cultuale, Kos. - LSCG 151 A, 
42. — Meta IV sec. a.C. — Il celebrante incaricato 
del sacrificio di un bue a Zeus Polieus «dichiari di 
astenersi per una notte dal contatto con una don- 
na e [con un uomo] [...]». 

157. Norme cultuali, Cirene. - SEG 9 (1938) 72 
(LSS 115) A, 11-15. — Fine IV sec. - «Un uomo do- 
po aver giaciuto di notte con una donna, potrà sa- 
crificare [...] vuole. Se ha giaciuto di giorno, la- 
vatosi [...] andare ovunque vuole, tranne [...]» 
(trad. basata sulla lezione di Parker, Miasma). 


H. Strofinamento 

Definito mediante i verbi repiudrtev o 
àroudrtev, questo genere di p. era in origine un 
rito magico (probabilmente a scopo terapeutico, cf. 
161 e Parker, Miasma 208 riguardo a 158). Se non 
è chiaro con quali mezzi si effettuasse (v. però 
Parker, Miasma 231 n. 141, che accoglie per magides 
[160] l’accezione corrente di ‘dolci, pani’, con ac- 
costamento di significato a quello dell’uovo, con- 
siderato «alimento da cadaveri»; v. però LS] ad v.), 
è invece trasparente il simbolismo di questa proce- 
dura nei culti misterici in cui i candidati venivano 
prima strofinati con fango e crusca, quindi detersi 
(come nelle iniziazioni di Sabazios prese di mira in 
159; Graf, Eleusis 105; Burkert, Mystery Cults 19; 
Parker, Miasma 303). All’opposto, la permanenza 
nel fango era la pena riservata nell’Ade ai non ini- 


ziati e ai non puri (Plat. Phaidon 69c; Graf, Eleusis 
100. 103-107). Un'altra punizione, allusiva alla 
mancata iniziazione e riecheggiata dalle arti figura- 
tive, consisteva nel versare acqua in un contenito- 
re bucato (Plat. Gorg. 493a-b; LIMC I 736-738 s.v. 
«Amyetoi» [A. Kossatz-Deissmann]; contro Pipo- 
tesi interpretativa di queste scene come p., affaccia- 
ta a proposito delle Danaides in LIMC III 341 s.v. 
[E. Keuls], v. LIMC I 738; Parker, Miasma 286; 
Burkert, Mystery Cults 22). Il rituale dello strofina- 
mento era circondato da discredito, come anche i 
suoi praticanti, solo in epoca tarda (Graf, Eleusis 
106, con richiamo a menagyrtai e bomolochoi, sui 
quali v. altresì Dickie, o.c. III.F, 234); le radici del- 
la sua connessione con iniziazioni e credenze nel- 
l’Oltretomba, tuttavia, sono state ricondotte a uno 
strato della religiosità greca arcaica, al quale face- 
vano capo anche il primo Pitagorismo e l’Orfismo 
(Graf, Eleusis 106-107). 

Alle p. per strofinamento sono sembrate acco- 
stabili, a livello metaforico, le raffigurazioni di am- 
bito dionisiaco nelle quali uno strigile, impugnato 
in situazioni diverse da quelle che associavano 
l’utensile alla cura del corpo, è stato visto come 
simbolo della p. richiesta ai mystai (così Kossatz- 
Deissmann a proposito di 162, con riferimento a 
una similitudine formulata in Nilsson, GrRel I 
103; Paul-Zinserling, V., Der Jena-Maler und sein 
Umkreis [1994] 59-60. 114. 117 e n. 1529). In effet- 
ti lo strigile è raffigurato in contesti iconografici 
disparati (ceramica italiota: CVA Bonn 3, 26 
[M. Söldner]; Cassimatis, H., Nikephoros 4 [1991] 
191-195) e figura anche in corredi funerari fem- 
minili (cenni relativi all’Italia centro-meridionale 
in Massa-Pairault, F.-H., Nikephoros 4 [1991] 201- 
206, con rimando alla sfera erotica e matrimonia- 
le); una ricerca specifica gioverebbe senz’altro a 
chiarirne il significato simbolico. Se il rinvio alla 
p. su 162 è corretto, una composizione analoga, 
con al centro una donna che aggiusta la propria ac- 
conciatura presso un bacino (CVA Lecce 2, IV Dr 
tavv. 2, 3; 3, 1; Paul-Zinserling, o.c. tav. 64, 3), 
sembra piuttosto rimandare a un contesto teatrale 
(LIMC V Hermes 894 [G. Siebert]; Giinther, T./ 
Bielfeldt, R., in Krumeich, F./Pechstein, N./Sei- 
densticker, B. [edd.], Das griechische Satyrspiel [1999] 
577). Cf. ThesCRA II 3 c Iniziazione sez. II.B. 


BIBLIOGRAFIA: Burkert, GrRel 134; Graf, Eleusis 
105-107; Parker, Miasma 230-231; Rohde, Psychet II 406. 


FONTI LETTERARIE 

158. Soph. TrGF IV? fr. 34. «Un purificatore 
dell’esercito ed esperto di strofinamenti 
(xérouayudrov 18pic) ». 

159. Demosth. 18, 259. — «[P]urificavi gl’ini- 
ziati, li sfregavi con fango e crusca e, facendoli al- 
zare dopo la p., li invitavi a dire: ‘Ho fuggito il 
male, ho scoperto il meglio’» (trad. A. Porro). 

160. Hesych. s.v. «uaytdes». — «Quelle con cui 
si detergono e si purificano. Anche focacce, che 
portano quelli che vanno da Trophonios». 
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161. Hesych. s.v. «uaypov». — «P.: dicono in- 
fatti strofinare, quando purificano quelli che sono 
affetti da un male». 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI (INTERPRETAZIONE 
INCERTA) 

162.* Cratere a campana apulo a f. r. Lecce, 
Mus. Prov. 620. — RVAp I 105, 13: P. di Hoppin; 
CVA 2, IV Dr tav. 12, 7; Paul-Zinserling, o.c. 
V.H, 117 tav. 64, 1; Kossatz-Deissmann, A., in 
"Ayabds daluwv, Mel. Kahil 276. - 370 a.C. - Una 
donna si china sopra un bacino in atto di lavarsi i 
capelli, tra un giovane con uno strigile e una phia- 
le contenente frutti ed uno con tirso e fiaccola. 
Nella scena si & letta un’allusione a una p. rituale 
ambientata di notte, suggerita dalla presenza del 
giovane a d. ed espressa dall’azione della donna e 
dallo strigile impugnato dalla figura a sin., simbo- 
leggiante l’iniziazione di quest’ultima (Kossatz- 
Deissmann). 


I. Espulsione, eliminazione 

Nel culto privato ateniese si deponevano ‘pasti 
per Hekate’ presso i crocicchi (degli ingredienti fa- 
cevano parte magides, cani cuccioli, forse alcuni ti- 
pi di pesce), onde propiziarsi la dea e allontanare 
il male dalla propria abitazione. I ‘pasti’ scandiva- 
no il novilunio (Graf, NK 192; Parker, Miasma 30; 
Mainoldi, o.c. V.A.2, 55-57; Simon, 0.c. 124, 273- 
274 con bibl.; ulteriori offerte mezzo mese più 
tardi: Parker, Miasma 31; Simon, o.c. 277) e non 
venivano consumati, sebbene esistesse chi se ne 
cibava, per fame (Aristoph. Plut. 595-397) © per 
empieta (Demosth. 54, 39). Qualcuno ritiene che 
fossero connessi alle p. della casa, o che l’offerta in 
sé rappresentasse una forma di p. (Parker, Miasma 
30-31 e n. 65, con rimando rispettivamente a 
Theophr. char. 16, 7 e a 95); altri hanno però 
insistito sulla necessità di distinguere i ‘pasti’ dagli 
scarti delle p. domestiche (d€v0byt%), deposti 
anch'essi ai crocicchi, poiché i ‘pasti’ dovrebbero 
intendersi come offerte propiziatorie per Hekate 
considerata non tanto come fonte di minaccia, 
quanto semmai come protettrice (Johnston, S. I., 
ZPE 88 [1991] 219-221; eadem, o.c. I.A.3.b, 
60-61). In 104, appartenente a un mimo forse in- 
titolato «Le donne che affermano di scacciare la 
dea», si descriveva una pratica magica basata su un 
concetto analogo a quello dei ‘pasti’; anche in 
questo caso ritornavano mezzi usati nei riti di p. 
(Parker, Miasma 223-224; cf. Eitrem, o.c. IV.D, 
21-22; Page, D. L., Select Papyri III [ed. riv. 1950] 
329; per un diverso inquadramento — magia amo- 
rosa -: Hordern, J. H., CIQ 52 [2002] 164-173). 

Un altro rito di espulsione, non privato bensi 
pubblico, rientrava in una festa dell’inverno inci- 
piente, i Pompaia (Deubner 157-158; Simon, Fes- 
tivals 14), quando la pelle di un ariete sacrificato a 
Zeus Meilichios, dopo avere assorbito il male, ve- 
niva portata fuori della città (cf. IV.I). All’inizio 
d’estate invece (quando cadevano anche i Plynte- 
ria, III.D.1), nel corso della festa apollinea dei 





Thargelia veniva espulso il capro espiatorio (phar- 
makos). La posizione dell’espulsione della pelle e 
del pharmakos nel calendario religioso, insieme al- 
le analogie tra i rispettivi meccanismi, evidenzia un 
rapporto di simmetria. La cadenza regolare dei 
rituali di p. e di rinnovamento, corrispondente ai 
momenti fondamentali della vita dei campi, è sta- 
ta letta in chiave propiziatoria (Deubner 21. 158) 
o, al contrario, come effetto dell’incidenza del 
ciclo agrario, basilare per la vita della comunità, 
sull’articolazione del calendario religioso (Parker, 
Miasma 23-31; per un’opinione intermedia Hughes, 
Hum. Sacrif. 140-141; Bremmer, o.c. V.E, 319 ri- 
marca soprattutto la coincidenza con il rinno- 
vamento stagionale). 

Il rito del capro espiatorio, svolto eccezional- 
mente anche in occasione di siccità e carestie 
(Bremmer, o.c. 301; Hughes, Hum. Sacrif. 143 e n. 
21), consisteva nella cacciata di uno o due indivi- 
dui (sulle definizioni ad essi riservate Bremmer, 
o.c. 304; Parker, Miasma 258; sul lessico dell’espul- 
sione Hughes, Hum. Sacrif. 164), ai quali si addos- 
savano i mali della collettività (sul problema del 
ruolo del concetto di colpa nel fenomeno dell’e- 
spulsione rituale, accenni in Burkert, W., Creation 
of the Sacred [1996] 125). Le vittime, personaggi di- 
versi tra loro, erano accomunate da una condizio- 
ne di marginalità: le une (nella realtà storica) indi- 
vidui di bassa condizione e di aspetto spiacevole 
(166.171); le altre (nella sfera mitica) giovani, fan- 
ciulle, un re, che si offrivano per garantire la sal- 
vezza della città o una vittoria militare (Bremmer, 
o.c. passim; per la polarità delle figure del re e del 
pharmakos, in particolare, a proposito di Oidipous, 
Burkert, Structure 65 e n. 14; Moreau, A., AntCl 
71 [2002] 32-34 con bibl.; v. perd Henrichs, A., 
NPauly 8 [2000] 1131 s.v. « Oidipus»). 

I prescelti a ricoprire il ruolo di pharmakos ve- 
nivano trattati con riguardo (erano nutriti a Co- 
lofone, Hipponax West, IEG I fr. 8: Bremmer, 
o.c. V.E, 305-306; mantenuti a pubbliche spese a 
Massalia, Serv. Aen. 3, 57 [= Petron. fr. 1] e forse 
ad Atene), poiché ciò avrebbe comportato vantag- 
gi per la salute della comunità. Ad essi d’altra par- 
te, in quanto individui marginali, erano associate 
piante selvatiche o improduttive: il fico, con i 
frutti del quale ad Atene gli si cingeva il collo 
(Helladios ap. Phot. bibl. 534a Henry; aition del ri- 
tuale ateniese: Hughes, Hum. Sacrif. 153. 165; cf. 
Reichmann, V., RAC VII [1969] 655 s.v. «Feige I»; 
Simon, Festivals 78; Bremmer, o.c. 312-313), Op- 
pure la scilla, l’agnocasto; tutti vegetali, che secon- 
do qualche tradizione servivano a fustigarli (scilla: 
Hipponax, West IEG I fr. 6; 166; fico: 163; Hip- 
ponax fr. 6; agnocasto: ‘cacciata della carestia’ a 
Cheronea, Plut. quaest. conv. 693f; secondo Brem- 
mer, 0.c. 300-301. 309 varie fonti dipingono il ri- 
tuale con tinte più accese rispetto alla realtà; v. 
però Bonnechere, Sacrif. Hum. 294; Hughes, Hum. 
Sacrif. 141. 144). La processione che accompagna- 
va il pharmakos, muovendo dal cuore della città, 
transitava probabilmente per una porta apposita 
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(164; porte riservate all’espulsione di condannati, 
scarti delle p. e offerte catartiche sono ricordate in 
Plut. de curios. 518b) e compiva talora un giro in- 
torno alle mura (164; Bremmer, o.c. 314; Hughes, 
Hum. Sacrif. 151-152 e n. 48). L’estromissione del- 
la vittima era accompagnata dalla lapidazione, e la 
separazione definitiva era forse sancita dal ritorno 
a casa dei partecipanti senza volgersi indietro 
(Bremmer, o.c. 315; cf. Parker, Miasma 230; Hen- 
richs, A., in Hofmann, H./Harder, A. [edd.], 
Fragmenta dramatica [1991] 169 n. 16). Quanto alla 
sorte del pharmakos le notizie sostenute da basi sto- 
riche fanno pensare che il rituale fosse già comple- 
to con l’atto di espulsione, escludendo per conse- 
guenza la morte, tratto saliente degli episodi a 
carattere mitico — la sparizione produceva infatti 
un effetto praticamente identico (sulla lapidazione, 
oltre a Bremmer, o.c. 315 con rifer., Speyer, W., 
RAC VII [1969] 1168 s.v. «Fluch»; Hughes, Hum. 
Sacrif. 145. 156-160; e cf. Parker, Miasma 221 e n. 
75). È tuttavia notevole, che almeno una delle tra- 
dizioni comprendenti la morte del pharmakos (166; 
Hughes, Hum. Sacrif. 142-143. 148) riveli punti di 
contatto con le procedure di espulsione che indi- 
cavano la presa di distanza dai resti della contami- 
nazione (Rudhardt, Notions 165; Parker, Miasma 
229-230, e cf. 221 e n. 75 sull’atteggiamento ri- 
guardo a ogni genere di anormalità; Schlesier, R., 
HrwG II [1990] 38-39 5.v. « Apopompe»). 

In una dimensione storica, lo studio del fenome- 
no del pharmakos si è esteso al problema dell’espul- 
sione dei perturbatori dal corpo della cittadinanza e 
della responsabilità di sciagure causate allo stato da 
propri rappresentanti, nelle quali ricorrevano la no- 
zione e il linguaggio della p. (così in scritti demo- 
stenici e attribuiti a Lisia: Parker, Miasma 261-269; 
Hughes, Hum. Sactif. 151 e n. 47). Allo stesso mo- 
do, si sono esaminati i possibili rapporti tra il rito 
del pharmakos nell’ambito della discussione sull’o- 
stracismo e le spiegazioni, formulate in termini re- 
ligiosi, relative a eventi funesti che si abbattevano 
sulla collettività. Se ne è tratta la conclusione che, 
nella realtà, gli oracoli non tendevano a suggerire 
l’espulsione di un capro espiatorio, ma semmai 
offerta di una statua o di un sacrificio ad Apollon 
(Parker, Miasma 269-280; per la dedica di una sta- 
tua in seguito a calamità cf. anche 9). 


BIBLIOGRAFIA: Bendlin, A., NPauly 11 (2001) 
1081-1082 s.v. «Siindenbockrituale»; Bonnechere, Sacrif. 
Hum. 293-308; Bremmer, o.c. V.E, 299-320; idem, NPauly 
9 (2000) 750 s.v. «Pharmakos»; Burkert, GrRel 139-142; 
idem, Structure 59-77. 168-176; Hughes, Hum. Sacrif. 
139-165; Parker, Miasma 24-26. 257-280. — (Iconografia) 
Bérard, C., RA (1982) 137-150; Loucas, I. e E., AntCl 59 
(1990) 70~78 con bibl. 


FONTI LETTERARIE 
a. Pharmakos 
163. Hipponax, West IEG I fr. 5. — «Purifica- 
re la citta ed essere battuti con rami di fico». 
164. Kall. fr. 90 P£., diegeseis 2, 29-40. - Ad 
Abdera uno schiavo acquistato veniva ben nutrito 





e condotto alla porta detta Prourides, compiva un 
giro intorno alle mura purificando la città, quindi 
veniva lapidato e scacciato al di lì dei confini. 

165. Harp. s.v. «Dapuax6c» (= Istros FGrH 334 
F so). — «[...] Ad Atene durante i Thargelia si 
scacciavano due uomini perché fossero p. della 
città, l'uno per conto degli uomini, l’altro per 
conto delle donne.» 

166. Tzetz. chil. 5, 728-739. - Quando una 
città era afflitta da una carestia o altra calamità, si 
sacrificava a scopo di p. l’individuo più brutto, do- 
po avergli dato cibo e percosso il pene con scille e 
altre piante selvatiche. Bruciato infine il cadavere 
sopra una pira di legno selvatico, se ne disperde- 
vano le ceneri in mare. 


b. Resti delle purificazioni 

167. Aischyl. Choeph. 97-99. - «Oppure [...] 
devo ritornare indietro, dopo avere gettato via il 
vaso, come uno che ha gettato via gli oggetti del- 
le p., senza volgere gli occhi?». 

168. Hippokr. de morbo sacro 1, 42 Grensemann 
= 1, 12 Jouanna. — «[...] purificano e nascondono 
in terra una parte delle p., un’altra la gettano in 
mare, un’altra la portano sui monti, dove nessuno 
può toccarla né calpestarla». 

169. Apoll. Rhod. 4, 710-711. — I rifiuti 
(Avpat[a]) [del sacrificio di Kirke] li portarono 
fuori di casa le ancelle Naiadi [...]». (Per Abuara 
[f. 27. 127]: Ebeling, o.c. IV.E, 1003 s.v. 
«Moppet »). 

170. Paus. 2, 31, 8. — «[...] essendo stati sot- 
terrati a poca distanza dalla tenda gli strumenti 
della p. (xaBdpowa) [. ..]» (trad. D. Musti/M. To- 
relli). 

Cf. 8. 12. 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI 

171.* (= LIMC V Hermes 168, VIII Suppl. Pan 
155) Cratere a campana attico a f. r. Copenhagen, 
Mus. Naz. 3760. - ARV? 1156, 11: Maniera del P. 
del Dinos; Add? 337; Bérard figg. 1-2; Loucas fig. 
1 con bibl.; Auffarth, o.c. V.E, 230 n. 2 fig. 10; 
Carabatea, M., in Palagia, O. (ed.), Greek Offerings 
(1997) 131-140 fig. 1. - Ca. 420 a.C. — Al centro 
un uomo di basso rango e dai tratti segnati, nudo, 
accovacciato davanti a un fuoco tra un personag- 
gio barbato e una figura femminile che regge una 
stoffa. In alto un’erma; a d. un’edicola con elemen- 
ti di chiusura e, sopra l’architrave, il piede di un 
vaso e ramoscelli di alloro (?). Identificato inizial- 
mente con un naufrago, il protagonista è stato 
messo in rapporto anche con riti di p. (Loucas 71- 
72), da ultimo quale vittima espiatoria (Auffarth 
recupera invece una precedente lettura della scena 
come p. tramite il fuoco durante gli Anthesteria). 
Un'interpretazione relativa al rituale del pharmakos 
sembra plausibile anche prescindendo dalle propo- 
ste di collocazione topografica — nel Delphinion 
(ipotesi fondata sui tralci di alloro; l’uomo barba- 
to sarebbe un magistrato, la donna una sacerdotes- 
sa: Bérard 146-149); nel Daphnephorion di Phlya 





3.2. PURIFICATION, GR./PURIFICATION, GR./REINIGUNG, GR./PURIFICAZIONE, GR. 35 


(per la correlazione tra lerma e la figura stante, 
appartenente al genos dei Lykomidai: Loucas 
74-78); in un sacello di Herakles Alexikakos, nel- 
la situazione di emergenza determinata dalla peste 
di Atene (cf. Bérard 149-150: cosi Carabatea 
137-140 in base alla tipologia dell’edicola, pur sen- 
za escludere altre ipotesi). 


VI.Agenti delle purificazioni 


Nella sfera mitica la p. (in special modo se re- 
lativa a omicidio) era prerogativa di divinità (p. es. 
III.G.3; III.G.4; cf. VII), di personaggi investiti 
di autorità (Parker, Miasma 376-392 passim) o fa- 
miglie (71). Nelle fonti appare rilevante anche il 
ruolo di indovini e guaritori itineranti quali Me- 
lampous OTL D, Bakis (IIL.I), Thaletas (145) o 
Epimenides (II.A.3.b), figura più vicina alla realtà 
storica rispetto alle precedenti e come Thaletas ori- 
ginario di Creta, rinomata nella pratica religiosa e 
nelle arti della p. (Nilsson, GrRel I 618; Parker, 
Miasma 142; Burkert, Or [ingl.] 63). La chiaroveg- 
genza e la capacità di formulare diagnosi compor- 
tavano anche prassi non usuali (Parker, Miasma 
211-212) e un concetto di p. più ampio rispetto a 
quello da cui avrebbero preso le mosse i purifica- 
tori d’età classica. Legati ad aspetti più limitati del- 
la pratica catartica (sulla frammentazione delle at- 
tribuzioni degli indovini-guaritori nella tradizione 
successiva Parker, Miasma 209-211), costoro veni- 
vano presentati dalle fonti letterarie sotto una lu- 
ce sfavorevole: si pensi alla critica contenuta in 
Hippokr. de morbo sacro 1, 110 Grensemann = 1, 18, 
1 Jouanna; ai «ciarlatani e indovini» descritti da 
Plat. pol. 364b-e, che presentandosi alle porte dei 
ricchi con libri di Mousaios e Orpheus offrivano 
iniziazioni e p. (Parker, Miasma 303-304; Ronen 
273-274); agli esecutori di strofinamenti in Philon 
de specialibus legibus 1, 101 (ma su questi cf. 158 e 
Graf, Eleusis 106-107). Nella pratica la p. era effet- 
tuata da rappresentanti della collettività o sacerdo- 
ti (cf. 11. 12; Parker, Miasma 350 ad 62); ma per 
l'eventualità che chiunque potesse divenirne agen- 
te cf. Burkert 2, 212 a proposito di 61. A Samo- 
tracia un sacerdote era responsabile della p. di de- 
litti di sangue (Hesych. s.v. «Kotng»); hiereiai sono 
menzionate in 96 (sulla loro natura di fattucchie- 
re v. però Dickie, o.c. III.F, 92-93, e cf. ibidem 108 


sulle donne chiamate in causa in 105; sulle prati- 
canti di p. chiamate enchytristriai, v. Parker, Mia- 
sma 36 n. 15). Ad Atene non esisteva una codifica- 
zione delle norme di purità (Parker, AthRel 53) e 
le procedure venivano indicate da esperti di nomi- 
na pubblica, exegetai degli Eupatridai ed exegetai 
pythochrestoi (cf. [Demosth.] 47, 70; Garland 2, 44; 
Chaniotis, A., NPauly 4 [1998] 339-340 s.v. «Exe- 
getai»). 


VII. Divinitä delle purificazioni 


Il ruolo catartico di Apollon, particolarmente 
sensibile alla contaminazione come dimostrano i 
tabù in vigore a Delo (20) - peraltro non esclusivi 
di questa divinità (Parker, Miasma 393) —, è testi- 
moniato p. es. dalla circostanza che nella p. di 
Achilleus nell’ Aethiopis, probabilmente la più anti- 
ca p. da colpe di sangue menzionata dalle fonti, si 
celebrava un sacrificio alla triade delia (Bernabé, 
PEG 68 = Davies, EGF 47, 11-13; Parker, Miasma 
130-131. 138); inoltre dal connotato purificatorio 
dei Thargelia (Simon, Opfernde 27; Rudhardt, No- 
tions 96; Versnel, Inconsistencies II 299-300; Graf, 
F., NPauly 1 [1996] 866-867 s.v. « Apollon»). Apol- 
lon stesso fu tenuto a purificarsi, e si fece interme- 
diario della p. di Orestes (III.G.4); per la sua fun- 
zione di guaritore e purificatore, sottesa anche 
all’epiteto Phoibos (Simon, GGriecht 118), cf. 
Rudhardt, Notions l.c.; Parker, Miasma 139; Vers- 
nel, Inconsistencies II 292-293; Graf, F., in Settis, S. 
(ed.), I Greci, 2. Una storia greca, I (1996) 362. Le- 
gato agli aspetti lustrali del dio era altresì il suo ruo- 
lo di patrono delle iniziazioni efebiche (Versnel, In- 
consistencies II 313-319; Bremmer, GrRel 16-17). 

Il dio katharsios per eccellenza nei casi di omi- 
cidio, specie se perpetrato nella cerchia familiare, 
era tuttavia Zeus (cf. 59), primo agente di una p. 
in favore di Ixion (III.G.3; epiclesi e fonti in 
Parker, Miasma 139 n. 143; Jameson/Jordan/Ko- 
tansky 118. 119; in particolare per Zeus Meilichios, 
III.G.1; II.G.5; III.H). Per la connessione di 
Artemis con la p., v. III.G.4; IMI; e cf. Mori- 
zot, in L’eau, 0.c. IIL.I, 207-210. Il rapporto di al- 
tre divinità con la purità e i riti di p. non sembra 
altrettanto stretto (Parker, Miasma 393). 
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Introduzione 


La purificazione, per sua natura, è nella mag- 
gior parte dei casi un atto strettamente legato al- 
l'ambito religioso. Perciò una trattazione su di es- 
sa non può prescindere da qualche cenno sulla 
religione in generale. 

La religione degli Etruschi, unica fra quelle an- 
tiche professate nel bacino occidentale del Medi- 
terraneo, è fondata su rivelazioni, che sono di ori- 
gine divina (Cic. har. 10, 20) e sono state trasmesse 
agli uomini dal profeta Tagete (p. es. Cic. div. 2, 
23, 50; 2, 38, 80; Ov. met. 15, 552-559; Paul. Fe- 
sti 492, 6-9 L.; Cens. 4, 13), dall’eroe eponimo 
Tirreno (Lyd. mag. proem. 1 = mens. 1, 37) e dalla 
ninfa Vegoia (Serv. Aen. 6, 72). I loro precetti, che 
contengono le norme cui l’uomo deve attenersi per 
avere un buon rapporto con gli dei (Etrusca disci- 
plina), hanno valore in quanto fissati per iscritto 
nei libri, detti anche Etruscorum scripta (Cic. har. 12, 
25) o chartae Etruscae (Cic. div. 1, 12, 20; cons. suo 
fr. 2, 47). 

La perizia e l’assiduità nelle pratiche religiose è 
una fama di cui godevano gli Etruschi (Cic. div. 1, 
42, 93; Liv. 5, 1, 6). L’insistenza con cui diversi 
scrittori antichi (Dion. Hal. ant. 1, 30, 3; Paul. Fe- 
sti 486-487 L.; Serv. Aen. 2, 781; 10, 164; Lyd. 
mag. praef.; Isid. orig. 14, 4, 20. 22) riportano la pa- 
retimologia dell’etnico Tusci dal greco Die o 
Buowkter (= sacrificare) oppure del toponimo Cae- 
re dal latino caerimonia (Paul. Festi 38, 19-20 L.) ne 
è una conferma. Tra la fine del III e i primi del IV 
sec. d.C. Arnobio (7, 26, 4) definisce l’Etruria ge- 
netrix et mater superstitionum, in quanto modello di 
persistenza di riti pagani in un mondo ormai aper- 
to al cristianesimo. 

La purificazione è senza dubbio uno dei settori 
della sfera religiosa in cui le pratiche sono più co- 
muni. Perciò i giudizi or ora citati degli scrittori 
antichi riguardano anche questo settore. Del resto 
Apuleio (de deo Socr. 7) sottolinea specificamente la 
notorietà degli Etruschi nei riti espiatori. 

La perdita della letteratura etrusca comporta 
una notevole limitazione alla conoscenza del mon- 
do che l’aveva prodotta. Se si tiene presente che, 
stando almeno alle notizie degli scrittori antichi, la 
maggior parte della produzione letteraria etrusca si 
riferiva all'ambito religioso, le cognizioni sulla pu- 
rificazione risultano limitate già in partenza. Si ag- 
giunga che sono andate perdute anche le traduzio- 
ni latine delle opere religiose etrusche (le uniche 
opere della letteratura etrusca tradotte in latino!) e 
le opere latine che hanno tratto spunto da queste 
ultime, risalenti all'ultimo secolo della repubblica e 
ai primi anni dell'impero, quando il nomen Etru- 
scum era ormai storia passata. Di esse o delle loro 
raccolte si conoscono solo i titoli (Libri Haruspicini, 
Libri Fulgurales, Libri Rituales, Libri Fatales, Osten- 
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taria), i nomi degli autori (A. Cecina, P. Nigidio 
Figulo, Tarquizio Prisco, Giulio Aquila) e pochi 
estratti o citazioni presso altri autori contempora- 
nei o posteriori a questi ultimi (Cicerone, Livio, 
Seneca, Plinio il Vecchio, Servio). Perciò le nostre 
informazioni sono addirittura di terza mano. 

Alcuni mezzi di purificazione che sono stati lar- 
gamente usati nei mondi greco e romano, come il 
sale o lo zolfo, probabilmente sono stati usati an- 
che nel mondo etrusco, ma non si può fare nessu- 
na dichiarazione esplicita perché non se ne parla 
presso gli scrittori antichi, nei casi in cui si accen- 
na a culti o riti etruschi, e (per evidenti motivi) 
non se ne ha traccia nelle fonti figurate. 

Le testimonianze disponibili per ricostruire il 
quadro della purificazione in Etruria sono sia di- 
rette (epigrafiche, realistiche, iconografiche) sia in- 
dirette (letterario-storiografiche).. Per ognuna di 
queste categorie è opportuno fare qualche precisa- 
zione di carattere preliminare in modo da 
giustificare aporie o giudizi un po’ sfumati che ver- 
ranno espressi nella trattazione seguente. 

Fonti in lingua etrusca. Fra i testi in lingua etru- 
sca, quasi tutti epigrafici (VIII sec. a.C.), non so- 
no pochi quelli attinenti alla sfera religiosa, ivi 
compresa la purificazione, e piuttosto ampia è la 
gamma dei termini che si riferiscono a tale sfera. 
Ma, date le difficoltà e le incertezze vigenti in fat- 
to di ermeneutica etrusca, sarebbe incauto evince- 
re indicazioni su azioni specifiche dai suddetti ter- 
mini. Inoltre, se si tiene conto che il concetto di 
purificazione abbraccia diverse operazioni partico- 
lari, ciascuna delle quali avrà avuto una propria de- 
nominazione, si deve ammettere che la nostra co- 
noscenza è ulteriormente compromessa. I due più 
lunghi testi etruschi arrivati, il liber linteus di Za- 
gabria (III sec. a.C.) e la tabula Capuana (V sec. 
a.C.), sono a giudizio unanime degli studiosi due 
calendari religiosi, in cui sono descritte cerimonie 
da farsi in onore di talune divinità in determinati 
giorni e luoghi. A prescindere dal carattere ipote- 
tico di diverse proposte, alcune di queste cerimo- 
nie sono fatte per organismi civici (spur, methlum) 
e perciò possono avere un valore lustrale. Il richia- 
mo a situazioni analoghe descritte nelle Tavole di 
Gubbio è illuminante. Malgrado ciò, allo stato at- 
tuale delle conoscenze, è difficile precisare quale 
azione specifica sia eseguita e quale sia la sua deno- 
minazione. Le condizioni di partenza differiscono 
molto da quelle dei mondi greco o romano, dove 
sono attestati diversi termini, relativi a varie ope- 
razioni dell’atto purificatorio, i quali costituiscono 
una valida base per la ricerca. 

Realia. I realia pertinenti agli atti purificatori 
sono numerosi. Ma non sempre il loro impiego è 
esclusivo di un atto purificatorio. Le vasche per 
abluzioni rinvenute in alcuni santuari (91-96) in- 
diziano un bagno lustrale del sacerdote o dei devo- 
ti; i bacini di pietra provenienti da case, ad esem- 
pio quelli di Marzabatto (80-81), saranno stati 
usati per l’igiene personale, che è comunque una 
forma di purificazione; lo stesso si può dire degli 





strigili, che si ritrovano in grande quantità nei cor- 
redi tombali etruschi e italici databili tra il IV e il 
III sec. a.C. Mentre i vasetti per oli o unguenti van- 
no considerati nel contesto purificatorio quando il 
loro contenuto è destinato alla cura del cadavere o 
di malattie, ma non quando è impiegato in altre 
circostanze, ad esempio dagli atleti per rinvigorire 
il corpo (cf. tomba della Scimmia a Chiusi, primi 
decenni del V sec. a.C.) o nella toilette femminile. 

Fonti iconografiche. Sarà opportuno fare una pre- 
messa di fondo: nell’esame delle testimonianze ico- 
nografiche va innanzi tutto distinto ciò che è do- 
vuto alla tradizione figurativa e ciò che è dovuto 
alla tradizione effettiva; inoltre, nel caso partico- 
lare dell’Etruria occorre distinguere quanto una 
rappresentazione deve alla tradizione ellenica e 
quanto a quella locale, senza perdere di vista il fat- 
to che il destinatario e il messaggio di una rappre- 
sentazione sono diversi nell’ambiente in cui la re- 
lativa iconografia viene elaborata e in quello in cui 
essa viene replicata. 

Nella produzione figurata etrusca le scene di 
purificazione sono decisamente poche. Alcune si 
riferiscono a qualche mito locale (109-111). Anche 
quelle di miti greci che contengono un atto puri- 
ficatorio, ad esempio il sacrificio di Ifigenia (infra 
p. 58) o la purificazione di Oreste (105), non so- 
no molte, sono concentrate nel repertorio di 
specchi o di urnette di pietra di età ellenistica e 
vanno inquadrate in un contesto primieramente 
culturale; tuttavia non possono essere tralasciate in 
questa trattazione perché, per quanto possano aver 
avuto una nuova interpretazione o un adattamen- 
to alla situazione locale e per quanto possano aver 
contenuto un messaggio legato alla natura del 
monumento e allo stato del destinatario, implici- 
tamente ammettono l’esistenza in ambito etrusco 
dell’istituto della purificazione. Si conoscono inol- 
tre rappresentazioni di offerta o immagini di oran- 
ti e di offerenti (i bronzetti provenienti da aree 
sacre sono tantissimi), per le quali il senso purifica- 
torio può essere ammesso, senza essere però né 
esclusivo né necessario. 

Fonti storiografico-letterarie. Le notizie sulla re- 
ligione (e purificazione) presso gli Etruschi non 
sono rare nelle letterature classiche, malgrado la 
perdita di tutte le opere che ne trattavano spe- 
cificamente. Di queste, come si è già accennato, ci 
sono arrivati solo succinti estratti o brevi cenni, 
che valgono più che altro come citazioni dotte. Gli 
scrittori che ne riferiscono appartengono all’età 
tardo-repubblicana e imperiale (supra pp. 36-37). 
Le notizie si inquadrano nel mondo romano o ro- 
manizzato, ma di riflesso possono riguardare il 
mondo etrusco. Si prenda ad esempio l’aruspice: 
egli, etrusco di origine o di formazione, quando 
profetizza e/o dà suggerimenti catartici a Roma o 
nel territorio dell'impero, si rifà alla disciplina 
etrusca fissata nei libri, ma non può prescindere dal 
contesto locale in cui opera. In un'epigrafe bilin- 
gue etrusco-latina da Pesaro (TLE? 697) della se- 
conda metà del I sec. a.C. il defunto L. Cafatius, 
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appartenente alla tribù Stellatina (Tarquinia e din- 
torni), è definito haruspex fulguriator (in etrusco 
netsvis trutnvt frontac): la redazione del testo in 
etrusco, oltre che in latino, si giustifica proprio per 
la professione esercitata da un aruspice etrusco fuo- 
ri della sua regione. Gli scrittori, rivolgendosi a un 
pubblico romano o romanizzato, presentano spes- 
so aspetti della disciplina non più genuinamente 
etruschi, ma in fase di romanizzazione. La discipli- 
na, come tante altre istituzioni etrusche, penetran- 
do nel mondo romano, si romanizza gradualmen- 
te e, a seconda dei tempi, si arricchisce di elementi 
nuovi: dalla filosofia stoica (Sen. nat. 2, 48, 2; 2, 
50, 1) alle dottrine astrologiche e magiche orienta- 
li. Le pratiche rituali competono ovviamente a sa- 
cerdoti o collegi romani, che a volte si attengono 
anche a riti greci o magnogreci. Tuttavia gli aru- 
spici etruschi conservarono una propria autonomia 
anche nel tardo impero, al punto che in diverse oc- 
casioni in cui furono interpellati, non si mancò di 
specificare la patria d’origine: così nel 363 d.C. 
quando quelli di essi che facevano parte dell’eser- 
cito romano che combatteva in Persia, nella fatti- 
specie haruspices legionum, interpretarono come 
segno infausto per l’imperatore Giuliano 1’ Aposta- 
ta l'apparizione di un leone (Amm. 23, 5, 8); o nel 
409 d.C. quando il prefetto di Roma Pompeiano, 
in occasione dell’assedio della città da parte di Ala- 
rico, ne incontra alcuni per avere suggerimenti sul 


da farsi (103). 
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I. L’Etrusca disciplina 


L’Etrusca disciplina consta, come è stato già no- 
tato, di un complesso di norme che consentono 
agli uomini di vivere secondo la volontà degli dei, 
che è possibile conoscere dalle viscere delle vitti- 
me, dai fulmini, dai prodigi (2-3), dal volo degli 
uccelli, dalle sortes (la documentazione delle due 
ultime pratiche è alquanto scarsa). La funzione di 
interprete compete all’aruspice (in etrusco netsvi$). 
Il suo intervento, almeno per quanto riguarda i 


prodigi (ostenta) e i fulmini (fulgura), si svolge in 
vari momenti: l'osservazione dell’evento straordi- 
nario o del segno infausto (exploratio), l’esame di 
questi fenomeni alla luce delle cognizioni «scien- 
tifiche» (interpretatio), il suggerimento di pratiche 
per stornare i segni negativi degli stessi (expiatio o 
procuratio) (1. 4. 8-10). È verisimile che l’aruspice 
suggerisse le modalità della procuratio anche per gli 
altri settori della disciplina in grado di annunziare 
eventi infausti. Le fonti letterarie comprese nel 
catalogo (1-12) riguardano i casi in cui, esplici- 
tamente o implicitamente, si fa riferimento alla 
purificazione. 

Secondo la tradizione le insegne del potere, 
diverse cerimonie di prestigio, le pratiche religio- 
se e la mantica sono arrivate a Roma dall’Etruria 
ai tempi di Tarquinio Prisco (Strab. 5, 2, 2). La 
disciplina in particolare, un'istituzione specifica- 
mente etrusca, ha avuto a Roma una larghissima 
diffusione (1). Le testimonianze pervenuteci dalle 
fonti letterarie si riferiscono al mondo romano, ma 
il più delle volte è dichiarato espressamente che l’a- 
ruspice è etrusco o comunque che si rifà alla dot- 
trina etrusca. 

Nella disciplina è insita una magna vis (1). Al 
tempo della monarchia etrusca gli indovini etru- 
schi svolgono a Roma l’ufficio di interpreti dei pu- 
blica prodigia (6). Mette conto sottolineare che a 
quei tempi gli aruspici si rifacevano alla loro peri- 
tia, ma non ancora ai libri. Con tutta probabilità la 
codificazione dei precetti, che ne comporta un’os- 
servanza rigorosa, è un fatto recenziore e, come 
suggerito da diversi studiosi, forse non anteriore al 
IV sec. a.C. Sulla base di questa considerazione si 
potrebbe spiegare il comportamento di un aruspi- 
ce etrusco, interrogato nella sua città da una dele- 
gazione di Romani sul senso da dare a un cranio 
rinvenuto in Campidoglio quando durante il re- 
gno di Tarquinio Prisco si gettavano le fondazio- 
ni del tempio di Giove (Liv. 1, 55, 5; Plin. nat. 28, 
15; Serv. Aen. 8, 345; Zon. 7, 10D): egli, preve- 
dendo che il luogo di quel ritrovamento fosse de- 
stinato a diventare la capitale del mondo (caput in 
latino significa sia «testa umana» che «capitale»), 
tenta (senza riuscirci) di rivolgere l’evento a van- 
taggio della propria città chiedendo ai Romani di 
indicare il punto del rinvenimento su un disegno 
da lui tracciato in terra; è verisimile che un tale 
cambiamento del corso degli eventi non sarebbe 
pensabile se esistessero delle prescrizioni precise (e 
inderogabili) fissate nei libri. 

La stessa deduzione si può fare da quanto si sa di 
altri tentativi, da parte di aruspici etruschi chiama- 
ti a Roma ad esercitare la loro professione, di rivol- 
gere a proprio vantaggio certe situazioni suggeren- 
do rimedi contrari alla norma, come quando, 
inimico atque hostili in populum Romanum animo, sug- 
gerirono ai Romani a scopo purificatorio di porre 
la statua di Orazio Coclite, che era stata colpita da 
un fulmine, nella parte più bassa del Comizio, do- 
ve non sarebbe stata mai toccata dal sole: l’ingan- 
no fu scoperto e gli aruspici furono uccisi (12). 
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A Roma, alla fine dell’età monarchica, gli Etru- 
schi saranno emarginati dalla vita politica e cultu- 
rale e confinati nel vicus Tuscus ed anche gli aru- 
spici etruschi non avranno, come invece avevano 
prima, un ruolo determinante e qualificante nella 
vita dell’Urbe. Una svolta si registra nel IV sec. 
a.C.: durante il conflitto decennale tra Roma e 
Veio (405-396 a.C.), a Roma non si procede all’e- 
spiazione di diversi prodigi per la mancanza di aru- 
spici etruschi in grado di suggerire i giusti rimedi 
(7); intanto i Romani, per essere edotti sull’even- 
to straordinario delle acque del Lago Albano, che 
nell’estate del 398 a.C. erano cresciute improvvi- 
samente ed erano straripate, inviano alcuni messi a 
Delfi ad interrogare la Pizia sul da farsi, ma la si- 
tuazione sarà loro chiarita da un etrusco che nel 
frattempo era stato catturato come prigioniero 
(Cic. div. 1, 44, 100; Liv. 5, 15, 4; 5; 16, 8; Dion. 
Hal. ant. 12, 11-12; Val. Max. 1, 6, 3; Plut. Cam. 
4, 1-3; Zon. 7, 20D). 

A questo punto non sarà superfluo fare un ac- 
cenno ai libri Sibyllini, che contenevano informa- 
zioni per i Romani sui destini e i relativi rimedi, 
libri che erano custoditi prima nel tempio di Gio- 
ve Capitolino e, dal tempo di Augusto, in una 
nuova versione nel tempio di Apollo sul Palatino 
e che venivano consultati nei primi tempi dai 
duumviri, poi dai decemviri e successivamente dai 
quindecimviri. Essi sono stati considerati un simbo- 
lo della romanità in senso antietrusco. L’attri- 
buzione a una sibilla, indipendentemente dal 
momento di codificazione (probabilmente l’elleni- 
smo, quando sono note molte sibille), è senza dub- 
bio un carattere di grecità e anche questo aspetto 
è stato spiegato come una forma di reazione antie- 
trusca dei Romani (Latte), ma l’acquisizione di es- 
si, o per lo meno di quelli rimasti alla vecchia 
Amaltea che in origine ne possedeva di più, da par- 
te dei Tarquini, Tarquinio Prisco secondo Lact. 
inst. 1, 6, 10 e Tarquinio il Superbo secondo Dion. 
Hal. ant. 4, 62, inserisce l'episodio in un contesto 
culturale etrusco. La stessa codificazione in libri 
che contengono rivelazioni e precetti, probabil- 
mente una tradizione più tarda (età annalistica?) ri- 
spetto al tempo dei Tarquini, è un altro aspetto 
peculiarmente etrusco. Ma non va dimenticato 
che, al tempo dei Tarquini, Etruschi da una parte 
(Hdt. 1, 167, 2) e Romani dall’altra (Liv. 1, 56, 5) 
si rivolgono alla Pizia per avere spiegazione e con- 
sigli sui rimedi da adottare per episodi straordina- 
ri, pur essendo affermata nello stesso periodo l’at- 
tività oracolare di alcune divinità (Menerva, Suris) 
in santuari dell’Etruria meridionale, come Veio- 
Portonaccio o Pyrgi o Santa Marinella (sul ruolo 
di profeti riservato a personaggi o mostri del mi- 
to - ad esempio Calcante, Lasa Vecuvia, Orfeo, 
Sileno, Medusa, Giunone Sospita, Eleno - in rap- 
presentazioni su monumenti etruschi di età classi- 
ca ed ellenistica cf. De Grummond). In altri ter- 
mini, lo sfondo culturale e le modalità della 
precettistica scritta dei libri sibyllini non escludono 
la possibilità di apporti del mondo etrusco. 





Dal II sec. a.C. riprendono in maniera consi- 
stente presso le fonti classiche le testimonianze re- 
lative alla presenza di aruspici etruschi a Roma, che 
con i loro responsi intervengono in fatti della vi- 
ta pubblica, specialmente se importanti. Questi, ai 
tempi di Cicerone, spiegarono la caduta di fulmi- 
ni che si erano abbattuti sul Campidoglio colpen- 
do statue e altri oggetti ivi presenti come il segno 
dell’avvicinamento di una guerra civile con massa- 
cri e incendi se, essi aggiunsero, non si fosse inter- 
venuto con atti espiatori per placare gli dei, che a 
loro volta avrebbero potuto cambiare il corso del 
destino (5). In occasione della guerra civile tra Ce- 
sare e Pompeo si procede a un sacrificio di purifica- 
zione delle mura e del pomerio secondo le prescri- 
zioni di un anziano aruspice etrusco di nome 
Arrunte, fatto venire da Lucca ed esperto di exti- 
spicio, di fulguratura e di auspicio (11). Un aru- 
spice, di cui si conosce solo il gentilizio Spurinna 
di evidente origine etrusca, interpreta la mancan- 
za del cuore fra gli exta di un bue che Cesare sta- 
va immolando come il segno della morte immi- 
nente di quest’ultimo (Cic. div. 1, 52, 119; fam. 9, 
24; Val. Max. 1, 6, 13; Suet. Iul. 81). Quando ver- 
so la fine del 43 a.C. i membri del secondo trium- 
virato si presentano con liste di proscrizione, fu- 
rono fatti venire dall’Etruria Obrta sol waveets, il 
più anziano dei quali predisse il ritorno alla mo- 
narchia (App. civ. 4, 1, 4). 

Il fatto è che a Roma insieme con aruspici di 
chiara fama e di provenienza o di scuola etrusca ne 
circolavano altri, che si facevano passare per tali ed 
erano invece autentici ciarlatani (Cato agr. 5, 4; 
Hor. s. 1, 6, 113-114). Perciò si capisce il grido di 
allarme di Cicerone (div. 1, 41, 92), di Valerio 
Massimo (1, 1, 1b), di Tacito (ann. 11, 15) di sot- 
trarre la disciplina a persone che la praticavano per 
pura mercede. 

Tra gli ultimi anni della repubblica e i primi 
dell'impero, in un contesto di larghe aperture del 
mondo romano a quello etrusco, sarà ripristinato 
Pordo LX haruspicum, l’organo previsto per la con- 
servazione dell’Etrusca disciplina i cui membri, at- 
testati da fonti epigrafiche, possono essere di ori- 
gine sia etrusca che non etrusca (Torelli, Elogia 
Tarquiniensia 106-135). Il risvolto di questa istitu- 
zione è chiaramente politico: il potere centrale, 
controllando gli aruspici, controllava la vita pub- 
blica e la politica. Difatti si avranno haruspices Cae- 
sarum, Augustorum, legionum, municipiorum, colonia- 
rum, vicani. 

In poeti del I sec. a.C. (Virgilio, Orazio, Pro- 
perzio, Ovidio) si riscontrano vari riferimenti alla 
disciplina, ma ormai come fatto culturale integrato 
nella vita religiosa romana. Ciò comporta da una 
parte la perdita o la trasformazione di alcuni carat- 
teri peculiarmente etruschi della disciplina e, dal- 
l’altra, la ricezione in essa di innovazioni di varia 
origine. Del resto intorno alla metà del I sec. d.C. 
l’imperatore Claudio, autore di un’opera in venti 
libri sugli Etruschi (Suet. Claud. 42) e pertanto 
profondo conoscitore della loro cultura, dichiarerà 
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che ai suoi tempi la vetustissima Italiae disciplina non 
si riferiva più alla sola Etruria (Tac. ann. 11, 15). 
Con il passare degli anni l’integrazione della disci- 
plina nel mondo romano sarà sempre più incisiva 
e il suo adattamento alla nuova situazione sarà 
sempre più largo. Dal II sec. d.C. essa rappresen- 
terà una forma di resistenza al fenomeno dilagan- 
te del cristianesimo. Del resto nell’Etruria (roma- 
nizzata) la resistenza al cristianesimo è un fatto 
noto: basti pensare che nella prima metà del IV 
sec. d.C. gli Etruschi ancora svolgono ludi scenici 
e spettacoli gladiatori aput Vulsinios (CIL XI 5265 
da Spello). 

La trattazione che segue è dedicata a tre setto- 
ri della disciplina — l’aruspicina, l’arte fulgurale, i 
prodigi -, che sono quelli in cui più numerosi e 
più espliciti sono i riferimenti alla purificazione. 
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FONTI LETTERARIE 

1. Cic. div. 1, 2, 3. - «E siccome credevano che 
la scienza degli aruspici avesse grande importanza 
sia nel cercar di ottenere buoni eventi e nel rice- 
vere buoni consigli, sia nell’interpretare i prodigi 
e nello stornare con espiazioni la loro forza 
malefica, attingevano tutta questa dottrina all’E- 
truria» (trad. S. Timpanaro). 

2. Cic. div. 1, 18, 35. - «Dunque me ne servirò, 
e non mi lascerò indurre a credere che, quanto ai 
presagi delle viscere, l’Etruria tutta sragioni, né 
che quel popolo si sbagli riguardo ai fulmini, né 
che interpreti falsamente i prodigi» (trad. S. Tim- 


panaro). 
3. Cic. div. 1, 42, 93. — «Gli etruschi, ... som- 
mamente religiosi, ... si dedicarono soprattutto 


all’indagine delle viscere; e siccome, per l’aria pre- 
gna di vapori, erano frequenti nella loro patria i 
fulmini, e per lo stesso motivo si verificavano mol- 
ti fatti straordinari provenienti in parte dal cielo, 
altri dalla terra, taluni anche in seguito al conce- 





pimento e alla generazione degli esseri umani e 
delle bestie, acquistarono una grandissima perizia 
nell’interpretare i prodigi» (trad. S. Timpanaro). 

4. Cic. har. 9, 18. — «quelli che ... ritennero 
che i portenti si spiegavano alla luce dell’ Etrusca di- 
sciplina». 

5. Cic. Catil. 3, 8, 19. — «Fu allora che si fece- 
ro venire da ogni parte dell’Etruria gli aruspici, i 
quali predissero l’imminenza di stragi, di incendi, 
della distruzione delle leggi, della guerra civile nel- 
la nostra stessa città, della rovina totale dell’urbe e 
del suo impero, a meno che non si fossero placati 
con qualunque mezzo gli dei immortali, i quali 
avrebbero potuto con la loro potenza piegare, pro- 
babilmente, lo stesso destino» (trad. G. Bellardi). 

6. Liv. 1, 56, 5. — «Perciò, mentre per la spie- 
gazione dei prodigi pubblici si valeva soltanto di 
indovini etruschi ...» (trad. L. Perelli). 

7. Liv. 5, 15, 1. — «Frattanto furono annuncia- 
ti molti prodigi, di cui la maggior parte fu poco 
creduta e trascurata ... perché non vi erano aru- 
spici che insegnassero il modo di espiarli, essendo 
gli Etruschi nemici, ...» (trad. L. Perelli). 

8. Val. Max. 1, 1, 1a. — «I nostri avi vollero 
che ... la liberazione dai prodigi (fosse) suggerita 
dalla liturgia degli aruspici etruschi. Anche per an- 
tica usanza si pone mano ai riti sacri con la pre- 
ghiera ... e, allorquando bisogna compiere un ri- 
to solenne, col sacrificio, che serve anche ad espiare 
l’annunzio di prodigi e di folgorazioni» (trad. R. 
Faranda). 

9. Sen. nat. 2, 33. — «La disciplina che riguarda 
(i fulmini) si divide in... tre parti: come osser- 
varli, come interpretarli, come vincerli con le pre- 
ghiere. La prima parte concerne la classificazione, 
la seconda la divinazione, la terza il propiziarsi gli 
dei, che bisogna pregare se il fulmine è favorevo- 
le, implorare se è sfavorevole: pregare che diano 
compimento alle promesse, implorare che storni- 
no le minacce» (trad. G. Reale). 

10. Sen. nat. 2, 37, 1. - «Ora voglio difendere 
la causa di coloro che ritengono che i fulmini deb- 
bano essere scongiurati e non dubitano che le ce- 
rimonie di espiazione giovino talvolta a rimuove- 
re i pericoli, talvolta ad attenuarli, talvolta a 
differirli» (trad. G. Reale). 

11. Lucan. 1, 584-595. — «A motivo di tutti que- 
sti avvenimenti si decretò di far intervenire, secon- 
do l’antica consuetudine, gli aruspici etruschi. Il più 
vecchio di essi, Arrunte, che abitava le mura di Luc- 
ca deserta, esperto nell’interpretare i movimenti 
della folgore e le calde vene delle fibre e i presagi 
degli uccelli ..., ordina per prima cosa di elimina- 
re i parti mostruosi, ... e di bruciare con fiamme 
funeste gli orrendi prodotti di uteri infecondi. Su- 
bito dopo comanda ai cittadini impauriti di fare il 
giro dell’intera città e ai sacerdoti, cui spettavano i 
sacrifici, di percorrere il lungo pomerio agli estre- 
mi confini dell’Urbe, purificando le mura con una 
solenne processione» (trad. R. Badalì). 

12. Gell. 4, 5, 1-3. — «La statua dell’eroico Ora- 
zio Coclite, innalzata a Roma nel Comizio, una 








3.4. PURIFICATION, ETR./PURIFICATION, ÉTR./REINIGUNG, ETR./PURIFICAZIONE, ETR. 41 


volta fu colpita dal fulmine. Per i debiti riti di 
espiazione si fecero venire aruspici dall’Etruria; e 
questi per un senso di inimicizia e ostilità contro il 
popolo romano, avevano deciso di provvedere a 
quel compito rovesciando i precetti religiosi» 
(trad. G. Bernardi-Perini). 


A. L’aruspicina 

L’aruspicina è il settore della disciplina che ri- 
guarda propriamente l’interpretazione dei segni 
divini negli organi interni delle vittime (extispi- 
cium): il fegato, il cuore, i polmoni, lo stomaco, 
l’intestino; fra questi un posto di primo piano ha 
il fegato, in particolare quello degli ovini, che era- 
no considerati animali in grado di dare felicitas 
(Macr. Sat. 3, 7, 2). È anche il settore più specifica- 
mente etrusco, tanto che nelle fonti spesso il ter- 
mine di aruspicina è usato per quello più generale 
di disciplina (Cic. div. 2, 12, 28; 2, 18, 42). L’aru- 
spice — s'è già detto — non si limita a interpretare 
i segni negli exta, ma, in caso questi siano infau- 
sti, suggerisce i rimedi espiatori. È significativo che 
il modellino bronzeo di un fegato ovino dai din- 
torni di Piacenza (13), con ogni verisimiglianza 
uno strumento usato dagli aruspici nell’esercizio 
delle proprie funzioni (o attributo tenuto in mano 
da una statua di aruspice?), presenti la superficie 
divisa in tante caselle all’interno delle quali sono 
inscritti nomi di divinità, caselle che ripropongo- 
no la divisione dello spazio celeste occupato dalle 
varie divinità (per quelle della sezione perimetrale 
esiste una coincidenza nel numero di sedici e a vol- 
te anche nei teonimi con una notizia di Mart. Cap. 
1, 45-60 sulla divisione del templum caeleste): evi- 
dentemente ai segni infausti colti nelle varie parti 
del fegato si rimediava con interventi espiatori in 
onore delle divinità che in cielo occupavano la par- 
te corrispondente nel fegato, divinità che poteva- 
no intercedere presso i fata (5). Del resto dalla tra- 
dizione latina sono noti i piacularia auspicia (Paul. 
Festi 287, 3—6 L.) o le hostiae consultatoriae (Macr. 
Sat. 3, 5, 1). 

Nella produzione figurata etrusca di età classi- 
ca ed ellenistica non sono rare le scene di aruspici- 
na (15-20) o i relativi mezzi (13-14) o le rappre- 
sentazioni di aruspici (21): in questi esempi 
Poggetto consultato è sempre il fegato. Ad essi bi- 
sogna aggiungere le immagini (bronzetti, defunti 
sdraiati sui coperchi di sarcofagi o urnette di pie- 
tra di età ellenistica) raffiguranti l’aruspice nel co- 
stume che lo caratterizza, analogo a quello del pa- 
store — copricapo ad apice di pelle con sottogola e 
mantello frangiato, nella realtà forse anche questo 
di pelle (di qualche animale sacrificato?), stretto sul 
petto da una fibula o da una borchia —, ma senza 
l’organo da consultare (Maggiani 1 e 3; Pallottino 
2; Roncalli 1). 

Su uno specchio da Vulci della fine del V sec. 
a.C. (15) l’aruspice è in atto di esaminare un fe- 
gato. Egli è alato e ha un nome d’arte, Chalchas, 
evidente adattamento etrusco del greco KdAyac. 
Sono, questi, due elementi che sottolineano rispet- 





tivamente il carattere per così dire soprannaturale 
che acquisiva l’aruspice nella società etrusca (le ali) 
e il suo inquadramento in un filone culturale anti- 
co, addirittura omerico (il nome). La scena sarà 
replicata sulla placchetta di attacco dell’ansa di 
alcune brocchette biconiche di bronzo (19-20), 
all'incirca contemporanee allo specchio: qui il pro- 
tagonista è senza nome, ma l’iconografia è analo- 
ga a quella dello specchio (aruspice con il corpo 
parzialmente coperto da un mantello e chino su un 
tavolo, una gamba sollevata e piede appoggiato su 
una roccia, fegato in una mano). Sarà interessante 
rilevare che in queste rappresentazioni si trova sul 
fondo una brocchetta della stessa forma di quelle 
che presentano la placchetta di attacco decorata 
con la scena suddetta. 

Il tentativo di inquadrare il testo di un’iscrizio- 
ne sudpicena da Crecchio (CH) in un contesto aru- 
spicale, sulla base di un ipotetico significato di « fe- 
gato» proposto per il lessema iepeten (Morandi, A., 
Le iscrizioni medio-adriatiche [1974] 96; Van der 
Meer 1, 50-51), non ha avuto seguito (Marinetti, 
A., Le iscrizioni sudpicene [1985] 107-117). 


BIBLIOGRAFIA: Guittard, C., «‘Auctoritas extorum’: 
haruspicine et rituel d’‘evocatio’», AnnFaina 5 (1998) 55-67; 
Maggiani, A., «Qualche osservazione sul Fegato di Piacen- 
za», StEtr $0 (1982 [1984]) 53-88; Maggiani 2; Pallottino, 
M., «Uno specchio di Tuscania e la leggenda etrusca di Tar- 
chon», RendLincei s. VI 6 (1930) 49-87; Pallottino, M., 
«Deorum sedes», in AA.VV., Studi in onore di Aristide Cal- 
derini e Roberto Paribeni III (1956-1957) 223-234; Van der 
Meer, L. B., «Iecur Placentinum and the Orientation of the 
Etruscan Haruspex», BABesch 54 (1979) 49-58; Van der 
Meer, L. B., The Bronze Liver of Piacenza. Analysis of a 
Polytheistic Structure (1987); Weinstock, S., «Martianus Ca- 
pella and the Cosmic System of the Etruscans», JRS 36 
(1946) 101-129. 


REALIA 

13.* Modello bronzeo di fegato ovino. Piacen- 
za, Mus. Civ. 1101. Da Settima (PC). — Van der 
Meer 2. — II sec. a.C. — Superficie divisa in casel- 
le, in ognuna delle quali sono inscritti uno o più 
nomi di divinità. 

14. (= I 2 d Offerte votive, rom. 462) Model- 
lo fittile di fegato ovino. Roma, Villa Giulia 3786. 
Da Falerii, tempio dello Scasato. - Van der Meer 
1, 51 fig. 7. — Fine del IV sec. a.C. 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI 

15.* (=I 2a Sacrifici, etr. 254, = LIMC V Kal- 
chas 1*) Specchio con decorazione graffita. Vatica- 
no 12240. Da Vulci. - Van der Meer 1, 51 n° 1 fig. 
6; Briquel, D., Latomus 49 (1990) 330-333. 335. 
341-342. — Fine del V sec. a.C. - Aruspice (Chal- 
chas) in atto di esaminare un fegato ovino. 

16. (= I 2 a Sacrifici, etr. 255, = LIMC II 
Eos/Thesan 13°, VII Pavatarchies 1*, VIII Veltu- 
ne 1*) Specchio con decorazione graffita. Firenze, 
Mus. Arch. 77759. Da Tuscania. — Pallottino 2; 
Van der Meer 1, 51 n° 3 fig. 10; Sgobbo, I., Rend- 
Napoli 54 (1979) 215-280; Cristofani, M., Prospet- 
tiva 41 (1986) 4-20; Torelli, M., in AA.VV., Stu- 
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dia Tarquiniensia (1988) 109-118. — Intorno alla fine 
del IV sec. a.C. — Aruspice (Pava Tarchies) in atto 
di esaminare un fegato che tiene nella mano sin. 
alla presenza di altri personaggi. 

17. (= I 2 a Sacrifici, etr. 256, = LIMC I Al- 
pan 2*, VIII Turms 119, Umaele, Umaile 5) Spec- 
chio con decorazione graffita. Londra, BM Br 700. 
Da Castelgiorgio. — Gerhard, EtrSp V tav. 34; De 
Grummond 42-43 fig. 13. — Tra la fine del IV e gli 
inizi del III sec. a.C. — Aruspice ([Umajele) con la 
gamba sin. appoggiata su una roccia in atto di esa- 
minare un oggetto (fegato?) alla presenza di una 
figura femminile (Alpnu), di Apollo (Aplu) e di 
Hermes (Turms) (l’interpretazione della scena non 
è del tutto certa, in quanto la figura dell’aruspice 
è lacunosa). 

18.* Scarabeo di corniola. Berlino, Staatl. Mus. 
FG 374. — Zazoff, EtrSk 112 n° 215 tav. 41; Van 
der Meer 1, 52 n° s figg. 11-12. — Tecnica a glo- 
bolo, III/II sec. a.C. — Aruspice (Natis) in atto di 
consultare un fegato, che tiene nella mano sin. 

19. Oinochoe di bronzo. Viterbo, Mus. Civ. 
Da Norchia (sequestro). - Krauskopf, I., Atti- 
MGrecia s. III 1 (1992) 227. - 2° metä del V sec. 
a.C. — Sulla placchetta di attacco dell’ansa al cor- 
po del vaso, a rilievo, aruspice in atto di esamina- 
re un fegato. 

20.* (=12 a Sacrifici, etr. 253) Ansa di oino- 
choe di bronzo. Amsterdam, Allard Pierson Mus. 
1481. — Van der Meer 1, 51 n° 2 figg. 8-9. — 2° 
metà del V sec. a.C. — Sulla placchetta di attacco 
dell’ansa al corpo del vaso, a rilievo, aruspice in at- 
to di esaminare un fegato. 

21.* Urnetta di alabastro. Volterra, Mus. 
Guarnacci 136. Da Volterra. - Van der Meer 1, 52, 
n° 4; CUE II 1, 146-147 n° 192. — Inizi del I sec. 
a.C. — Defunto sdraiato sul coperchio con un mo- 
dello di fegato nella mano sin. 


B. L’arte fulgurale 

La scienza dei fulmini, rivelata agli Etruschi 
dalla ninfa Vegoia (Serv. Aen. 6, 72) e contenuta 
nei libri fulgurales, è la parte della disciplina che dà 
agli uomini le informazioni più precise sulla vo- 
lontà degli dei (Serv. Aen. 2, 693). Gli Etruschi 
erano peritissimi in quest’arte (Diod. 5, 40, 2; Cic. 
div. 1, 41, 92). A. Cecina, che era stato introdotto 
alla disciplina dal padre (Cic. fam. 6, 6, 3), è la fon- 
te cui si rifanno scrittori come Seneca (nat. 2, 
39-50) o Plinio il Vecchio (nat. 1, 2 b; 2, 138) per 
le notizie che tramandano sulle credenze degli 
Etruschi intorno ai fulmini: dagli dei che li lancia- 
no al loro colore, al loro andamento, alle loro ca- 
ratteristiche, al male o al bene che possono arreca- 
re e ad eventuali interventi riparatori. 

Fra i vari generi di fulmini distinti dagli Etru- 
scht — Seneca (nat. 2, 49) ne elenca tredici — i 
postulatoria e i peremptalia rientrano nella sfera ca- 
tartica: i primi avvertono che alcuni sacrifici inter- 
rotti o non eseguiti secondo le norme sono da ri- 
petere, i secondi cancellano le minacce di altri 
fulmini (23-26). Anche nel rituale iguvino sono 





previsti vizi di forma di una cerimonia, che ven- 
gono purificati con l’offerta di un bue (Tab. Is. VI 
a 38) o di grasso (Tab. Ig. VI b 31) o con la ripe- 
tizione della cerimonia (Tab. Ig. VI b 47). Un ful- 
mine può anche liberare una città da un mostro che 
devasta il suo territorio: è il caso del fulmine evo- 
cato da Porsenna per liberare Volsinii dal mostro 
Olta (31), il quale, in un tentativo di storicizzare 
l’episodio, è stato rapportato all’eroe Larth Ulthes, 
che in un affresco della tomba François di Vulci 
(decenni centrali del IV sec. a.C.) vince in uno 
scontro diretto il volsiniese Laris Papathnas (Co- 
lonna). Né va tralasciato che alcuni fulmini servo- 
no ad propitiandos deos (9. 277). 

In genere il fulmine, colpendo persone o cose, 
danneggia e contamina, per cui è necessario un in- 
tervento purificatorio, che può essere preventivo o 
contingente: per il primo caso si può citare la tra- 
dizione di Tarconte che circonda la casa di vitalba 
per tenere lontano i fulmini di Giove (30); per il 
secondo si possono menzionare i carmina (22) o le 
cerimonie (31) o la raccolta e il seppellimento di 
tutto ciò che è stato danneggiato e contaminato dal 
fulmine (pietre, tegole, alberi, animali ecc.) (29). 
Quest'ultima operazione si conclude con la costru- 
zione della tomba del fulmine, detta fulgur condi- 
tum o più comunemente bidental: un luogo recin- 
tato, che non doveva essere calpestato ed era 
dedicato alla divinità che aveva lanciato il fulmine, 
pertanto un vero e proprio tempio (Paul. Festi 30, 
17-19 L.). Esso è purificato dagli aruspici con il sa- 
crificio di un animale ovino, detto anche bidens, 
donde sarebbe derivata la denominazione di biden- 
tal (33. 36); del resto un animale ruminante era 
considerato puro solo dopo che aveva due denti 
(Coruncanius ap. Plin. nat. 8, 206). Accanto a que- 
sta spiegazione del nome gli antichi ne prospetta- 
vano altre: il bidental sarebbe il luogo colpito dal 
fulmine di Giove- Tinia (34), o colpito due volte 
dal fulmine (35) e che comunque non poteva es- 
sere purificato. A prescindere dal fatto che la diffe- 
renza tra i due commentatori di Orazio (34-35) 
potrebbe dipendere dalla tradizione dei rispettivi 
testi e non da concezioni o norme diverse, l’im- 
possibilità della purificazione è legata a una moti- 
vazione contingente: il fulmine di Giove, che in 
Etruria non è la sola divinità a lanciare fulmini 
(Plin. nat. 2, 138; Camporeale 2), o il fulmine ca- 
duto due volte. 


BIBLIOGRAFIA: Camporeale, G., «La manubia di 
Menerva», in Agathos Daimon, Mél. Kahil (2000) 77-86; 
Capdeville, G., «Les dieux fulgurants dans la doctrine 
étrusque», in AA.VV. (a cura di Maetzke, G.), Secondo 
Congr. Int. Etrusco. Atti (1989) 1171-1190; Capdeville, G., 
«Le tre manubie di Tinia», StEtr 58 (1992 [1993] 155-170; 
Colonna, G., «Società e cultura a Volsinii», AnnFaina 2 
(1985) 117-120; Colonna, G., «Due città e un tiranno», 
AnnFaina 7 (2000) 277-289; Dumézil, G., La religione ro- 
mana antica (1977) 541-551; Piganiol, A., «Sur le calendrier 
brontoscopique de Nigidius Figulus», in AA.VV., Studies 
in Roman Economic and Social History in honour of Allan 
Chester Johnson (1951) 79-87; Weinstock, S., «Libri Ful- 
gurales», BSR 19 (1951) 122-153. 
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FONTI LETTERARIE 

22. Lucr. 6, 379-382. — «Questo è capire la ve- 
ra natura del fulmine ignifero e vedere con quale 
forza esso fa la sua parte, cercare di capire i segni 
della segreta volontà divina non svolgendo invano 
i volumi dei carmina etruschi.» 

23. Fest. 284, 9-11 L. - «Folgori postulatorie: 
quelle che richiedono che si rimedi a una violazio- 
ne del rituale relativo a voti e sacrifici. ... Folgo- 
ri annullatrici: quelle che con la propria forza an- 
nullano, cioè cancellano, le folgori precedenti, 
come presagi.» 

24. Fest. 236, 18-24 L. — «Folgori annullatri- 


ci ...: quelle che con la propria forza distruggano 
le folgori precedenti, come presagi.» 
25. Sen. nat. 2, 49, 1. — «Cecina... afferma 


che esistono folgori postulatorie, per le quali ven- 
gono celebrati di nuovo i sacrifici interrotti o non 
compiuti secondo i riti» (trad. G. Reale). 

26. Sen. nat. 2, 49, 2. - «Folgori annullatrici, 
che cancellano i sinistri presagi di fulmini prece- 
denti» (trad. G. Reale). 

27.= 9. 

28. = 10. 

29. Lucan. 1, 605-608. — «E mentre tutti co- 
storo compiono in processione il giro della 
città, ... Arrunte raccoglie i fuochi sparsi di un 
fulmine e li seppellisce con un mesto mormorio 
e consacra il luogo alla potenza divina» (trad. R. 
Badalì). 

30. Colum. 10, 346-347. — «E i fulmini arden- 
ti di Giove stornar dal suo capo volendo, / spesso 
la casa recinse di bianche vitalbe Tarconte» (trad. 
R. Calzecchi Onesti). 

31. Plin. nat. 2, 140. — «Emerge dalla tradi- 
zione degli annali che mediante certi riti e invo- 
cazioni si possono condizionare e anche ottenere 
i fulmini. C’é un antico racconto etrusco, secon- 
do cui un fulmine fu ottenuto quando un mo- 
stro, chiamato Volta, si avvicinava alla città di 
Bolsena [Volsinii] dopo aver devastato le campa- 
gne; a propiziare l’evento fu il re della città, Por- 
senna» (trad. A. Barchiesi). 

32. = 12. 

33. Schol. Pers. 2, 27. — «Bidental è il luogo col- 
pito dal fulmine sacro, che è consacrato dagli aru- 
spici con il sacrificio di un bidente e che non si de- 
ve calpestare.» 

34. Porph. Hor. p. 471. - «Ciò che è colpi- 
to dal fulmine di Giove è detto bidental. Questo 
non può essere purificato. Errano quelli che ri- 
tengono che la denominazione bidental derivi da 
agnella. » 

35. Pseud.-Acr. p. 471. - «Ciò che è colpito 
due volte dal fulmine è detto bidental. Questo 
non può essere purificato. Errano quelli che ri- 
tengono che la denominazione bidental derivi da 
agnella. » ; 

36. Fronton. diff. vocab., Keil, GrL VII p. 523, 
29-30. — «Bidental è il luogo colpito dal fulmine e 
purificato con una pecora: le pecore sono infatti 
chiamate bidenti.» 





C. I prodigi 

I prodigi sono fenomeni non previsti, contro 
natura, che esprimono la collera degli dei nei ri- 
guardi degli uomini. Essi possono provenire dal 
cielo (tuoni, fulmini, eclissi, meteore, piogge di 
pietre o di sangue o di lana o di latte, piogge tor- 
renziali, temporali improvvisi ecc.), dalla terra 
(terremoti, voragini, boati sotterranei, alluvioni, 
modificazioni di un bacino lacustre ecc.), o anche 
dalla natura animata (androgini, esseri o animali 
deformi, parti insoliti, cecità improvvisa, guari- 
gione miracolosa ecc.). L’aruspice, etrusco di na- 
scita o di formazione (37), si attiene a ciò che è 
(pre)scritto nei libri nell’interpretare i suddetti fe- 
nomeni e, in caso di segni infausti, nel suggerire 
anche i rimedi (38). Questi consistono in preghie- 
re, in offerte di vittime alle divinità, in canti, nel- 
l'eliminazione degli esseri deformi, nel sacrificio 
novendiale o nel lettisternio. 

Le testimonianze degli scrittori antichi sui pro- 
digi nel mondo etrusco non sono poche, ma qui 
vengono prese in considerazione solo quelle in cui 
si fa un espresso riferimento a un intervento 
purificatorio (39-46). Resta inteso che un prodi- 
gio negativo, in una città sia etrusca sia italica, può 
essere espiato con le medesime pratiche, anche se 
non indicate, con le quali viene espiato un prodi- 
gio simile, quando queste sono indicate. 

L’androgino era considerato elemento di grave 
contaminazione, un foedum ac turpe prodigium (Liv. 
27, 37, 6), e ci si purificava gettandolo vivo in ma- 
re (40. 41. 45) e talvolta con l’aggiunta di un can- 
to di ventisette vergini (41. 45) o di suppliche 
(45). Per ovviare a rivoli di latte sgorgati da terra 
a Tarquinia (104 a.C.) gli aruspici prescrissero di 
erigere due statue di legno d’olivo e di recitare 
suppliche (42). I presagi negativi dell’assottiglia- 
mento delle sorfes erano espiati con un lettisternio 
(39), quelli di una pioggia di pietre con un 
sacrificio novendiale (43), quelli di una cometa con 
lustrazioni (44), quelli della nascita di un animale 
deforme con suppliche (45), quelli della nascita di 
un serpente da una donna gettando lo stesso in 
acqua (46). Questi prodigi, anche se avvengono in 
ambito privato, hanno ripercussioni in ambito 
pubblico: a volte è detto espressamente che la 
purificazione dalla contaminazione di un segno 
infausto privato riguarda la città, la quale così 
riacquista la pace (41. 45; Obseq. 12; 50). 

Sarà il caso di precisare che il sacrum novemdia- 
le è, nell’opinione corrente, una cerimonia solen- 
ne della durata di nove giorni, istituita a Roma per 
ottenere la procuratio del prodigio della pioggia di 
pietre. Non solo i riferimenti delle fonti classiche 
interessano Roma o città dell’Italia antica romaniz- 
zate, ma a volte sono citati i libri sibyllini (Liv. 35, 
9, 5) e lo svolgimento del rito è more patrio (Liv. 
30, 38, 9). Anche quando la pioggia di pietre col- 
pisce l’Etruria in generale (43) o una parte di es- 
sa, ad esempio l’agro di Veio nel 169 a.C. (Liv. 44, 
18, 6), la cerimonia espiatoria si svolge a Roma; 
del resto, il territorio di Veio dal 396 a.C. era sta- 
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to incorporato in quello di Roma. Inoltre la pri- 
ma menzione del novendiale risale agli ultimi an- 
ni del regno di Tullo Ostilio (Liv. 1, 31, 1-5). Il 
fatto è che, stando ai testi, l’istituzione si sarebbe 
avuta o per una voce celeste emessa dal Monte Al- 
bano o secondo il suggerimento degli aruspici (seu 
voce caelesti ex Albano monte ... seu haruspicum mo- 
nitu), i quali, come s’è detto altre volte, sono etru- 
schi o di origine o di formazione. È vero che qui 
si proietta in un passato lontano un uso di tempi 
recenziori, probabilmente quelli delle fonti anna- 
listiche di Livio, ma ciò che conta è la possibilità 
di ammettere una componente culturale etrusca in 
una consuetudine essenzialmente romana al mo- 
mento della sua nascita. 

Anche il lettisternio è una cerimonia romana, 
che nel 218 a.C. ha luogo a Caere (39), la quale da 
oltre un secolo gode dello stato di civitas sine suffra- 
gio: nel caso specifico il rito può considerarsi un 
fatto romano in un ambiente, che però può 
definirsi ancora etrusco dal punto di vista etnico- 
culturale (infra p. 59). 


BIBLIOGRAFIA: Bloch 1; Bloch, R., «Liberté et dé- 
terminisme dans la divination étrusque», in Studi in onore di 
Luisa Banti (1965) 65-68. 


FONTI LETTERARIE 

37. Cic. leg. 2, 21. — «I prodigi e i presagi, se 
il senato lo ha decretato, siano sottoposti all'esame 
degli aruspici etruschi. E l’Etruria insegni ai prin- 
cipi la disciplina.» 

38. Cic. div. 1, 16, 29. — «E in realtà le predizio- 
ni infauste, come gli altri auspici, presagi, segni, 
non ci dicono le cause per cui qualcosa avverrà se 
non correrai ai ripari» (trad. S. Timpanaro). 

39. Liv. 21, 62, 5. 8. — «A Caere le sorti erano 
diminuite di volume ... un lettisternio a Caere, 
dove le sorti erano diminuite di volume» (trad. P. 
Ramondetti). | 

40. Obseq. 22 (142 a.C.). — «Un androgino na- 
to a Luni fu gettato in mare secondo la prescrizio- 
ne degli aruspici. » 

41. Obseq. 36 (117 a.C.). — «Un androgino di 
dieci anni fu trovato a Saturnia e gettato in mare. 
Ventisette vergini purificarono la città con un in- 
no. Per la parte restante dell’anno ci fu pace.» 

42. Obseq. 43 (104 a.C.). — «Nel Tarquiniese 
rivoli di latte sgorgarono dalla terra. Secondo il re- 
sponso degli aruspici furono innalzate due statue di 
armati in legno d’olivo e si fecero preghiere di rin- 
graziamento. » 

43. Obseq. 44 (102 a.C.). — «Fu fatto un 
sacrificio novendiale, perché in Etruria c’era stata 
una pioggia di pietre. La città fu purificata secon- 
do la prescrizione degli aruspici.» 

44. Obseq. 52 (93 a.C.). — «A Volsinii di pri- 
ma mattina si vide un lampo nel cielo: quando si 
fu raccolta, la fiamma mostrò un aspetto color 
ruggine e il cielo dette l'impressione di dividersi e 
da questo squarcio spuntarono lingue di fuoco. Il 
presagio fu espiato felicemente con cerimonie pu- 





rificatorie. E infatti per l’intero anno tutto andò 
bene sia in patria che fuori.» 

45. Obseq. 53 (92 a.C.). - «Ad Arezzo furono 
trovati due androgini, nacque un pulcino a quat- 
tro zampe, moltissimi oggetti furono colpiti dal 
fulmine. Ci fu una preghiera espiatoria. ... Ven- 
tisette vergini cantando purificarono la città.» 

46. Obseq. 57 (83 a.C.). — «A Chiusi in Etru- 
ria una matrona partorì un serpente vivo che, get- 
tato in acqua secondo il responso degli aruspici, 
nuotò contro corrente.» 


II. Le purificazioni 


A.I luoghi 
1. I campi 

L’unico accenno alla purificazione dei campi in 
Etruria si ha in Columella (47). Le operazioni ci- 
tate non sono molte e sono di tipo preventivo: ai 
danni che possono apportare venti violenti e tem- 
peste si può ovviare con cerimonie etrusche (Tu- 
scis sacris); ad evitare che la ruggine colpisca il gra- 
no ancora verde si offrono sangue e viscere di un 
cane lattante; l’etrusco Tagete usava porre a scopo 
apotropaico una testa scuoiata di asino ai limiti del 
campo (in quest’ultima usanza è innegabile la re- 
miniscenza di una pratica magica). Il contesto è ro- 
mano, ma i riti specificati o sono detti di origine 
etrusca o sono attribuiti a personaggi (leggendari) 
etruschi. Ciò fa pensare che gli stessi riti fossero 
praticati nel mondo etrusco. 
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47. Colum. 10, 339-345. — «... e l’uso mae- 
stro / al popol dei campi insegnò di calmare i ven- 
ti furiosi / e lontano mandar la tempesta in forza 
de’ riti d’Etruria. / Così col sangue d’un cane di 
latte e le viscere, mala / ruggin si placa, che i ver- 
di steli non bruci del grano; / d’Arcadio asinello la 
testa, così, della pelle nudata, /si dice che Tage 
Tirreno ponesse ai confini del campo» (trad. R. 
Calzecchi Onesti). 


2.1 Terminalia 

La limitatio in Etruria è un'istituzione antichis- 
sima, che ha il suo foridamento nella disciplina (48). 
La prima forma è di ordine cosmico (49: mare ex 
aethera remotum). Con l’avvento della società civi- 
le nasce la proprietà privata, secondo la volontà del 
dio supremo Tin(ia): egli stabilisce e ordina la di- 
visione dei campi, che vengono segnati da cippi di 
confini (termini), i quali, proprio perché voluti da 
lui, hanno una carica sacra. La testimonianza di 
questo evento contenuta in una «profezia» attri- 
buita a un essere soprannaturále, la ninfa Vegoia 
(49), ne ribadisce il carattere sacro. Del resto an- 
che a Roma i confini sono sacri (Paul. Festi 50s, 
19-21 L.). 
Le iscrizioni etrusche con la parola tular (= fines) 
non sono poche (Heurgon 2; Lambrechts; Berti; 
De Simone; Rendeli), talvolta contengono il no- 
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me del magistrato che ha fissato i limiti e, in par- 
ticolare quelle dalla Tunisia (Heurgon 2), anche 
l’indicazione di Tin(ia). Se alla divinità suprema è 
fatta risalire l’istituzione della proprietà privata, 
non è da escludere che in Etruria, come nel mon- 
do romano (Hor. epodi 2, 22; Dolabella ed. Lach- 
mann, K., Grom. Lat. I p. 302), il tutore dei 
confini possa essere stato Selvans-Silvanus (53-54): 
a questa divinità sono dedicate diverse iscrizioni su 
cippi di confini o su statuette rinvenute nelle adia- 
cenze di porte urbiche (infra p. 46). La combina- 
zione giuridico-sacrale in fatto di proprietà priva- 
ta si riscontra anche nell’Umbria antica: i limiti di 
un campo sono fissati sotto l’autoritä dell’uhtur e 
l'operazione ha anche un valore sacro (sacrum esto: 
Vetter 168-169 n° 236). 

La rimozione dei cippi di confini è un delitto 
contro la società (crimen termini moti), ma anche ed 
essenzialmente un peccato contro Tinia (49). Per 
gli esecutori dell’operazione sono previste pesanti 
pene espiatorie: se servi, il passaggio sotto un pa- 
drone più cattivo; se padroni, distruzione della ca- 
sa, malattie per tutta la famiglia, perdita del rac- 
colto e anche discordie all’interno della comunità 
in cui essi vivono. Le opinioni se il terreno inte- 
ressato all’azione criminosa (e sacrilega), di cui si 
parla nel testo della «profezia» di Vegoia, sia pub- 
blico o privato e se i servi agiscano per conto pro- 
prio o per conto dei padroni non sono concordi. 
La soluzione, qualunque sia, non può prescindere 
dal contesto storico-culturale in cui è da inquadra- 
re il suddetto testo, quello appunto delle leggi per 
le riforme agrarie dei Gracchi e di Livio Druso (91 
a.C.). In Etruria i servi, grosso modo ai tempi del- 
la «profezia», erano stranieri che lavoravano nei la- 
tifondi (Plut. T. G. 8, 4-5) o erano addetti ai ser- 
vizi domestici (Diod. 5, 40, 1); ma già nella prima 
metà del III sec. a.C. a Volsinii essi si appropriano 
del potere e dei beni dei padroni (Flor. 1, 16; Val. 
Max. 9, 1, 2; Zon. 8, 7D; Oros. adv. pag. 4, 5, 3) 
e, se Posidonio-Diodoro (5, 40, 4) danno informa- 
zioni giuste, tra il II e il I sec. a.C. potevano ave- 
re case ricche come gli uomini liberi. Stando così 
le cose, le opinioni suddette sono tutte proponibi- 
li. L’espiazione, anche se diversificata, coinvolge 
servi e padroni. 


BIBLIOGRAFIA: Berti, F., «Spina. L’abitato alla luce 
degli ultimi scavi», in AA.VV., La Romagna tra VI e IV se- 
colo nel quadro della protostoria dell’Italia centrale (1985) 194 fig. 
11; Briquel, D., «‘La profezia di Vegoia’. Proprietà fondia- 
ria e aruspicina in Etruria nel I sec. a.C.», Aevum 65 (1981) 
181-183; Colonna, G., «Selvans Sanchuneta», StEtr 34 
(1966) 165-172; Colonna, G., « Volsinii», ibid. 310-312; Co- 
lonna, G., « Virgilio, Cortona e la leggenda etrusca di Dar- 
dano», ArchCI 32 (1980) 2-5; De Simone, C., «L’ermeneu- 
tica etrusca oggi», in AA.VV. (a cura di Maetzke, G.), 
Secondo Congr. Int. etrusco. Atti (1989) 1316-1320; Heurgon, 
J., «Inscriptions étrusques de Tunisie», CRAI (1969) 
526-551 (= Heurgon 2); Lambrechts, R., Les inscriptions avec 
le mot «tular» et le bornage' étrusques (1970); Mazzarino, S., 
«Sociologia del mondo etrusco e problemi della tarda etru- 
scitä», Historia 6 (1957) 98-122; Menichetti, M., «La strut- 
tura economica», in AA.VV. (a cura di Torelli, M.), Gli 
Etruschi (2000) 543-544; Rendeli, M., «Selvans Tularia», 





StEtr 59 (1993 [1994]) 163-166; Valvo, A., La «profezia» di 
Vegoia (1988). 
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48. Varro ap. Frontinus ed. Thulin, C., Corp. 
agrimensorum Rom. I 1 p. 10, 20-21. — «La più an- 
tica origine della limitatio, come scrive Varrone, ri- 
sale all’Etrusca disciplina.» 

49. Vegoia, ed. Lachmann, K., Grom. Lat. I p. 
350-351. — «Sappi che il mare fu separato dal cie- 
lo. Giove, quando prese per sé il territorio dell’E- 
truria, stabilì e ordinò che i campi fossero misura- 
ti e i poderi fossero segnati... con cippi di 
confine. ... Chi malo dolo li violerà o li toccherà o 
li rimuoverà per accrescere i suoi possessi e dimi- 
nuire quelli di altri, per questo crimine sarà puni- 
to dagli dei. Se lo fanno i servi, passeranno a un 
padrone più terribile. Se il crimine sarà fatto d’ac- 
cordo con i padroni, la casa sarà distrutta subito 
fin dalle fondamenta e tutta la famiglia perirà. Gli 
esecutori poi saranno colpiti da gravi malattie e fe- 
rite e fiaccati nel corpo. Allora anche la terra sarà 
sconvolta da tempeste e bufere e frane. I frutti 
spesso saranno rovinati e colpiti dalla pioggia e 
dalla grandine e andranno a male per il troppo cal- 
do e ammuffiranno. Ci saranno anche discordie nel 
popolo. » 


FONTI EPIGRAFICHE 

50.-52.* Cippi di confine inscritti. Tunisi, 
Mus. Bardo D 1349 e D 1350*, uno è a Bir Mcher- 
ga. Dalla valle dell’Oued-Miliane. - Heurgon 2. - 
Fine del II — inizi del I sec. a.C. — Indicazione dei 
limiti di proprietà privata sotto la protezione di 
Giove- Tin. 

53.* Cippo di confine inscritto. Bolsena, Mus. 
territoriale del Lago di Bolsena 1696. Da Bolsena, 
santuario del Pozzarello. — Colonna 1 e 2; Tambu- 
rini, P., II Museo territoriale del Lago di Bolsena 1 
(1998) 103-104 figg. 193-194; TLE? 900. - II-I 
sec. a.C. — Dedica a Selvans Sanchuneta. 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI 

54. Bronzetto a fusione piena. U.S.A., Racc. 
Fleischmann. Da Bolsena (?). — Fabing, S., 
«Youth», in AA.VV., The Gods Delight (1988) 
254-258 n° 47; De Simone; De Simone, C., StEtr 
55 (1987/88 [1989]) 346-351 n° 128; Rendeli. — Fi- 
ne del IV sec. a.C. - Figura di atleta. Iscrizione de- 
dicatoria di Aule Havrna a Selvans Tularia, incisa 
sul fianco e sulla coscia d. 


3. La città 

In occasione della fondazione di una città o di 
una colonia era prevista una lustrazione ad opera 
dell’ecista (55). Secondo la tradizione, le operazio- 
ni compiute da Romolo quando fonda Roma - 
mundus, sulcus primigenius, mura, pomerio, porte 
urbiche - sono suggerite da scienziati etruschi (57) 
(su ciò infra pp. 50-51). 

Nel testo del liber linteus della Mummia di Za- 
gabria sono prescritte cerimonie (di difficile preci- 
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sazione) in onore di diverse divinità per entità cit- 
tadine, spur e methlum. Anche nelle Tavole di Gub- 
bio sono prescritti riti in onore di divinità per en- 
tità cittadine — trifu, tuta, ukar —, che consistono 
nell’osservazione di uccelli, nella recitazione di 
preghiere, nell’offerta di vittime o torte o grani o 
grasso o vino e altre bevande, nell’uso di foculi o 
bicchieri o piatti, in libazioni, in danze, in proces- 
sioni. Le cerimonie di purificazione descritte nel- 
l’uno e nell’altro testo possono essere preventive o 
anche contingenti (per colpe non specificate), in 
ogni caso cicliche. 

La città può essere purificata o danneggiata da 
un fulmine: per il primo caso vale l'esempio (già 
ricordato) di Volsinii e del suo territorio, che ven- 
gono liberati e purificati dalle devastazioni del mo- 
stro Olta per mezzo di un fulmine evocato dal re 
Porsenna (31); per il secondo caso vale il passo di 
Tacito (56) sulla purificazione della città da parte 
del principe perché i templi di Giove e Minerva 
erano stati colpiti dai fulmini: l’azione si svolge a 
Roma, l’operatore è il principe che però agisce se- 
condo il responso degli aruspici, etruschi di origi- 
ne o di scuola. 

Nel discorso che è stato fatto è implicito che le 
cerimonie di purificazione della città o di parti di 
essa, p. es. le porte (infra pp. 46-47), presup- 
pongono l’esistenza di un impianto urbanistico 
regolare, che presuppone a sua volta un’ideologia 
urbana. 


BIBLIOGRAFIA: Edlund-Berry, I. E. M., «Votive 
Deposits as Evidence for Lustratio Rituals in Etruscan Ci- 
ties», AJA 94 (1990) 320. 


FONTI LETTERARIE 
55. = 74-77. 
56. Tac. ann. 13, 24. — «Il principe purificò la 

città secondo il responso degli aruspici, perché i 

templi di Giove e di Minerva erano stati colpiti dai 

fulmini. » 

57. Plut. Rom. 11, 1-4. - «Romolo ... fondò 
la città (Roma) facendo venire dall’Etruria degli 
esperti perché li (i pastori) dirigessero e inse- 
gnassero loro, sul fondamento di certe leggi e di 
certi libri sacri, tutti i particolari della cerimonia, 
come in un rito religioso. Fu scavata una fossa 
circolare ... e le primizie di tutti i frutti depose- 
ro in essa. Da ultimo ciascuno vi gettò una zolla 
di quella terra da cui era giunto e che aveva 
portata con sé, ... Questa fossa chiamano «mon- 
do» (mundus), ... Poi... disegnarono ... i limi- 
ti della città. Il fondatore in persona, applicò a un 
aratro un vomere di bronzo e aggiogati ad esso un 
bue e una vacca, scavava, spingendolo tutt’intor- 
no, un profondo solco lungo il confine, ... Trac- 
ciarono poi una linea distinta dal tracciato del 
muro, la quale indicava quello che ... chiamano 
«pomerio», ... Dove pensavano che dovesse in- 
serirsi una porta, toglievano il vomere e solle- 
vavano l’aratro lasciando uno spazio libero» (trad. 
A. Traglia). 


4. Le porte urbiche 

La porta, proprio perché indica un passaggio, è 
facilmente soggetta a contaminazione. Non a caso 
il fondatore di una nuova città, nel tracciare il 
sulcus primigenius, sollevava l’aratro quando arriva- 
va al luogo dove dovevano essere ubicate le porte 
(Cato ap. Serv. Aen. 5, 755; Plut. Rom. 11, 3; 
quaest. Rom. 27, 271a-b; Don. ad Ter. Ad. 4, 2, 44 
[583]; Isid. orig. 15, 2, 3). Perciò queste si prestano 
ad essere luogo di culto. Le testimonianze, special- 
mente nell’Italia centrale, sono numerose. In Etru- 
ria si conoscono esempi nei (pochi) casi noti di aree 
urbane. Spesso sull’arco di alcune di queste porte 
sono collocati busti o teste, riferiti comunemente 
alle divinità tutelari (Porta all’Arco a Volterra, Por- 
ta Giove a Falerii Novi, Porta Marzia a Perugia). 
A Marzabotto, all’uscita dalla Porta Est, è stata 
rinvenuta una stipe con bronzetti di V sec. a.C. A 
Vulci, all’esterno della Porta Est, sono state ritro- 
vate una vasca a sezione grossolanamente trapezoi- 
dale (base m 6) e, nelle immediate vicinanze, ex vo- 
to fittili e ceramica a vernice nera: elementi che 
suggeriscono atti rituali. Sempre a Vulci, presso la 
Porta Nord, è stata messa in luce una ricca stipe con 
votivi di vario genere (II-I sec. a.C.), fra cui due 
busti fittili di una divinità bifronte: un’iconografia, 
questa, tipica del dio che vigila, in particolare una 
porta (cf. il Giano romano), che potrebbe essere 
stata mutuata in Italia da quella del greco Argos 
Panoptes (Maggiani 4). Da Cortona, dalle adiacen- 
ze della Porta Bifora, provengono due bronzetti 
raffiguranti rispettivamente una divinità bifronte 
con un’iscrizione dedicatoria a Culsan$, incisa sulla 
coscia sin. (59), e Selvans con un’iscrizione dedica- 
toria, incisa ancora una volta sulla coscia sin., un 
dio noto come tutore dei confini (60). Una testa 
bifronte ricorre sul dritto di monete della zecca di 
Volterra della prima metà del III sec. a.C. (Catalli, 
F., Monete etrusche [1990] 91-99). È verisimile in- 
terpretare come lustrazioni cicliche le cerimonie 
presso le porte urbiche, in cui sono state dedicate 
le offerte suddette. Le Tavole di Gubbio, con le ce- 
rimonie descritte presso le porte Trebulana, Tesse- 
naca e Veia (I a 1-34 = VI a 1-b 44), propongono 
un confronto perspicuo. 

Sulla base del teonimo Culsans e di quello del- 
la paredra Cul$u, raffigurata presso una porta infe- 
ra su un sarcofago da Chiusi a Palermo della se- 
conda metà del II sec. a.C., è stata proposta 
un’interpretazione di nominativo-accusativo plu- 
rale dell’appellativo culscva da un nominativo sin- 
golare *culs (= porta), che occorre in un passo del 
liber linteus di Zagabria, ed è stata ipotizzata una 
cerimonia presso le porte, anche questa una lustra- 
zione ciclica da compiersi il 13 agosto di ogni an- 
no (Rix) (58): quali azioni sacrificali si effettuasse- 
ro e a quali divinità fossero dedicate è difficile 
precisarlo per lo stato lacunoso e per le difficoltà 
ermeneutiche del testo etrusco. 


BIBLIOGRAFIA: Krauskopf, I., «Culsans und Culsu», 
in Beiträge zur altitalischen Geistgeschichte. FS G. Radke 
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(1986) 156-163; Maggiani, A., «Argos, Janus, Culsans. A 
proposito di un sarcofago di Tuscania», Prospettiva 52 (1988) 
2-9; Paglieri, S., «Una stipe votiva vulcente», RivIstArch 
18 (1960) 74-96; Rendeli 1; Rix, H., «Etruskisch culs* ‘Tor’ 
und der Abschnitt VHI 1-2 des Zagreber liber linteus», Vje- 
snik 19 (1986) 17-30; Simon, E., «Culsu, Culsans e Ianus», 
in AA.VV. (a cura di Maetzke, G.), Secondo Congr. Int. 
Etrusco. Atti (1989) 1271-1281. 


FONTI LETTERARIE 

58. Liber linteus Zagrabiensis 1, 8, 2. Zagabria, 
Mus. Arch. Dall’Egitto. - TLE? 1, 8, 2; Roncal- 
li, F., Scrivere etrusco (1985) 40-41; Rix. — IM sec. 
a.C. — Sacrificio alle Porte in data 13 agosto. 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI 

59.* (=12 d Offerte votive, rom. 224, = LIMC 
III Culsans 1*) Bronzetto a fusione piena. Corto- 
na, Mus. Acc. Etr. 1278. Da Cortona, presso la 
Porta Bifora. — Cagianelli, C., Annuario dell Acca- 
demia Etrusca di Cortona 25 (1991-1992) 68-70 n° 53; 
TLE? 640. — 1° metà del III sec. a.C. - Figurina 
maschile bifronte nuda, con copricapo (in origine 
forse a punta) di pelle di animale ed endromides. Sul- 
la coscia sin. iscrizione dedicatoria a Culsans. 

60. (= I 2 d Offerte votive, rom. 236, = LIMC 
VII Selvans 1*) Bronzetto a fusione piena. Corto- 
na, Mus. Acc. Etr. 1279. Da Cortona, presso la Por- 
ta Bifora. — Cagianelli 70-71 n° 54; TLE? 641. — 1° 
metà del III sec. a.C. — Figurina maschile nuda, con 
copricapo ottenuto da una pelle di pantera. Sulla 
coscia sin. iscrizione dedicatoria a Sel(v)ans. 


5. La casa 

Mancano per l’Etruria testimonianze esplicite 
sia di cerimonie lustrali per o nella casa, sia in 
onore di divinità tutelari della casa sul tipo dei 
Penati romani. Solo qualche indizio può essere 
desunto dalla documentazione archeologica, fra 
l’altro molto scarsa per i pochi interventi di scavo 
nelle aree abitate. 

Il culto domestico in genere è più largamente 
affermato dove non ci sono possibilità o luoghi per 
il culto pubblico, un tempio o un santuario. Al- 
l’interno della casa i luoghi più appropriati per at- 
ti cultuali sono il focolare o la porta. 

Nell’abitato etrusco dell’ Accesa (Massa Maritti- 
ma), della prima metà del VI sec. a.C., sono stati 
acquisiti elementi che possono spiegarsi in chiave 
rituale: in alcune abitazioni, al centro di un vano, 
è stata messa in luce una fossa a sezione circolare, 
rivestita lateralmente (ma non sul fondo) dalle pa- 
reti di un pithos: l’ubicazione e il tipo della strut- 
tura fanno ipotizzare una cerimonia in cui i prota- 
gonisti erano seduti o si muovevano a cerchio; in 
un’altra abitazione è stata ritrovata un’olla di im- 
pasto che conteneva circa una trentina di kyathoi 
miniaturistici, i vasetti usati nelle cerimonie reli- 
giose. È verisimile che i riti praticati coinvolgesse- 
ro gli abitanti della casa, si svolgessero secondo una 
cadenza fissa e avessero una funzione lustrale. Inol- 
tre si può citare un esempio di purificazione pre- 
ventiva: nella cavità di fondazione di un palo che 





doveva sostenere il tetto della casa più grande del 
quartiere B è stata rinvenuta una punta di freccia 
neolitica in selce rossa (61), che doveva essere stata 
deposta a scopo profilattico (Cherici 1). 

Cerimonie purificatorie riservate ai membri di 
una gens o di una famiglia possono ammettersi in 
ambito funerario, specialmente nel periodo che 
precede l’affermazione dell’ideologia urbana nella 
forma più piena. A titolo esemplificativo si può ci- 
tare il caso della tomba delle Cinque Sedie di Cae- 
re, databile ai decenni centrali del VII sec. a.C.: in 
un vano laterale si rinvennero, collocate su appo- 
site «sedie», immagini fittili dei defunti e alcuni 
mobili (tavolo, colonna, altare) ricavati nella roc- 
cia: il tutto fa supporre che il vano fosse un luogo 
di culto. Ci sarebbe da chiedersi se le cerimonie cui 
si allude non presupponessero già la concezione, 
tramandata dai libri Acherontici e conservata da fon- 
ti tarde (Labeo ap. Serv. Aen. 3, 168; Arnob. 2, 
62), della trasformazione delle anime, una volta 
purificate con il sangue di alcuni animali, in divi- 
nità (dii animales). 


BIBLIOGRAFIA: Camporeale, G., «Sui culti dell’abi- 
tato etrusco dell’Accesa (Massa Marittima)», in AA.VV. (a 
cura di Linant de Bellefonds, P.), Table ronde: Rites et cultes 
dans le monde antique. Actes. Cahiers de la Villa «Kérylos» 12 
(2002) 21-38; Cherici, A., «Keraunia», ArchCl 41 (1989) 
329-382, in particolare 338 (= Cherici 1); Prayon, F., «Zum 
ursprünglichen Aussehen und zur Deutung des Kultraumes 
in der Tomba delle Cinque Sedie bei Cerveteri», MarbWPr 


(1974) 1-15. 


REALIA 

61. Punta di freccia in selce rossa. Massa Marit- 
tima, Mus. Arch. 158536. Dall’ Accesa, Massa Ma- 
rittima. — Cherici 1. — Età neolitica da un com- 
plesso della 1° metà del VI sec. a.C. - Nella cavità 
di fondazione di un palo insieme con frammenti di 
argilla concotta e di tegole. 


B. Comunità o organismi 
1. L’esercito 

Secondo la tradizione Servio Tullio, dopo aver 
diviso la popolazione di Roma in classi su base cen- 
suaria, procedette alla purificazione dell'esercito 
con la cerimonia solenne dei suovetaurilia (62). Il 
contesto è romano, ma la manifestazione è pro- 
mossa da un re etrusco. Si deve pensare a un uso 
affermato anche nel mondo etrusco? 


FONTI LETTERARIE 

62. Liv. 1, 44, 1-2. — «(Servio Tullio), condot- 
to a termine il censimento ..., bandi che tutti i 
cittadini romani, cavalieri e fanti, ... si trovassero 
all’alba nel Campo Marzio, ... quivi purificò tut- 
to l’esercito in armi col sacrificio di un porco, di 
una pecora e di un toro e questa cerimonia fu chia- 
mata lustro» (trad. L. Perelli). 


C. I vegetali 
Nel 166 a.C. gli alberi dell’agro di Veio si 
coprirono di lana (63). Il prodigio avviene in 
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Etruria, ma in un territorio che dal 396 a.C. è 
incorporato in quello romano. Comunque la pre- 
cisazione in (agro) Veienti, oltre a contenere un’indi- 
cazione topografica, può significare che il territorio 
veiente non era sentito come romano a tutti gli 
effetti. Pertanto l’eventuale rito di purificazione 
(non precisato nella fonte) che si sarà compiuto per 
l'evento specifico, al limite, potrebbe considerarsi 
anche una consuetudine etrusca. 


FONTI LETTERARIE 
63. Obseq. 12 (166 a.C.). — «Nel territorio di 
Veio spuntò lana dagli alberi.» 


D. Le occasioni 
1. Il matrimonio 

Varrone riferisce di un’usanza, affermata in 
Etruria presso gli antichi re e il ceto elevato, di sa- 
crificare un porcellino all’inizio di una festa nuzia- 
le; gli esecutori del sacrificio erano i due sposi (64). 
Sarà opportuno precisare che il suino è la vittima 
indicata nelle cerimonie di purificazione (Cat. agr. 
139; Cic. leg. 2, 57; Macr. Sat. 1, 16, 10) (infra 
p. 57). Nel nostro caso si tratterebbe di purifica- 
zione preventiva e, perciò, di una cerimonia di 
buon augurio. 

Ci sarebbe da chiedersi se le riproduzioni (fitti- 
li) di organi genitali femminili e maschili, rinve- 
nute come ex voto in diversi santuari di età elle- 
nistica, non abbiano attinenza, oltre che con la 
sanatio, anche con un rito di purificazione preven- 
tiva in occasione di un matrimonio. 


FONTI LETTERARIE 

64. Varr. rust. 2, 4, 9. — «In Etruria a principio 
del rito nuziale degli antichi re e dei personaggi di 
alto rango, nel congiungersi in matrimonio gli 
sposi novelli immolano un porcellino» (trad. A. 
Traglia). | 


2. La morte 

La morte è considerata una contaminazione, 
che coinvolge il defunto e i suoi familiari. Le ce- 
rimonie che si tengono in occasione della morte di 
un membro della famiglia - cura del cadavere, 
prothesis, banchetto, danze, giochi — hanno una va- 
lenza anche purificatoria. È indicativo che la Pizia 
suggerisca alla delegazione di Ceretani inviata a 
Delfi ad interrogarla sui rimedi contro i malanni, 
che avevano colpito gli abitanti e il bestiame di 
Caere dopo la morte per lapidazione inflitta dai 
Ceretani ai prigionieri focesi (si sarà trattato di un 
sacrificio umano o di un’uccisione rituale e, inol- 
tre, di un costume etrusco o greco-orientale, nel 
qual caso si potrebbe anche pensare a una sorta di 
rivincita dei Focei sconfitti?) di compiere gli stes- 
si sacrifici e di organizzare gli stessi agoni, che es- 
si facevano in onore dei defunti (Hdt. 1, 167, 1-2), 
chiaramente a scopo purificatorio. 

Delle suddette cerimonie alcune, come la 
prothesis o il banchetto, si svolgevano in casa e al- 
tre, come i giochi, potevano svolgersi anche nella 


necropoli: difatti in diverse necropoli sono segna- 
lati spazi teatrali (p. es. Grotta Porcina-Blera, Vul- 
ci-Cuccumella) o santuari (p. es. Orvieto-Canni- 
cella, Basse degli Olmi-Vetulonia). 


BIBLIOGRAFIA: Di Fazio, M., «Sacrifici umani e uc- 
cisioni rituali nel mondo etrusco», RendLinc s. IX 12 (2001) 
435-505. 


a. La cura del cadavere 

La purificazione del cadavere è un’operazione 
legata da una parte alla necessità di conservare il 
corpo per qualche giorno per l'esposizione e, dal- 
l’altra, all’assoluzione da eventuali colpe. A co- 
minciare dalla fase evoluta della facies villanovia- 
na (VIII sec. a.C.) si trovano nei corredi tombali 
etruschi unguentari, nei primi tempi d’impor- 
tazione corinzia e greco-orientale e successiva- 
mente anche di fabbrica locale, destinati a conte- 
nere oli profumati. Questi saranno stati usati in 
vita per la toilette personale (su cui Rallo, A., in 
AA.VV. [a cura di Rallo, A.], Le donne in Etruria 
[1989] 173-179) o anche per curare malattie della 
pelle (infra p. 50) e comunque, specialmente nelle 
deposizioni femminili, sono uno status symbol del- 
la defunta. Negli ultimi tempi si è cominciato a 
sottoporre ad analisi chimiche i residui solidificati 
del contenuto degli unguentari e si è riscontrata la 
presenza di olio vegetale, di grasso animale, di re- 
sina di pino, di aceto, di erbe aromatiche come le 
foglie di menta selvatica e i petali di rosa (Frère, 
D., in AA.VV., Vases en voyage de la Grèce à 
l’Etrurie [2004] 91 n° 66). 

A volte gli unguentari pertinenti a una depo- 
sizione sono numerosi, nell’ordine di qualche deci- 
na, e si possono spiegare come offerte al(la) defun- 
to(a) da parte dei parenti con l’intento di assicurare 
una purificazione del suo corpo prolungata nel 
tempo. A questo riguardo molto eloquenti sono le 
scene di rilievi di Chiusi di età tardo-arcaica (65- 
66) con le matrone che si avvicinano al letto della 
defunta tenendo in mano unguentari; esse indica- 
no che si potevano offrire a una defunta oli profu- 
mati da usare per la purificazione del corpo: ope- 
razione che nella fattispecie si carica di ritualità. Sul 
coperchio dell’urnetta ceretana 67 la defunta è ri- 
tratta nell’atto di versare su una mano il contenu- 
to di un alabastron. Anche nel gruppo plastico di 
un’altra urnetta ceretana (68) la figura femminile 
versa il contenuto di un alabastron sulla mano del 
compagno: l’allusione a un’unzione del corpo 
del(la) defunto(a) è probabile. Non è escluso che 
anche i coniugi riprodotti sui due sarcofagi fittili 
ceretani, coevi dell’urnetta e conservati nei musei 
di Villa Giulia e del Louvre (Briguet, M.-F., Le 
sarcophage des époux de Cerveteri du Musée du Louvre 
[1989] 38-91 tavv. II-IV), compissero lo stesso at- 
to: la parte superstite delle mani, malgrado la lacu- 
na, lo lascia supporre. I protagonisti dell’atto pu- 
rificatorio sono nella posizione dei banchettanti: 
nel caso specifico un banchetto funerario, un altro 
atto con valenza purificatoria (infra p. 49). 
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Non dovrebbero invece rientrare nel filone te- 
matico or ora discusso le figure di defunte sdraia- 
te sul coperchio di sarcofagi o urnette di età elle- 
nistica che stringono in una mano un alabastron: 
il vasetto è qui una connotazione di sesso e di sta- 
tus, alla stregua dello specchio o del flabello che è 
spesso l’attributo delle figure femminili nella stes- 
sa posizione su altre urnette. 

Il cadavere, unto di unguenti e aromatizzato, 
era esposto (prothesis) per essere compianto prima 
di essere trasportato in processione (ekphora) ed es- 
sere cremato o inumato. 


BIBLIOGRAFIA: Camporeale, G., «Le scene etrusche 
di ‘protesi’ », RM 66 (1959) 31-44. 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI 

65.* Lastra di pietra di un cippo con decorazio- 
ne a rilievo. Parigi, Louvre MA 3602. Da Chiusi. 
- Jannot, Chiusi 92-93 n° 4 fig. 322. — Primi de- 
cenni del V sec. a.C. — Prothesis: intorno al letto su 
cui è composta una defunta, due figure femminili 
con alabastron in mano, una con flabello e una 
figura maschile nell’atteggiamento del piangente. 

66. Cippo di pietra con decorazione a rilievo. 
Roma, Mus. Barracco 201. Da Chiusi. — Jannot, 
Chiusi 90-92 n° 3 fig. 318. — Primi decenni del V 
sec. a.C. — Prothesis: intorno al letto su cui è com- 
posta una defunta un auleta, una piangente, una 
figura femminile con un alabastron in una mano e 
un aryballos nell’altra e una figura (maschile?) con- 
servata solo negli arti inferiori. 

67. Urnetta fittile. Roma, Villa Giulia. Da 
Caere. — Lerici, C. M., Nuove testimonianze dell’ar- 
te e della civiltà etrusca (1960) 32. — Fine del VI sec. 
a.C. — Sul coperchio figura femminile in atto di 
versare da un alabastron il contenuto su una mano 
aperta. 

68.* Urnetta fittile. Parigi, Mus. Louvre Cp 
5193. Da Caere. — Briguet, M.-F., RA (1968) 
50-51 fig. 3. — Fine del VI sec. a.C. — Sul coper- 
chio un gruppo plastico di una donna e un uomo 
in posizione semisdraiata. 


b. Il banchetto, la danza, i giochi 

Il banchetto (e/o il simposio) è un tema molto 
comune nell’arte etrusca, con una documentazio- 
ne continua dall’Orientalizzante all’Ellenismo. La 
maggior parte degli esempi si trova su monumen- 
ti funerari: tombe dipinte, stele, cippi ecc. Oggi a 
ragione si insiste su un senso socio-antropologico 
di questo soggetto, considerandolo espressione 
della virtus o della potenza economica o comunque 
dell'elevato rango sociale che il defunto destinata- 
rio del monumento aveva ricoperto in vita; tutta- 
via non è affatto da escludere un valore rievocati- 
vo di cerimonie che avevano luogo in occasione del 
rituale funerario, specialmente nel caso di perso- 
naggi eminenti. Nel IV sec. a.C., in relazione con 
l’affermazione in Etruria di idee orfiche, il ban- 
chetto funebre è rappresentato anche nel regno dei 
morti alla presenza di Ade e Persefone (tomba 





Golini I di Orvieto): una rappresentazione di let- 
tisternio? 

Le cerimonie funerarie sono anche forme di pu- 
rificazione del defunto e/o dei familiari. Le fonti 
letterarie conservano qualche riferimento al ban- 
chetto in Etruria, ma si insiste su note di costume 
(posizione sdraiata dei commensali, partecipazione 
delle donne, concomitanza con spettacoli) e non si 
fa alcun cenno a un senso funerario. A Roma i 
membri della famiglia del defunto erano in lutto 
per nove giorni dopo la sepoltura fino alla coena 
novemdialis (Tac. ann. 6, 5; Porph. Hor. ep. 17, 48), 
che li purificava consentendone così la reintegra- 
zione nella comunità. Una situazione analoga è 
ipotizzabile per l’Etruria almeno dalla fine del VI 
sec. a.C., fondandosi in particolare sulle scene di 
banchetto (o simposio) che rappresentano non la 
famiglia in senso nucleare, bensì diverse coppie ap- 
partenenti verisimilmente alla stessa gens (p. es. 
tombe delle Bighe, del Triclinio, dei Leopardi, 
tutte della prima metà del V sec. a.C.). 

Spesso nelle pitture tombali o nei cippi a rilie- 
vo di età tardo-arcaica il banchetto (o simposio) è 
inquadrato fra danze, per le quali si può ipotizza- 
re la stessa funzione catartica del banchetto. 

Anche altri soggetti, ad esempio i giochi, che 
ricorrono nel repertorio figurativo di monumenti 
dello stesso tipo e della stessa età di quelli che ri- 
portano scene di banchetto avranno con tutta pro- 
babilità lo stesso valore catartico di queste ultime. 
Del resto è notorio, da Omero (Il. 23, 257-897) in 
poi, che vere e proprie gare sportive si svolgeva- 
no in occasione di pompe funebri. 


BIBLIOGRAFIA: De Marinis, S., La tipologia del ban- 
chetto nell'arte etrusca arcaica (1961); De Puma, R., «Nude 
Dancers. A Group of Bucchero Pesante Oinochoai from 
Tarquinia», in AGRP (Copenhagen) 130-143; Jannot, 
Chiusi 314-340; Johnstone, M. A., The Dance in Etruria 
(1956); Sziligyi, J. G., «‘Impletae modis saturae’ », Prospet- 
tiva 24 (1981) 2-23; Thuillier, J.-P., Les jeux athlétiques dans 
la civilisation étrusque (1985); van der Meer, L. B., «Greek 
and Local Elements in a sporting Scene by the Micali Pain- 
ter», in AA.VV. (a cura di Swaddling, J.), Italian Iron Age 
Artefacts (1986). 


c. I parentalia 

A Roma il culto degli antenati defunti (paren- 
talia), un culto beninteso di carattere privato, era 
celebrato durante il mese di febbraio nei dies paren- 
tales. Lo scopo precipuo del rito era la purificazio- 
ne dei suddetti antenati in modo da ottenere e/o 
conservare per essi lo stato di di parentes. Per quan- 
to concerne l’Etruria, è stata prospettata l’ipotesi 
(Pallottino 3), che ha un notevole grado di proba- 
bilità, dell’accostamento della famiglia lessicale di 
apa, apan, apana, aphes, afrs, aper, apirthe, apu ecc. 
a quella latina di parentes, parentare, parentatio, pa- 
rentalia ecc.; nello stesso ordine di idee potrebbe 
rientrare l'accostamento, più volte proposto, della 
famiglia cui appartiene l’etrusco manim a quella cui 
appartiene il latino Manes. Nell’uno e nell’altro ca- 
so è stata anche sottolineata la priorità del culto e 
della relativa terminologia nell'ambiente etrusco 
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rispetto all’ambiente romano. Purtroppo non si 
hanno testimonianze sui giorni e i luoghi delle ce- 
lebrazioni in Etruria. 

A titolo di ipotesi sono state riferite alla sfera 
dei parentalia le scene dipinte nelle tombe Golini I, 
Golini II e degli Hescanas di Orvieto (2° metà del 
IV sec. a.C.), in cui il defunto arriva nell’oltretom- 
ba e incontra i parenti premorti che banchettano. 
Nella tomba degli Hescanas, parete di fondo (mol- 
to lacunosa), è conservata la rappresentazione di un 
anziano, probabilmente il defunto, appoggiato a 
un bastone e diretto verso un’ara, per cui è stata 
suggerita l’interpretazione di atto di purificazione 
(cf. Pairault Massa). 

Si è proposto (cf. De Simone) che nel testo del- 
la Tabula Cortonensis sia descritta una cerimonia di 
patentatio, in particolare per il significato suggeri- 
to per l’appellativo suthiu; ma non si va al di là di 
un'ipotesi, che fra l’altro contrasta con le altre ipo- 
tesi ermeneutiche del suddetto testo. 


BIBLIOGRAFIA: De Simone, C., «La Tabula Corto- 
nensis: tra linguistica e storia», AnnPisa s. IV 3 (1998) 1-122; 
idem, AION n.s. 8, 2001 (2003) 222-243, Rec. a Scarano Us- 
sani, V./Torelli, M., La Tabula Cortonensis. Un documento 
giuridico, storico e sociale; Feruglio, A. E., Pittura etrusca a 
Orvieto (1982) 21-64; eadem, «La tomba volsiniese degli He- 
scanas: restauri e nuove letture», in AA.VV. (a cura di Mi- 
netti, A.), Pittura etrusca: problemi e prospettive (2003) 
118-139; Pairault Massa, F.-H., «Problemi di lettura della 
pittura funeraria di Orvieto», DdA s. III 1, 2 (1983) 19-42; 
Pallottino, M., «Il culto degli antenati in Etruria ed una 
probabile equivalenza lessicale etrusco-latina», StEtr 26 
(1958) 49-83; Slotty, F., «Manim arce», StEtr 18 (1944) 
159-185; «Etrusco manim», StEtr 19 (1946-47) 177-247. 


3. Le malattie 

La malattia è una forma di contaminazione fisi- 
ca, dalla quale ci si può liberare con cure e medi- 
camenti, questi ultimi preparati in antico con er- 
be e sostanze minerali dotate di virtù terapeutiche. 
Gli Etruschi erano rinomati come produttori di 
farmaci (69-71), ma non si hanno notizie sulla 
produzione di farmaci specifici. Non sarebbe del 
tutto da escludere che gli unguentari contenessero 
anche sostanze o liquidi da usare a scopo terapeu- 
tico, in particolare per malattie della pelle. Si di- 
spone invece di dati che ammettono una stretta re- 
lazione tra cure fisiche e religione. Da diversi 
santuari d’Etruria (e anche dell’Italia centrale e me- 
ridionale) provengono votivi anatomici databili al- 
l’età ellenistica, raramente bronzei e comunemen- 
te fittili, che si riferiscono a un culto di divinità 
salutari: sono i segni di una sanatio, che è appun- 
to una purificazione fisica, ottenuta o auspicata. 

Un altro luogo da cui provengono ex voto at- 
tinenti alla salute sono i santuari presso sorgenti di 
acque salutari, che in Etruria erano numerose e 
frequentate. In alcuni casi la frequentazione dura 
fino ai giorni nostri: si pensi ai santuari di Chian- 
ciano presso le sorgenti Sillene e dei Fucoli o, fuo- 
ri d’Etruria, di Montegrotto (PD) o di Castroca- 
ro (FO). La più ricca stipe votiva del territorio 
etrusco è stata rinvenuta nel lago (ora prosciuga- 





to) della Ciliegieta sul monte Falterona: il fatto in- 
dica senza dubbio un culto di quelle acque, le qua- 
li potrebbero aver avuto qualità curative. 

Sarà il caso di ricordare un mito di sanatio, la 
guarigione della ferita di Telefo con la (ruggine 
della) lancia di Achille. Il tema è greco (Hyg. fab. 
101), ma le testimonianze — anche se poche — nel- 
la tradizione figurativa etrusca (72-73) indiziano 
che nel mondo etrusco si credesse a certe guarigio- 
ni, che è quanto dire purificazione del corpo da 
contaminazioni causate da ferite. 


BIBLIOGRAFIA: Bonamici, M., «I bronzi del Santua- 
rio di Sillene a Chianciano Terme», in AA.VV. (a cura di 
Paolucci, G.), L’acqua degli dei. Immagini di fontane, vasella- 
me, culti salutari e in grotta (2003) 45-55; Briquel, D., L’origi- 
ne lydienne des Etrusques (1991) 200-204; Comella, A., «Ti- 
pologia e diffusione dei complessi votivi in Italia in epoca 
medio e tardo repubblicana. Contributo alla storia del- 
Vartigianato», MEFRA 93 (1981) 717-803; Edlund 1; Gaspe- 
rini, L., «Gli Etruschi e le sorgenti termali», in AA.VV., 
Etruria meridionale. Conoscenza, conservazione, fruizione (1988) 
27-35; Maggiani, A., «Culti delle acque e culti in grotta in 
Etruria», Ocnus 7 (1999) 179-203; Paolucci, G., Il territorio di 
Chianciano Terme dalla preistoria al Medioevo (1988); Prayon, 
F., «Il culto delle acque in Etruria», in AA.VV. (a cura di 
Maetzke, G.), La civiltà di Chiusi e del suo territorio (1993) 
413-420; Torelli, M., «L’acqua degli Etruschi dalle forme 
ideologiche alle pratiche sociali», in AA.VV. (a cura di Ber- 
gamini, M.), Gli Etruschi maestri di idraulica (1991) 19-28. 


FONTI LETTERARIE 

69. Aischyl. eleg., West, IEG II fr. 2 (Theophr. 
h. plant. 9, 15, 1). — «La stirpe degli Etruschi, po- 
polo produttore di farmaci». 

70. Theophr. h. plant. 9, 15, 1. -L’Etruria ric- 
ca di piante medicinali. 

71. Mart. Cap. 6, 637. - «L’Etruria ... celebre 
per l’origine dei rimedi.» 


DOCUMETI ICONOGRAFICI 

72. Specchio con decorazione graffita. Berlino, 
Staatl. Mus. 3294. Da Bomarzo. - Gerhard, EtrSp 
II tav. 229. — 2% metà del IV sec. a.C. — Achille 
(Achle), alla presenza di Agamennone (Achmem- 
run), raschia con un falcetto la ruggine dalla lancia 
con cui guarire la ferita sanguinante sulla coscia di 
Telefo (Teleffe]). 

73.* Urnetta di alabastro con decorazione a ri- 
lievo. Firenze, Mus. Arch. 5751. Da Volterra. — 
Brunn, Rilievi I tav. 34, 18. — Fine del II sec. a.C. 
— Achille accosta la lancia alla gamba ferita di Te- 
lefo, seduto su uno sgabello pieghevole, alla pre- 
senza di Agamennone, Clitennestra, un pedagogo 
con il piccolo Oreste, un demone etrusco e un 
guerriero. 


E. I riti di fondazione 

Si è già detto di una cerimonia lustrale prevista 
quando si fonda una città o una colonia (supra pp. 
45-46). Secondo la tradizione Romolo, quando 
fonda Roma, scava il mundus, traccia il sulcus pri- 
migenius, definisce il percorso delle mura, delimita 
il pomerio, segna le porte urbiche (74. 76-77). 
Dionigi di Alicarnasso (ant. 1, 88, 1) aggiunge che 
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Romolo aveva fatto preparare dei fuochi davanti 
alle tende e aveva costretto i presenti a saltare sul- 
le fiamme per purificarsi dalle colpe. Riferire a 
Romolo queste operazioni è verisimilmente un 
anacronismo, ma non si può non rilevare che le 
suddette operazioni, che corrispondono a una pu- 
rificazione preventiva, siano attuate secondo le 
istruzioni impartite da esperti di leggi e scritture 
sacre fatti venire dall’Etruria (74-77): questa do- 
veva essere ovviamente una concezione affermata 
nel tempo in cui viene elaborata la tradizione. Non 
siamo informati dagli scrittori antichi sulla fonda- 
zione di città etrusche, ma non si ha ragione di du- 
bitare dell’etruscità del costume descritto secondo 
le indicazioni delle fonti. A questo proposito qual- 
che indizio viene da testimonianze archeologiche. 

A Veio, due solchi paralleli emersi in uno scavo 
recente sulla collina di Piazza d’Armi, risalenti agli 
anni intorno alla metà del VII sec. a.C., sono stati 
interpretati come segni del rito di fondazione. 

A Marzabotto, interrato all’incrocio di un car- 
dine con un decumano, è stato rinvenuto un cippo 
con due incisioni a croce orientate nel senso dei pun- 
ti cardinali (78); il reperto rientra nella pianificazio- 
ne della città, ma il suo interramento è con ogni ve- 
risimiglianza un atto propiziatorio: ancora una 
volta una forma di purificazione preventiva. 

A un rito di fondazione è stato riferito il grup- 
po bronzeo dell’Aratore di Arezzo (decenni finali 
del V sec. a.C.), conservato al museo di Villa Giu- 
lia, ma la proposta non è condivisa da tutti in 
quanto si espone ad obiezioni di una certa fonda- 
tezza (i due bovini dello stesso sesso, probabile ap- 
partenenza allo stesso gruppo di un bronzetto di 
Athena Ergane). 


BIBLIOGRAFIA: Bartoloni, G., in van Kampen, I., 
Dalla capanna alla casa. I primi abitanti di Veio. Cat. mostra 
Formello (2003) 16-17; Briquel, D., in AA.VV. (a cura di 
Bonghi Jovino, M./Chiaramonte Treré, C.), Tarquinia: 
ricerche, scavi e prospettive (1987) 171-190; Cherici, A., 
L’Aratore di Arezzo e altri monumenti (1992); Gottarelli, A. 
«Auguraculum, sedes inaugurationis e limitatio rituale della 
città fondata», Ocnus 11 (2003) 135-150; Sassatelli, G., La 
città etrusca di Marzabotto (1989) 39-40 fig. 10 (= Sassatelli 1). 


FONTI LETTERARIE 

74. Varro ling. 5, 143. — «Nel Lazio molti usa- 
vano fondare città secondo il rituale etrusco, cioè 
con una coppia di bovini, un toro e una vacca, que- 
sta dalla parte interna, facevano intorno un solco 
con l’aratro (e ciò facevano, per motivi religiosi, in 
un giorno di auspicii favorevoli), al fine di essere 
difesi da una fossato e da un muro. Il circolo che si 
veniva a trovare tracciato dietro questi elemen- 
ti... si chiamò pomerio» (trad. A. Traglia). 

75. Cic. div. 1, 45, 102. — «Nel fondare con un 
rito di purificazione una colonia, colui che la fon- 
dava ...» (trad. S. Timpanaro). 

76. = 57. 

77. Macr. Sat. 5, 19, 13. — «Carminio ... nel 
libro II de L’Italia così si esprime: “Dapprima gli 
Etruschi solevano usare un vomere di bronzo nel- 





la fondazione di città, come mi risulta dai loro ri- 
ti sacri a Tagete”» (trad. N. Marinone). 


REALIA 

78. Ciottolo. Marzabotto, Mus. Aria. Da Mar- 
zabotto, area urbana, interrato all’incrocio di due 
assi stradali. — Sassatelli 1. — Inizio del V sec. a.C. 
— Sulla superficie due incisioni che formano una 
croce, orientata secondo i punti cardinali. 


F.I mezzi 
1. L’acqua 

L’acqua & senza dubbio il mezzo più elemen- 
tare usato per purificare e per purificarsi. Le sue 
applicazioni vanno dall'ambito fisico-igienico a 
quello religioso, in senso lustrale e cultuale, o a 
quello terapeutico. Basti pensare ai molti im- 
pianti termali d’Etruria, documentati dalle fonti 
classiche e spesso collegati con culti di Eracle- 
Hercle o Apollo-Apulu. 


BIBLIOGRAFIA: AA.VV. (a cura di Paolucci, G.), 
L’acqua degli dei. Immagini di fontane, vasellame, culti saluta- 
ri e in grotta (2003); Cagianelli, C. «Falsi dei all’ombra del- 
la sacra immagine. Il santuario etrusco presso la pieve di 
Santa Maria all’Impruneta», in AA.VV. Artissimum memo- 
riae vinculum. Scritti di geografia storica e di antichità in ricordo 
di Gioia Conta (2004) 93-128. 


a. Il bagno igienico 

Il bacile 80 fa parte dell’arredo di un vano di 
una casa di Marzabotto destinato a bagno, dalla su- 
perficie piuttosto ampia (m. 6,50 x 3), che ha re- 
stituito un kioniskos e vasi per contenere, attinge- 
re e versare acqua (orci, brocca, ciotole). Stanze da 
bagno dovevano trovarsi in diverse abitazioni di 
Marzabotto, stando a un altro bacile di ampie di- 
mensioni (81) e a circa una quindicina di kioniskoi 
fittili, tra interi e frammentari, conservati nel mu- 
seo della stessa città e rinvenuti negli scavi dell’a- 
rea urbana. Un frammento di orlo di bacile di ter- 
racotta con iscrizione dedicatoria, datato intorno 
alla metà del V sec. a.C., proviene del santuario 
fontile (canaletta di scarico) al limite nord-orien- 
tale dell’area urbana di Marzabotto: il suo impie- 
go per operazioni lustrali è probabile (Colonna, 
G., StEtr 42 [1974] 206-207). Un kioniskos di pie- 
tra serena che doveva sostenere un bacile (non 
ricuperato), segnalato recentemente con prove- 
nienza probabile da Castello (FI) e riferito ad età 
tardo-arcaica (Bruni, S., in AA.VV. [a cura di 
Manganelli, M./Pacchiani, E.], Città e territorio in 
Etruria. Per una definizione di città nell’Etruria set- 
tentrionale [2002] 291 fig. 2), è stato attribuito a 
un’area sacra: l'ipotesi, per quanto probabile, non 
è suffragata da alcun dato di ritrovamento (per una 
messa a punto sui bacili fittili e marmorei, rinve- 
nuti in ambienti domestici, pubblici e sacrali del- 
l’Etruria, si veda Vaggioli, M. A., in AA.VV. [a 
cura di Tangheroni, M.], Pisa e il Mediterraneo 
[2003] 361 n° 34). Inoltre sarà opportuno fare un 
richiamo ai non pochi lebeti di bronzo, attestati fin 
dal periodo orientalizzante in diversi centri etru- 








52  3.a. PURIFICATION, ETR./PURIFICATION, ÉTR./REINIGUNG, ETR./PURIFICAZIONE, ETR. 


schi, che possono essere stati usati in ambito do- 
mestico anche come louteria. 

La scena di bagno ha qualche rara attestazione 
nella ceramica campana a figure nere tardo-arcaica 
(Parise Badoni, 0.c. 113, 16 n° 5 tav. 3), ma è piut- 
tosto comune nel repertorio figurativo etrusco dei 
secoli IV-III a.C. (82-88; Gerhard, EtrSp I tav. 
109, 1-3; V n? 153a. 154b): intorno a un grande 
bacile figure per lo più femminili, in numero di una 
o due o tre, sono intente a lavare il proprio corpo. 
L’acqua sgorga da una fontana o è versata da idrie 
da parte di una delle figure presenti. L'ambiente è 
ulteriormente precisato da strigili, unguentari, 
specchi, ciste contenenti il set da toilette, sgabelli 
per appoggiare il vestiario. A volte la scena assume 
un risvolto erotico, data la presenza di colombe 
(86; Gerhard, EtrSp I tav. 107; IV 1 tav. 317), uno 
degli animali sacri ad Afrodite- Turan, o di un sati- 
ro itifallico che insidia le bagnanti (83-84. 88; 
Gerhard, EtrSp I tav. 106) (in quest’ultimo caso si 
può pensare a un contenuto mitologico). Su un 
lebete a f.r. del Pittore del Full Sakkos intorno al 
bacile sono presenti solo due eroti (85): evidente- 
mente l’ambiente del bagno è considerato luogo di 
incontri damore. Si hanno inoltre esempi di figu- 
re maschili dinanzi a un bacile (89-90), forse atle- 
ti impegnati nella pulizia del corpo dopo una com- 
petizione sportiva. Nello stesso filone potrebbero 
rientrare le rappresentazioni su alcune gemme etru- 
sche del IV sec. a.C. con Peleo presso un bacile 
(Zazoff, EtrSk 97-100) e quella su una placchetta di 
un piede di cista prenestina con Eracle a riposo, 
verisimilmente dopo una fatica, che viene lavato da 
una Vittoria e da un satiro (CP I 2 tav. 263). 

Anche nel repertorio figurativo delle ciste pre- 
nestine la scena di bagno ritorna spesso. La parte- 
cipazione è riservata alle donne (CP I1 tav. 127), 
le quali sono inserite frequentemente in scene di 
altro contenuto, come il ritorno di un guerriero o 
episodi mitologici. In un caso le due partecipanti 
hanno nomi mitici, Elena e Creisita (CPI 2 tavv. 
342-347). Ancora una volta il risvolto erotico è 
evidente per la presenza di colombe (CPI 1 tav. 
123; CP I 2 tav. 450) o di satiri (CP I 1 tavv. 114. 
221; CPI2 tav. 450). In un caso la scena del giu- 
dizio di Paride si svolge in un bagno con le pro- 
tagoniste nude (CP I 1 tav. 73), chiaramente con 
una connotazione erotica. 

Come s’è già accennato, dell’apparato delle sce- 
ne di bagno fanno parte unguentari, specchi, ciste 
con il set da toilette, discernicula, strigili (su cui 
Rallo 1), tutti attributi delle figure (femminili) del 
corteggio di Afrodite-Turan: ciò ribadisce il ri- 
svolto erotico della scena di bagno. Gli strigili in 
particolare, di ferro o di bronzo o di terracotta, 
sono frequentissimi nei corredi funebri (non solo) 
dell’Etruria dei secoli IV e III a.C. e sono un indi- 
zio del largo uso che a quel tempo ne facevano per 
l'igiene personale sia donne che uomini. 

La purificazione del corpo e delle vesti attraver- 
so lavaggi è condizione indispensabile per toccare 
immagini divine: il caso menzionato da Livio (79), 


relativo al trasporto della statua di Giunone Regi- 
na da Veio a Roma dopo la capitolazione della città 
etrusca, prevede che l'operazione sia eseguita da 
giovani dell’esercito romano, ma Etrusco more. 


BIBLIOGRAFIA: Ginouvès, R., Balaneutikè (1962); 
Iozzo, M., «Corinthian Basins on high Stands», Hesperia 56 
(1987) 355-416; «Hypokrateria fittili a rilievo da Crotone», 
Xenia 13 (1987) 5-12; «Bacini corinzi su alto piede», AS Ate- 
ne 63 (1985 [1989]) 7-61; Manino, L., «Kioniskoi di 
Misano», StEtr 39 (1971) 231-248; Nardi, G., «Per una ti- 
pologia dei louteria fittili ceretani», ArchCl 43 (1991) 
1013-1035; Saronio, P., «Nuovi scavi nella città etrusca di 
Misano a Marzabotto», StEtr 33 (1965) 407-411. 


FONTI LETTERARIE 

79. Liv. 5, 22, 4-5. — «Dei giovani scelti da tut- 
to l’esercito, coi corpi lavati e mondi da impurità 
e in veste candida, cui era stato affidato il compi- 
to di trasportare a Roma Giunone Regina, entra- 
rono in atto di venerazione nel tempio, accostan- 
do dapprima le mani reverentemente, poiché 
secondo il rito etrusco nessun altro se non un sa- 
cerdote di una determinata gente era solito tocca- 
re quella statua» (trad. L. Perelli). 


REALIA 

80. Bacile fittile. Marzabotto, Mus. Aria. Da 
Marzabotto, Regio II, Insula I, casa della Fornace. 
- Saronio 407-411 fig. 20 tav. LXXXVII b. - V 
sec. a.C. - Forma emisferica (diametro m 1,05). 

81. Bacile fittile. Marzabotto, Mus. Aria. Da 
Marzabotto, Regio IV, Insula I. — Saronio 411. - 
V sec. a.C. — Forma emisferica (diametro m. 0,81). 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI 


Ceramica etrusca a f. r. 

82. Stamnos. Roma, Villa Giulia 3592. Da Fa- 
lerii. - CVA 2, IV Br tav. 9, 3; EVP 81, 2 tav. 16, 
2: Pitt. dell’ Aurora. — Intorno alla metà del IV sec. 
a.C. — A: donne al bagno. 

83. (= LIMC IV Eros [in Etruria] 74*) Stam- 
nos. Roma, Villa Giulia 43970. Da Vignanello. - 
CVA 1, IV Br tav. 3, s; EVP 100-101, 1: Pitt. di 
Villa Giulia 43969. — Intorno alla metà del IV sec. 
a.C. — A: donne al bagno, Eros e un satiro. 

84.* Cratere a campana. Berkeley, Phoebe A. 
Hearst (già Lowie) Mus. 8.3826. — Del Chiaro, M. 
A., The Etruscan Funnel Group (1974) 19 tav. VI: 
Pitt. del Funnel Group di Berlino. — 2° metà del 
IV sec. a.C. — A: donna (ninfa?) al bagno sorpre- 
sa da un satiro. 

85. Lebete. Parigi, Louvre CA 3280. Da Pian- 
miano. — Baglione, M. P., Il territorio di Bomarzo 
(1976) 102-103 tav. 60. — Pitt. del Full Sakkos, ulti- 
mi decenni del IV sec. a.C. — A: due eroti al bagno. 


Specchi con decorazione graffita 

86. Già Roma, Racc. Castellani. Da Caere. — 
Gerhard, EtrSp V tav. 152, 1. — Ultimi decenni del 
IV sec. a.C. —- Due donne al bagno. 
87.* Berlino, Staatl. Mus. Misc 6420. Da Prae- 
neste. — Gerhard, EtrSp V tav. 154. - Due donne 
al bagno e un giovane con strigile. 
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88. Dresda, Staatl. Kunstsammlungen ZV 
2671. Da Napoli (?). - CSE DDR II 28-29 n° 18; 
100-101. — Ultimi decenni del IV sec. a.C. - Don- 
na al bagno e satiro itifallico. 


Gemme 

89.* Sardonica. Londra, BM 646. - Furtwing- 
ler, AG tav. 17, 40; Zazoff, EtrSk 171 n° 803. — 2° 
metà del IV sec. a.C. — Atleta al bagno. 

90. Berlino, Staatl. Mus FG 219. - Zazoff, 
EtrSk 171 n° 805; AGD II n° 272. — HI sec. a.C. 
- Atleta al bagno. 


b. La lustratio con l’acqua 

L’impiego dell’acqua a scopo purificatorio è 
largamente attestato nelle aree sacre d’Etruria dal 
periodo arcaico a quello ellenistico (91-96). Fra i 
ruderi di una fontana alle porte di Arezzo è stata 
ricuperata un'iscrizione su una lastra di travertino 
di contenuto religioso (fle/re), che ne indica una 
frequentazione come luogo di culto (Gamurrini, 
G., NotSc [1892] 378). Annesse agli edifici di cul- 
to spesso sono state trovate vasche di una certa ca- 
pienza, scavate o costruite in muratura o in lateri- 
zi, in cui l’acqua era addotta da cisterne (in latino 
preclassico favisae: Paul. Festi 78 L.) o da sorgenti 
che si trovavano nelle vicinanze dei templi, vasche 
che servivano per un bagno lustrale, per immer- 
sione totale o parziale dei devoti o dell’officiante, 
prima di compiere una cerimonia religiosa (infra 
p- 56). Non sarà inopportuno ricordare che dal 
santuario del Portonaccio di Veio provengono ex 
voto fittili che rappresentano Acheloo, un dio col- 
legato con l’acqua (anche se fluviale), da solo o in 
atto di essere vinto da Eracle. A volte in un san- 
tuario, ad esempio in quello della Cannicella ad 
Orvieto, si trovano vasche con destinazione diver- 
sa dall’atto purificatorio. Anche le vasche rivestite 
di cocciopesto, rinvenute nel santuario di età elle- 
nistica dell’acropoli di Volterra (per es. 96), non 
sono state riferite alla cerimonia purificatoria, in 
quanto molto basse e prive di un sistema di addu- 
zione e di uno di deflusso dell’acqua. 

Di una vasca rivestita di tegole, addossata al 
lato sud e alla scala dell’edificio B dell’acropoli di 
Marzabotto si ha notizia nella prima relazione di 
scavo ottocentesca: con tutta probabilità doveva 
servire a contenere acqua attinta dal pozzo del sud- 
detto edificio, ma non si sa per quale tipo di ceri- 
monia. 


BIBLIOGRAFIA: Bonamici, M. et al., Volterra. L’acro- 
poli e il suo santuario. Scavi 1987-1995 (2003) 56-64 (= Bona- 
mici 2); Colonna, Santuari (1985); Sassatelli, G., «Culti e 
riti in Etruria padana: qualche considerazione», in Anathe- 
ma (1989-1990) 606 (= Sassatelli 2); Vitali, D., in Vitali, 
D./Brizzolara, A. M./Lippolis, E., L’acropoli della città etru- 
sca di Marzabotto (2001) 28-32. 


REALIA : 

91. «Piscina sacra». Veio, santuario del Porto- 
naccio, a fianco del tempio A. - Colonna, G., in 
Colonna, Santuari 100; Baglione, M. P., ScAnt 1 
(1987) 398-402. — 2° metà del VI sec. a.C. 





92. Vasca costruita con tegole di «meravigliose 
misure». Marzabotto, acropoli, a lato della scala di 
accesso al podio del mundus. — Sassatelli 2. — Inizi 
del V sec. a.C. 

93. «Ambiente a pianta quasi quadrata scavato 
nel tufo» con una banchina «lungo la parete di 
fondo e per metà delle laterali» e ricoperto da uno 
strato di cocciopesto. Orvieto, area del tempio del 
Belvedere. — Stopponi, S., in Colonna, Santuari 
82. — V sec. a.C. 

94.* a.-b. Due vasche. Orvieto, santuario del- 
la Cannicella, primo e secondo settore dell’area sa- 
cra. — Stopponi, S., in Colonna, Santuari 116-117; 
Roncalli, F./Stopponi, S., in Bruschetti, P./Feru- 
glio, A. E. (a cura di), Todi — Orvieto (1998) 120 
fig. 42. — Tra la fine del VI e il V sec. a.C. 

95. «Vano scavato nel masso». Falerii, santua- 
rio dello Scasato. — Colonna, G., in Colonna, San- 
tuari 87-88. — Tra la fine del IV e il III sec. a.C. 

96. « Vasche rivestite di cocciopesto ». Volterra, 
acropoli, strati al di sotto dei templi A e B. - Bo- 
namici, M., «L’Acropoli di Volterra: primi risul- 
tati della campagna 1987», in AA.VV., Volterra 88. 
Un progetto. Atti (1988) 118; Bonamici 2. — 1° meta 
del INI sec. a.C. 


c. Il mito di Maris bambino 

Le scene dei due specchi etruschi 97-98 e del- 
la cista prenestina 99 si riferiscono a un mito - se- 
condo l’opinione corrente — etrusco o comunque 
italico, altrimenti ignoto. È stato anche proposto 
di staccare la scena dei due specchi da quella della 
cista. Per quest’ultima si è pensato anche al mito 
greco degli Aloadi (Simon). L’iconografia delle tre 
scene ha comunque tante somiglianze che riesce 
difficile riferirle a trame diverse. Le differenze sem- 
brano non intaccare il quadro generale. Le inter- 
pretazioni proposte sono varie e ipotetiche. Percid 
è forse opportuno limitarsi a fissare alcuni dati, da 
cui è possibile trarre qualche deduzione di carat- 
tere generale, prendendo come base la raffigu- 
razione della cista, che è la più ricca di elementi 
descrittivi e, pertanto, la più eloquente ai fini er- 
meneutici: un bambino di nome Maris (in etrusco) 
o un giovanetto armato di nome Mars (in latino) 
sembra che vengano immersi da Minerva in un 
grande vaso — cratere o pithos — contenente forse 
acqua bollente e arricchita di qualche sostanza par- 
ticolare, per acquisire doti come l’immortalità o 
l’invulnerabilità. Il teonimo Marfi)s, il ruolo di 
protagonista riservato a Menerva, la presenza nel 
contesto figurato di altre divinità armate o meno, 
l’aggiunta di due Vittorie — una in volo e una stan- 
te — accanto a Menerva e l’armatura del bambino 
nella scena della cista (99) fanno pensare che egli 
sia destinato ad essere il dio della guerra o un guer- 
riero paragonabile a lui. L’aggiunta di Cerbero e 
di un serpente in quest’ultima scena ammettono un 
inquadramento dell’evento in un contesto inferna- 
le, per cui il vaso dell’eventuale bagno potrebbe 
contenere l’acqua dello Stige, che è appunto 
l’acqua su cui giuravano gli dei. In altri termini, 
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Viconografia potrebbe proporre un rito di inizia- 
zione, effettuato attraverso un bagno purificatorio: 
viene spontaneo il richiamo all’immersione nello 
Stige di Achille bambino da parte della madre Te- 
ti per ottenerne l’invulnerabilità. Non è detto che 
questa interpretazione, pur nella sua genericità, sia 
più fededegna dell’altra, che distingue la scena 
degli specchi da quella della cista. Certo è che se, 
come sembra, lo schema iconografico di base del- 
le tre scene è lo stesso, il loro significato di fondo 
difficilmente dovrebbe essere diverso. 

La denominazione del bambino sugli specchi, 
Maris, è sempre accompagnata dall’epiteto Husrna- 
na. Negli stessi specchi altri bambini, simili a quel- 
lo immerso nel cratere, sono tenuti (in attesa del 
bagno?) da divinità presenti nella scena e anch’es- 
si sono denominati Maris, ma con altri epiteti: 
Halna e Isminthians. Per questi epiteti sono state 
proposte varie ipotesi interpretative, nessuna delle 
quali è in grado di chiarire in modo convincente 
il ruolo dei bambini e il contenuto specifico della 
rappresentazione. Essi sono un chiaro indizio del- 
l’origine etrusca del mito, che con l’uso del teoni- 
mo Mar(i)* denuncia un’apertura al pantheon ro- 
mano e all’attività bellica. Né va trascurato il 
particolare che sugli specchi i bambini hanno sem- 
pre una bulla al collo, la quale, in quanto amule- 
to, serviva anche ad allontanare gli spiriti maligni 
e perciò poteva comportare un rito di purificazio- 
ne preventiva. 


BIBLIOGRAFIA: Cristofani, M., LIMC VI (1992) 
358-360 s.v. «Maris I»; Foerst, G., Die Gravierungen der prä- 
nestinischen Cisten (1978) 53-57; Giglioli 598-601; Pairault 





Massa, F.-H., «De Préneste à Volsinii: Minerve, le Fatum 
et la constitution de la société», PP 42 (1987) 200-235; 
Pfiffig, RelEtr 347-349; Scholz, U. W., Studien zum altita- 
lischen und altrômischen Marskult und Marsmythos (1970); Si- 
mon, E., «Il dio Marte nell’arte dell’Italia centrale», StEtr 
46 (1978) 135-147; eadem, LIMC II (1984) 502. 504 s.v. 
«Ares/Laran»; 510 s.v. «Ares/Mars»; Torelli, M., «La reli- 
gione», in AA.VV. (a cura di G. Pugliese Carratelli), Ra- 
senna (1986) 193-194. 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI 

97.® (= LIMC I Ares/Laran 20°, VI Maris I 
1) Specchio con decorazione graffita. Berlino, 
Staatl. Mus. Fr 47 (Misc 2947). Da Chiusi. - 
Gerhard, EtrSp Il tav. 166; Zimmer, G., Etruski- 
sche Spiegel (1995) 20-21 figg. 43-44. — Fine del IV 
sec. a.C. — Un bambino (Marif Husrnana) sta per 
essere immerso in un cratere di acqua bollente da 
Minerva (Menerva) alla presenza di Afrodite (Tu- 
ran) e di due giovani astati, uno dei quali sorreg- 
ge su una gamba un altro bambino (Marif Halna). 

98. (= LIMC I Ares/Laran 19, VI Maris I 2°) 
Specchio con decorazione graffita. Londra, BM Br 
618. Da Bolsena. — Gerhard, EtrSp III tav. 257 B. 
— Fine del IV sec. a.C. - Un bambino (Marif Hu- 
srnana) è immerso in un cratere da Minerva (Menr- 
va) alla presenza di un giovane astato e di Afrodi- 
te (Turan) ed Hermes (Turms) che sorreggono un 
bambino, rispettivamente Marif Halna e Maris 
Isminthians. 

99.* (= LIMC I Ares/Mars 11%, V 
Herakles/Hercle 126°) Cista prenestina con deco- 
razione graffita. Berlino, Staatl. Mus. Misc 6239. 
Da Praeneste. — Foerst 53-57. 113-114 tav. 10; CP 
I 50-54 n° 5 tavv. 60-63. — Fine del IV sec. a.C. 
- Un bambino armato di lancia, scudo ed elmo 
(Mars) è immerso in un pithos di acqua bollente da 
Minerva (Menerva) alla presenza di altre divinità. 


d. Il culto delle acque 

Il culto delle acque nell’Italia centrale e setten- 
trionale è testimoniato fin dall’età del bronzo me- 
dio: spesso sul fondo di fiumi o di laghi tra la metà 
del II millennio e i primi secoli dell’ultimo mil- 
lennio a.C. sono state deposte armi per onorare la 
divinità-acqua e a segno dello status di chi le ha 
deposte. In altri termini, l’arma diventa una (au- 
to)rappresentazione dell’offerente nell'intento di 
purificarsi. 

A cominciare dal VI sec. a.C. si rinvengono 
nelle immediate adiacenze di una sorgente deposi- 
ti votivi (bronzetti, vasi) e/o strutture architetto- 
niche, talvolta anche monumentali, le quali sono 
state impiantate per un culto dell’acqua (p. es. 
Marzabotto, Monte San Savino [AR], Fontanile 
della Legnisina-Vulci). Interessanti a questo ri- 
guardo sono alcuni bronzetti che raffigurano por- 
tatori d’acqua (fine del IV — III sec. a.C.), prove- 
nienti dalla stipe votiva della Fonte di Docciola di 
Volterra. Le suddette strutture con ricche stipi 
votive possono trovarsi presso sorgenti di acque 
salutari: in tal caso l’uso dell’acqua si carica di 
contenuto religioso (supra p. 50). Del resto Seneca 





‘operazioni rituali, le quali sono dette di origine 
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(epist. 4, 41, 3) parla espressamente di venerazione 
e di culti delle sorgenti di fiumi e delle fonti di ac- 
qua calda. 


BIBLIOGRAFIA: AA.VV. (a cura di Pacciarelli, M.), 
Acque, grotte e dei (1997); Bergonzi, G., «L’offerta votiva in 
Italia settentrionale durante l’età del ferro», in Anathema 
(1989-1990) 415-436; Bonamici, M., «La piccola plastica», 
in AA.VV. (a cura di Maggiani, A.), Artigianato artistico in 
Etruria (1985) 159-163 n! 212. 213. 216. 217; Cherici, A., in 
AA.VV., Cortona. Struttura e storia (1987) 171 n° 6; Colon- 
na, G./Massabò, B./Ricciardi, L., «Una nuova dedica alla 
etrusca Uni. Il tempio, l’altare e il deposito votivo», Boll- 
Arte 48 (1988) 23-42; Gualandi, G., «Problemi ... di Mar- 
zabotto. Il santuario fontile a nord della città (notizie pre- 
liminari)», StEtr 38 (1970) 217-223; Guidi, A., «Alcune 
osservazioni sulla problematica delle offerte nella protosto- 
ria dell’Italia centrale», in' Anathema (1989-1990) 403-414. 


2.Il vino 

Il ritrovamento di vasi da vino nelle aree sacre, 
dal periodo arcaico a quello ellenistico, ammette 
un uso del vino nel culto. Dalle stesse aree fin dal 
periodo severo provengono bronzetti votivi, che 
rappresentano l’offerente con in mano una patera 
per libazione (Richardson, EtrVBr 239-242). Il vi- 
no é appunto la bevanda con cui si faceva la liba- 
zione, una delle modalità dell’atto purificatorio. 

Inoltre la frequente ricorrenza di interi servizi 
da vino nei corredi funebri già dalla facies villano- 
viana, la presenza di kylikeia bronzei in tombe del 
VII sec. a.C. (tomba del Carro di Bronzo di Vul- 
ci) o raffigurati in contesti simposiaci in tombe di- 
pinte (di Tarquinia e di Chiusi) o su cippi a rilie- 
vo (di Chiusi) del periodo arcaico e subarcaico (su 
cui Van der Meer, L. B., «Kylikeia in Etruscan 
Tomb Paintings», in AGRP [Amsterdam] 298- 
304), l'aggiunta di vasi da vino in scene di musica 
e danza delle suddette tombe dipinte o cippi a ri- 
lievo sono elementi che propongono l’uso del vi- 
no nelle cerimonie funerarie. Le quali avevano es- 
senzialmente una funzione catartica sia per il 
defunto sia per i membri della famiglia che vi 
partecipavano. Ci sarebbe da chiedersi se il rito 
dell’aspersione del vino sulla tomba - con chiaro 
intento purificatorio —, attestato per il mondo ro- 
mano (Paul. Festi 319, 1-2 L.), non sia stato anche 
un costume etrusco. 


3.I1 fuoco 

Che il fuoco avesse un’azione purificatrice era 
un’acquisizione generale nel mondo antico (supra 
p. 21). Le fonti ne fanno espressa menzione (p. es. 
Ov. fast. 4, 785; Serv. Aen. 1, 292), la comune ba- 
se etimologica del gr. ze e del lat. purus ne é una 
prova parlante. Non é inverisimile pensare alla 
diffusione della stessa credenza nel mondo etrusco. 
A questo riguardo le testimonianze sono rare e po- 
co attendibili. Il salto del fuoco a scopo purifica- 
torio fu organizzato da Romolo quando fondò Ro- 
ma (Dion. Hal. ant. 1, 88, 1) insieme con altre 


etrusca (supra p. 51). Nel repertorio figurativo 
etrusco-arcaico si conoscono rappresentazioni di 


sacrifici con are su cui arde il fuoco: p. es. lastra 
dipinta da Caere al Louvre (Roncalli, F., Lastre di- 
pinte da Cerveteri [1965] 18-19. 88 tav. III), cippi 
con decorazione a rilievo chiusini (Jannot, Chiusi 
23-25 BI sa-b figg. 105-106), specchio con deco- 
razione graffita da Praeneste a Berlino (Meyer- 
Prokop 21-22. 77-79 tav. 17, 1-2); ma queste sce- 
ne potrebbero non riferirsi a un atto purificatorio 
in particolare. Carattere probabilmente catartico 
ha invece il fuoco che arde su un’ara in un conte- 
sto sacrificale connesso con una prothesis su una 
base circolare della serie chiusina con decorazione 
a rilievo dei primi del V sec. a.C. (100). Sul carat- 
tere purificatorio della cerimonia funebre per il de- 
funto e per i partecipanti supra pp. 48-49. 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI 

100. (= I 1 Processioni, etr. 11, I 2 a Sacrifici, 
etr. 220, III 6 b Preghiera, etr. 14) Base cilindri- 
ca di travertino. Perugia, Mus. Naz. 634. Da Pe- 
rugia (?). — Jannot, Chiusi 151-153 figg. 520 e 524. 
~ Primi decenni del V sec. a.C. — Scena b: due teo- 
rie di personaggi, che si muovono da ambo i lati 
verso un’ara centrale. 


4. L’incenso 

L’incenso sarebbe arrivato in Italia in tempi 
molto antichi (Gell. 4, 1, 20) e sarebbe stato usato 
nei culti domestici (Plaut. Aul. prol. 24) e nelle ce- 
rimonie funebri (Plin. nat. 12, 83) e conviviali (l’u- 
so è anche attestato in Grecia: Xenophan., West, 
IEG II fr. 1, 7). La funzione principale era di pu- 
rificare l’ambiente e di onorare dei o defunti. 

In Etruria l’incensiere, di bronzo e raramente 
di ferro, è comune nei corredi funebri, il tipo va- 
ria a seconda delle epoche. I primi esempi risalgo- 
no alla fase evoluta del Villanoviano: un carrello, 
decorato con figurine plastiche, che sostiene un 
piattello da una tomba a fossa di Bisenzio; conte- 
nitori sferoidali con una catenella attaccata al co- 
perchio che ne assicura oscillazione, e pertanto 
interpretati come incensieri, concentrati negli agri 
veiente e falisco e nel Bolognese. Al VII sec. a.C. 
si datano alcune pissidi cilindriche con il coperchio 
legato a una catenella, attribuite a botteghe di Ve- 
tulonia e anch'esse interpretate come incensieri. 
Dal VI sec. a.C. in poi il manufatto consta di un 
piede di appoggio, di un fusto che può essere ar- 
ricchito di aggiunte ornamentali e del piattello 
bruciaprofumi. 

A una fumigazione con incenso può far pensa- 
re l’immagine del defunto con in mano una pissi- 
de, appunto contenitore di incenso, disteso sul co- 
perchio del sarcofago del Sacerdote da Tarquinia 
(v. ThesCRA II 6 b Preghiera, etr. 52, intorno 
alla metà del IV sec. a.C.), un pezzo di marmo pa- 
rio fabbricato a Cartagine e importato e dipinto 
sulla cassa in Etruria. 


BIBLIOGRAFIA: Ambrosini, L., Thymiateri etruschi in 
bronzo di età tardo classica, alto e medio ellenistica (2002); 
Blanck, H., «Die Malereien des sog. Priester-Sarkophages 
in Tarquinia», in Miscellanea archaeologica T. Dohrn dedicata 
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(1982) 11-28; Ducati, P., «Gli ‘incensieri’ della civiltà villa- 
noviana in Bologna», Boll. di paletnologia italiana 38 (1912) 
11-29; Vinattieri, E., «Per la forma, la tecnica e la destina- 
zione dei ‘cosiddetti incensieri di tipo vetuloniese’ », StEtr 
20 (1948-1949) 199-214; Testa, A., Candelabri e thymiateria. 
Cat. ... Mus. Greg. Etr. 2 (1989); Briquel, D., « Une expli- 
cation du nom des étrusques chez Isidore de Séville: aperçus 
sur le développement de la divination étrusque à date tar- 
dive», Geridn 9 (1991) 289-298. 


5. La luce 

Nel mondo romano la luce delle torce è un 
mezzo di purificazione (Tib. 1, 2, 63). Nel mondo 
etrusco i demoni femminili, che sono raffigurati 
nelle pitture tombali o sulle urne di età ellenistica 
nell’atto di accompagnare i defunti nell’aldilà o so- 
no inseriti in contesti mitologici per caricarli di 
contenuto funerario, stringono in mano una tor- 
cia (su cui Krauskopf, Todesdämonen 84). Si può 
pensare che questo attributo sia legato al bisogno 
(o desiderio) di illuminare il regno tenebroso dei 
morti, ma, stando all’uso romano, potrebbe esse- 
re ipotizzata anche una funzione purificatoria del 
defunto da eventuali colpe terrene. Nello stesso or- 
dine di idee rientrerebbe la presenza di lucerne in 
tombe etrusche di età ellenistica, ad esempio nel- 
l’ipogeo dei Volumni di Perugia. 


6. Le uova 

Le uova sono un mezzo di purificazione nel 
mondo romano (infra p. 78). Ci sarebbe da chie- 
dersi se quelle (gusci) trovate spesso nei corredi fu- 
nerari etruschi fin dal periodo orientalizzante non 
siano un indizio di un loro uso come mezzo di pu- 
rificazione del defunto e/o dei partecipanti alla ce- 
rimonia funebre. Del resto in diverse scene di sim- 
posio dipinte in tombe di Tarquinia del periodo 
arcaico o subarcaico (p. es. tombe delle Leonesse, 
dei Leopardi, dei Demoni Azzurri) i commensali, 
sia femminili sia maschili, tengono in mano un uo- 
vo. Anche nella scena di preparativi per un ban- 
chetto funebre dipinta nella tomba Golini I di Or- 
vieto (decenni centrali del IV sec. a.C.) figurano le 
uova insieme con animali macellati e frutta. Sulla 
funzione purificatoria del simposio in cerimonie 
funebri s'è già detto (supra p. 49). Non molto per- 
spicua ai fini del significato delle uova è l’immagi- 
ne di un bambino alato con bulla al collo, che 
stringe uova nelle mani, riprodotta nel tallone di 
uno specchio della seconda metà del IV sec. a.C. 
(Gerhard, EtrSp V tav. 60). 


7. La vernice rossa 

L’uso della vernice rossa sul volto della statua 
fittile di Giove Capitolino rientra in una consuetu- 
dine invalsa nell’antichità per le statue maschili (cf. 
anche Cic. fam. 9, 16, 8). Il ripetersi costante del- 
l'operazione di verniciatura (101) per ripristinare 
l'originario colore rosso dipende dall’esigenza di 
conservare e presentare la statua in buone condi- 
zioni, ma può essere anche una forma di purifica- 
zione della stessa. La scultura si conservava a Roma 
nel tempio capitolino, ma era opera di Vulca, un 





coroplasta di Veio, attivo al tempo della monarchia 
etrusca dei Tarquini. Se si accetta che la suddetta 
operazione possa valere come purificazione, lo stes- 
so senso potrebbe ammettersi anche per statue che 
in Etruria subivano lo stesso trattamento. 


FONTI LETTERARIE 

101. Varro ap. Plin. nat. 35, 157. — «Vulca fu 
fatto venire a Roma da Veio, perché con lui Tar- 
quinio Prisco volle contrattare il simulacro di Gio- 
ve da dedicarsi in Campidoglio. Esso era di argil- 
la e perciò veniva di solito colorito di rosso» (trad. 
S. Ferri). 


G. Le modalità 
1. La preghiera 

La preghiera è una forma di purificazione a li- 
vello sia preventivo sia espiatorio. I vari bronzetti 
di oranti, rinvenuti nelle aree sacre fin dal perio- 
do arcaico (Richardson, EtrVBr 239-252 figg. 
546-550), ne attestano un uso alquanto largo. Al- 
tre testimonianze vengono dalla tradizione lettera- 
ria: secondo Seneca, che deriva da A. Cecina, al- 
le minacce annunziate da un fulmine infausto si 
può ovviare con preghiere (102); ancora nel 409 
d.C. dall’Etruria sono fatti venire a Roma, duran- 
te l'assedio di Alarico, aruspici che avevano dato 
prova della loro perizia professionale salvando la 
città di Narni da gravi pericoli con preghiere alla 
divinità (103). Quasi certamente formule di pre- 
ghiera si trovano nel testo del liber linteus di Zaga- 
bria nella descrizione di cerimonie lustrali, ma non 
se ne coglie il senso per le già dette difficoltà er- 
meneutiche della lingua. 


FONTI LETTERARIE 

102.= 9. = 45. 

103. Zos. 5, 41, 1. — «Pompeiano, prefetto del- 
la città (Roma), si incontrò con alcuni uomini 
giunti a Roma dall’Etruria. Costoro dissero di ave- 
re liberato una città di nome Narnia dai pericoli 
incombenti pregando la divinità e celebrando i ri- 
ti tradizionali: allora si erano avuti tuoni e lampi, 
che avevano allontanato la minaccia dei barbari» 
(trad. F. Conca). 


2. Il sacrificio 

Che il sacrificio possa assolvere una funzione 
purificatoria, sia come lustrazione preventiva sia 
come espiazione di una colpa, è stato già detto 
(supra p. 1). Purtroppo, malgrado la riconosciuta 
perizia degli Etruschi nelle pratiche religiose (supra 
p. 36), non disponiamo di testimonianze specifiche 
sullo stato di purezza dell’officiante o delle vitti- 
me. La presenza di vasche in aree santuariali fa 
pensare ad abluzioni a scopo purificatorio dell’offi- 
ciante o dei partecipanti all’operazione rituale 
(supra p. 53). Anche la costruzione di un comples- 
so sacro può avere una motivazione purificatoria: 
è il caso del santuario nei pressi del tumulo di 
Montetosto, sulla strada che congiunge Caere con 
Pyrgi, per cui è stato ipotizzato che sia stato co- 
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struito dai Ceretani per purificarsi dalla colpa del- 
la morte per lapidazione inflitta ai prigionieri fo- 
cesi dopo la battaglia del mare Sardo (Hdt. 1, 167; 
Colonna, G., «Un nuovo santuario dell’agro cere- 
tano», StEtr 31 [1963] 135-147). 


a. Le vittime 
i. Il suino 

Il suino è una vittima preferita nei riti espiato- 
ri. Fatta eccezione per la consuetudine invalsa fra 
re e ricchi in occasione di un matrimonio (104; 
supra p. 48), non ci sono pervenute dalle fonti al- 
tre testimonianze specifiche di questo uso nel mon- 
do etrusco. Ma la scena della purificazione di Ore- 
ste da parte di Apollo, graffita su uno specchio 
della prima metà del IV sec. a.C. — la divinità è in 
atto di sacrificare un maialino tenuto sospeso sulla 
testa dell’eroe —, potrebbe essere un indizio che, al- 
meno nel IV sec. a.C., in Etruria l’impiego del sui- 
no come vittima nei contesti purificatori non fos- 
se una rarità. Sarà il caso di ricordare che dalla stipe 
veiente di Campetti provengono statuette femmi- 
nili (V e IV sec. a.C.), in terracotta e in bronzo, 
che sostengono un piccolo suino, ovviamente un 
offerta alla divinità venerata nel santuario. 

Indicazioni potrebbero venire dall’esame dei re- 
sti faunistici rinvenuti in aree sacre: ad esempio in 
ambito paleoveneto, nel santuario in vocabolo 
Meggiaro di Este, le ossa di suini, in genere di in- 
dividui giovani (tra un mese e un anno), prove- 
nienti da contesti compresi tra la metà del VI e il 
IV sec. a.C., costituiscono più del 50% dei reperti 
ossei di tutte le altre specie animali presenti. 

Infine sarà opportuno segnalare che sacrifici di 
maialini possono far parte anche del rituale fune- 
rario, sia in Etruria sia in altre regioni dell’Italia 
preromana: ad es. su un urnetta volterrana di tufo 
del II sec. a.C. (Volterra, Mus. Guarnacci 212: Cri- 
stofani, M., CUE 2 [1977] 176 n° 240) una figura 
femminile, che tiene un porcellino per le zampe 
posteriori, si sta avvicinando a un naiskos su cui 
arde un fuoco; oppure lo scheletro di un giovane 
suino con accanto un coltello di ferro rinvenuto 
nella tomba di Villa Clara di Matelica (MC), a una 
quota superiore a quella dei vasi fittili del corredo, 
una tomba databile tra la fine del’ VIII e i primi 
del VII sec. a.C. e appartenente alla cultura pice- 
na ma con forti influssi etruschi. 


BIBLIOGRAFIA: Bates, W. N., «The Purification of 
Orestes», AJA 15, 1911, 459-464; Bonamici, M., «Contri- 
buto agli specchi perugini», AnnFaina 9 (2002) 440; Comel- 
la, A./Stefani, G., Materiali votivi del santuario di Campetti a 
Veio. Scavi 1947 e 1969 (1990) 114 tipo L 1; De Marinis, 
G./Silvestrini, M., in AA.VV. (a cura di Colonna, G.), Pi- 
ceni popolo d’Europa (1999) 76-78; Fiore, I./Tagliacozzo, A., 
«I resti ossei faunistici», in Ruta Serafini, A. (a cura di), Este 
preromana: una città e i suoi santuari (2002) 185-197; Vagnet- 
ti, L., Il deposito votivo di Campetti a Veio (1971) 60 FIX; v. 
inoltre supra, Purificazione, Grecia, sez. IV.C. 






FONTI LETTERARIE 
104. = 64. 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI 

105. (= I 2 a Sacrifici, etr. 161°, = LIMC II 
Apollon/Aplu 46°*, VI Medeia 71, VII Orestes 
50, VIII Vanth 1) Specchio con decorazione 
graffita. Filadelfia, Mus. Univ. Pennsylvania MS 
5444. Da Perugia. — Bates fig. 2. — 2° metà del IV 
sec. a.C. — Apollo (Aplu) in atto di purificare Ore- 
ste (Urste) alla presenza di Metua e Vanth. 


ii. Il cane 

Il cane è una vittima comune nelle cerimonie di 
purificazione nei mondi greco (Theophr. char. 16, 
13), romano (Plut. quaest. Rom. 280b-c. 290d) e 
italico (Tab. Ig. Il a 15-44). Per quanto concerne 
l’Etruria l’unico riferimento è in Columella (106 
= 47), il quale dice che, a titolo di purificazione 
preventiva, si immolava un cane lattante per libe- 
rare il grano dalla ruggine: la situazione è analoga 
a quella descritta nel succitato passo delle Tavole 
di Gubbio, dove appunto «la Dichiarazione del ca- 
ne è stabilita al momento culminante delle (ferie) 
intermenstrue cereali». 


FONTI LETTERARIE 
106. = 47. 


iii. La vacca 

Stando ai libri fatales, a Roma erano stati intro- 
dotti da Tarquinio il Superbo i ludi Tauri, in cui 
si sacrificavano vacche sterili agli dei inferi con in- 
tento profilattico delle donne incinte. D'origine 
etrusca del re comporta un'origine etrusca anche 
del rito? 


FONTI LETTERARIE 

107. Paul. Festi 479, 8-12 L. ~ Sembra che i lu- 
di Tauri in onore degli dei inferi siano stati istitui- 
ti durante il regno di Tarquinio il Superbo a cau- 
sa di una pestilenza che aveva colpito le donne 
incinte. 

108. Serv Aen. 2, 140, — «I ludi Tauri, stando 
ai libri fatales, erano stati istituiti dal re Tarquino 
il Superbo in quanto le donne partorivano male.» 


3. La libazione 

La libazione è un atto rituale, che può rientrare 
in un’operazione sacrificale. In Etruria la pratica 
poteva avere anche una funzione espiatoria per col- 
pe commesse: i pirati etruschi, dopo aver rapito la 
statua di Hera a Samo, non riuscendo a salpare, la 
abbandonano sulla riva e ripartono dopo aver fat- 
to libazioni (109), che sono ovviamente una forma 
di espiazione dell’atto sacrilego da essi compiuto. 

Può darsi che in Etruria ancora nell’VIII sec. 
a.C. si libasse con latte, se i numerosi calefattoi 
presenti nei corredi funerari di Veio e dell’agro fa- 
lisco del Villanoviano evoluto possono essere stati 
usati per bollire o conservare (anche) latte. Del re- 
sto, nella vicina Roma, Romolo usava il latte nel- 
le libazioni (Plin. nat. 14, 88). 

Nel caso di sacrificio, la libazione (con vino) è 
eseguita preliminarmente anche quando la vittima 
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è un essere umano: la fortuna che ha avuto il mito 
del sacrificio di Ifigenia nel repertorio figurativo 
delle urnette del periodo ellenistico (LIMC VII 
971-972. 977-978 s. v. «Odysseus/Uthuze») ne è 
un indizio. Il soggetto e lo schema iconografico so- 
no greci; la libazione sulla testa della giovane, ri- 
servata al padre Agamennone, occupa il centro del 
quadro figurato. Il sacrificio comporta la purifica- 
zione dell’esercito greco in partenza per Troia nel- 
la persona del suo capo, che aveva ardito offende- 
re Artemide dichiarandosi superiore nella caccia. 
Un discorso fondamentalmente analogo si ripropo- 
ne con la scena «dei prigionieri», che ritorna su ur- 
nette dello stesso periodo (Brunn/Kérte, Riievi II 
tavv. 75-77, 5): il personggio con le mani legate, 
prigioniero o Oreste (cosi Pairault Massa), viene 
purificato con una libazione. A parte i risvolti sim- 
bolici del mito, l'iconografia dei due temi fa pen- 
sare che il costume della libazione doveva essere no- 
to in Etruria negli ultimi secoli della repubblica. 
La stessa operazione ritorna in alcune repliche 
del mito locale del mostro che emerge da un pu- 
teale (110-112). L’iconografia è piuttosto chiara 
negli elementi essenziali: il mostro, visibile nella 
parte superiore del corpo, è sul punto di essere col- 
pito da armati malgrado il suo atteggiamento ag- 
gressivo; non altrettanto chiaro è il senso specifico 
o simbolico. La vecchia ipotesi di spiegare l’episo- 
dio con il passo di Plinio (nat. 2, 140), relativo al- 
l’evocazione di un fulmine da parte di Porsenna per 
liberare Volsinii dal mostro Olta che ne aveva de- 
vastato il territorio (sul valore purificatorio di que- 
sto fulmine supra pp. 42. 46), non trova più segui- 
to. Né sono soddisfacenti le varie altre proposte, 
che sono state suggerite (su cui Szilágyi, J. G., 
LIMC VII 36-37, cui si aggiunga, con altri riferi- 
menti bibliografici, Colonna, G., «Due città e un 
tiranno», AnnFaina 7 [2000] 283 n. 31). Al riguar- 
do si possono fissare alcuni punti. Il mostro ha fat- 
tezze umane e avancorpo di lupo o — ciò che è lo 
stesso — corpo completamente umano e copricapo 
a testa di lupo. Lo stesso copricapo è indossato da 
Ade (Eita), che è seduto a fianco di Persefone 
(Phersipnai) e insieme con questa partecipa a un 
banchetto nel regno dei morti nella rappresenta- 
zione dipinta nella tomba Golini I di Orvieto (de- 
cenni centrali del IV sec. a.C.). Pertanto, l’attinen- 
za del mostro al mondo funerario sembra scontata, 
tanto più che emerge dal mondo sotterraneo ed è 
rappresentato solo su monumenti funebri. Nelle 
suddette repliche della scena su urnette (110-112) 
un personaggio liba sulla sua testa con una patera: 
Patto conterrà un’allusione al momento che prece- 
de il sacrificio, come in quello di Ifigenia? o rien- 
tra nel cerimoniale funebre, con riferimento al 
momento che precede l’incinerazione del cadavere 
i cui resti dovevano essere deposti nell’urnetta? In- 
dipendentemente dal significato, la scena presup- 
pone una conoscenza della libazione a scopo 
purificatorio nella pratica religiosa locale. 
Qualche testimonianza sembra riferirsi, più che 
alla libazione vera e propria, al momento che la 


precede: ad esempio la scena dipinta sulla parete di 
fondo della tomba del Barone di Tarquinia (ulti 
mi decenni del VI sec. a.C.), in cui un signore, 
quasi certamente il proprietario della tomba, offre 
con fare solenne a una figura femminile velata (la 
moglie premorta?) una coppa, cioè il vaso della li- 
bazione, con una probabile allusione a un momen- 
to della cerimonia funebre, che valeva anche come 
purificazione del defunto. 

Inoltre va ricordato che scene di purificazione 
si trovano nella pittura campana: ad es. in una 
tomba del IV sec. a.C. da Nola il defunto è rap- 
presentato come guerriero che torna vittorioso con 
le spolie del nemico vinto e con le mani e la tuni- 
ca macchiate dal sangue del nemico: egli è 
purificato con una libazione, alla quale prendono 
parte figure femminili che avanzano verso di lui 
con in mano lo skyphos e l’oinochoe, i vasi appun- 
to della libazione. 


BIBLIOGRAFIA: Benassai, R., La pittura dei Campani 
e dei Sanniti (2002) 95-97 n° 4; 195 figg. 208-211; Pairault 
Massa, F.-H., «Regards sur le fragment BM Cat. Sculpture 
D 60: Problèmes de modèles relatifs à la scène ‘des prison- 
niers’», in AA.VV. (a cura di Swaddling, J.), Italian Iron 
Age Artefacts in the British Museum (1986) 463-469. 


FONTI LETTERARIE 

109. Menodotos di Samo, FGrH 541 F 1, lin. 
28-42 (Athen. 15, 672a-e). — «Gli Argivi ... in- 
dussero dei pirati etruschi, corrompendoli con de- 
naro, a rapire la statua (di Hera a Samo). ... Gli 
Etruschi, ... rubata la statua, la portarono fino al 
mare e la caricarono sulla loro nave, ma non riu- 
scirono a salpare. Attribuendo il fatto agli dei, de- 
posero la statua sulla riva e ripartirono, ma dopo 
aver fatto libazioni in suo onore.» 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI 

110.* (= LIMC VII Olta 2*) Urnetta di alaba- 
stro. Firenze, Mus. Arch. 5781. Da Chiusi. — 
Brunn/Kôrte III tav. 9, 4. — Fine del II sec. a.C. 
- Mostro con avancorpo di lupo, che emerge da 
un puteale e tenta di aggredire un personaggio ge- 
nuflesso dinanzi al puteale, pur essendo tenuto con 
una catena da un altro personaggio, che fa pendant 
con l’ultimo. La scena è completata da un giova- 
ne che solleva una patera sulla testa del mostro e, 
sullo sfondo, da un demone femminile con torcia 
e da tre figure maschili, due delle quali armate di 
scudo e spada. 

111. (= LIMC VII Olta 3*) Urnetta di alaba- 
stro. Volterra, Mus. Guarnacci 351. Da Volterra. — 
Brunn/Kòrte III tav. 8, 2. — Fine del II sec. a.C. — 
Scena analoga a 110, con lo sfondo occupato da un 
demone femminile e una figura maschile armata di 
scudo e spada. 

112. (= LIMC VII Olta 5*) Urnetta di alaba- 
stro. Volterra, Mus. Guarnacci 350. Da Volterra. — 
Brunn/Kérte III tav. 8, 1. — Fine del II sec. a.C. — 
Scena analoga a 110, con lo sfondo occupato da tre 
guerrieri, di cui due armati di scudo e spada e uno 
di ascia, in atto di colpire il mostro. 
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4. Le abluzioni 
Si veda quanto è stato detto nei paragrafi re- 
lativi all'acqua e al suo uso in varie circostanze 


(supra pp. 51-55). 


5. L’aspersione 

In contesti sacrificali l’ara può essere purificata 
per aspersione. In alcune scene etrusche di 
sacrificio subarcaiche (113-114) il personaggio più 
vicino all’ara stringe in una mano un rametto 
(probabilmente di alloro), che potrebbe fungere da 
aspersorio, beninteso se intinto nel liquido pre- 
scritto. 

Il ramo di alloro è tenuto da partecipanti al 
banchetto in alcune scene scolpite sui cippi chiusi- 
ni tardo-arcaici, banchetto che, per essere su mo- 
numenti di destinazione funeraria, avrà avuto va- 
lore di atto purificatorio dall’impurità provocata 
dalla morte (supra p. 49). 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI 

113. (= III 6 b Preghiera, etr. 16) Anfora cam- 
pana a f.n. New York, MMA 06.1021.42. Da Ca- 
pua. — Parise Badoni, F., Ceramica campana a figu- 
re nere (1968) 60-61 n° 6 tav. 29: Gruppo della 
Festa Campestre. — 2° quarto del V sec. a.C. - Sul 
corpo: processione verso un’ara. 

114. = 100. 


6. I suffumigi 

Si vedano la parte relativa all’Etruria nel tomo 
I, 2 c Suffumigi, e, inoltre, quanto è stato detto 
nel paragrafo relativo all’incenso (supra p. 55). 


7.11 lettisternio 

Di un lettisternio a Caere, come espiazione del 
prodigio dell’assottigliamento o del distanziamento 
(cosi Colonna, G., «Divinazione e culto di Rath/ 
Apollo a Caere», ArchCl 52 [2001] 168-169) delle 
sortes (supra p. 44), ci informa Livio (115). L’even- 
to risale al 218 a.C., quando la città etrusca gravita- 
va nell’orbita romana e i suoi cittadini godevano del 
diritto della civitas sine suffragio. Pertanto, potrebbe 
trattarsi di un uso romano esteso a Caere, ancora 
però etnicamente e culturalmente etrusca. 

Come lettisternio è stata interpretata (non da 
tutti gli esegeti) la rappresentazione sulla parete di 
fondo della tomba del Letto Funebre (116): i due 
copricapi conici deposti su un letto sarebbero il 
simbolo di due dei o dei di parentes, in onore dei 
quali si svolgevano le cerimonie (simposio, giochi 
atletici) raffigurate sulle altre pareti, che si riferi- 
scono alla purificazione del defunto titolare della 
tomba e dei familiari. Se l’interpretazione è cor- 
retta, in Etruria si avrebbe un esempio di lettister- 
nio, legato sì al mondo funerario, ma molto più 
antico del più antico esempio attestato a Roma (su- 


pra p. 44). 


FONTI LETTERARIE 
115. = 39. 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI 

116. Tarquinia, tomba del Letto Funebre, pa- 
rete di fondo. — Steingriber, PittEtr 325-326. - 
Intorno al 480 a.C. — Su un letto funebre, addob- 
bato a mo? di catafalco, due copricapi conici ap- 
poggiati su cuscini. 


8. Le processioni 
Si veda la parte relativa all’Etruria nel tomo 11, 
Processioni. 


9. Le parate: Il lusus Troiae 

Il lusus Troiae era un torneo praticato a Roma 
da giovani cavalieri, di età non superiore a dicias- 
sette anni, i quali si esibivano in evoluzioni che ri- 
chiamavano il labirinto. Fra le varie citazioni di 
scrittori antichi, ce n’è una di Seneca (Tro. 
777-778), che attribuisce alla manifestazione un ca- 
rattere lustrale. Dal momento che la prima attesta- 
zione, appartenente alla tradizione figurativa, si 
trova su un’oinochoe etrusca degli ultimi decenni 
del VII sec. a.C. (117), più antica di circa sei seco- 
li di quelle letterarie, si evince che il suddetto va- 
lore lustrale potrebbe interessare anche il mondo 
etrusco. 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI 

117.* (=12 a Sacrifici, etr. 124) Oinochoe. Ro- 
ma, Pal. Cons. 358 Mob. Da Tragliatella (agro ce- 
retano). - Giglioli, G.Q., StEtr 3 (1929) 111-159; 
Jannot, J.-R., RM 93 (1986) 109-133; Small, P. J., 
RM 93 (1986) 63-96; Van der Meer, L. B., Ktema 
11 (1986) 169-178; Menichetti, M., Ostraka 1 (1992) 
7-30; Sziligyi, J. G., Ceramica etrusco-corinzia figu- 
rata I (1992) 82 n° 3; 86-87: Gruppo Policromo. - 
Ultimi decenni del VII sec. a.C. - Fregio sulla 
pancia: due cavalieri e alle loro spalle un labirin- 
to, in cui è inscritta la parola truia. 


10. La danza 

Nel 364 a.C., in occasione di una pestilenza che 
colpì Roma, come rimedio fu organizzato uno spet- 
tacolo di danza con attori fatti venire dall’Etruria 
(118). È verisimile che anche in Etruria, la patria 
d’origine degli attori, avessero luogo manifestazio- 
ni analoghe ugualmente con funzione catartica. 


FONTI LETTERARIE 

118. (= II 4 c Musica, etr. 14) Liv. 7, 2, 1-4. - 
«(A Roma) la pestilenza durò anche nel seguente 
anno (364 a.C.), sotto il consolato di Gaio Sulpi- 


cio Petico e di Gaio Licinio Stolone ... E poiché 
la violenza della malattia non diminuiva né per i 
rimedi umani né per l’aiuto divino ... senza alcun 


testo poetico, senza gesti che mimassero il testo, 
danzatori fatti venire dall’Etruria danzavano al 
suono di un flauto con movimenti armoniosi, se- 
condo l’uso degli Etruschi» (trad. L. Perelli). 


a. La danza armata 
Gli armati (di asta) che ornano il coperchio e 
quelli (di asta e scudo) che ornano la spalla del va- 
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so biconico 119 danzano intorno a un essere mo- 
struoso (animale? ibrido con caratteri umani e ani- 
maleschi?), che funge da presa del coperchio. Del- 
la seconda sequenza fanno parte anche un 
prigioniero, un cacciatore e un allevatore di bovi- 
di, i quali alludono ad occupazioni (guerra, caccia) 
e a fonti di guadagno (allevamento di bestiame) del 
destinatario del vaso, che viene pertanto qualifica- 
to come aristocratico. Si aggiunga che molti per- 
sonaggi hanno, oltre alle armi, un copricapo a bas- 
so cono: attributi che consentono di inquadrare la 
rappresentazione in un contesto sociale di rango 
elevato. Le presenze di un prigioniero e di un es- 
sere mostruoso, quest’ultimo per giunta in posi- 
zione centrale, fanno ipotizzare che la scena possa 
alludere a una purificazione da una contaminazio- 
ne (mostro, prigioniero/nemico), con riferimento 
a un evento specifico (scontro militare, conflitto 
sociale) o a un’azione che si ripeteva periodicamen- 
te a scopo preventivo. Una scena analoga si trova 
su un coperchio bronzeo da Pitino di San Severi- 
no Marche (ultimi decenni del VII sec. a.C.), rea- 
lizzata con figurine plastiche di armati che danza- 
no intorno a un totem composto da una protome 
umana dal cui collo sporgono quattro protomi 
animalesche (di lupo?). 

L’assetto armato dei protagonisti, il loro mo- 
vimento circolare, la spettacolarità della manife- 
stazione, che ritornano in tutti e due i vasi, con- 
sentono un richiamo alle cerimonie romane 
dell’armilustrium (Varr. ling. 5, 153; 6, 22; Paul. 
Festi 17, 28-29 L.) e della danza saliare: l’una e 
l’altra cerimonie lustrali. 


BIBLIOGRAFIA: Bloch, R., «Sur les dances armées des 
Saliens», Annales. Economie, Sociétés, Civilisations 13 (1958) 
706-715; Borgna, E., «Ancile e arma ancilia. Osservazioni 
sullo scudo dei Salii», Ostraka 2 (1993) 9-42; Calvetti, A., 
«Rappresentazioni ‘saliari’ nella decorazione plastica di un 
vaso bronzeo a Bisenzio», StRom 35 (1987) 1-11; Campo- 
reale, G., «La danza armata in Etruria», MEFRA 99 (1987) 
11-42; Colonna, G., «Gli scudi bilobati dell’Italia centrale 
e Pancile dei Saliiv, ArchCl 43 (1991) 55-122; Menichetti, 
M., «La pyrriche degli eroi: a proposito di un’anfora del 
Pittore dell’Eptacordo», Ostraka 7 (1998) 71-78; Torelli, 
M., « Appius alce. La gemma fiorentina con rito saliare e la 
presenza dei Claudii in Etruria», StEtr 63 (1997 [1999]) 
227-255. 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI 

119. (= I 2 a Sacrifici, etr. 15. 48. 99, II 4 b 
Danza 122) Vaso biconico bronzeo. Roma, Villa 
Giulia 57066. Da Bisenzio. — Camporeale, G., 
MEFRA 99 (1987) 16-28 fig. 1. — 2° meta dell’ VIII 
sec. a.C. — Sulla spalla e sul coperchio figurine di 
armati, disposte a cerchio, danzanti intorno a un 
mostro seduto e legato con una catena a un’ansa. 


11. Le vesti 

Nel passo di Livio 79 si parla del trasporto del- 
la statua di Giunone Regina da Veio a Roma, do- 
po la caduta della città etrusca (396 a.C.), da par- 
te di giovani romani, che secondo il costume 
etrusco dovevano non solo avere il corpo purifica- 


to da lavaggi, ma anche indossare una veste can- 
dida (supra pp. 1. 52). Questa, proprio perché 
candida, è lavata e perciò purificata. Del resto i 
sacerdoti, quando compivano azioni sacrificali, do- 
vevano indossare pura vestimenta, i quali erano tali 
se «non obsita, non fulgurita, non funesta, non macu- 
lam habentia» (Paul. Festi 293, 8-9 L.). 


FONTI LETTERARIE 
120. = 79. 


12. L’interramento 

L’interramento programmato di resti struttura- 
li o decorativi o mobiliari, pertinenti a costruzio- 
ni sacre e profane, è un costume noto nell’Italia 
preromana (Hackens). Lo scopo precipuo dell’ope- 
razione è di seppellire costruzioni e pertinenze in 
modo da purificare il luogo in cui esse sorgevano 
e anche cancellare i valori ideologici connessi. 

Gli edifici di Murlo, secondo le ultime propo- 
ste interpretati come residenza magnatizia, risalgo- 
no a due fasi: quelli della prima ebbero vita tra gli 
anni centrali e quelli finali del VII sec. a.C., quel- 
li della seconda tra gli anni iniziali e il terzo quar- 
to del VI sec. a.C. La distruzione è dovuta nel pri- 
mo caso a un incendio, nel secondo a un piano 
preciso di cui si ignorano le ragioni. In quest’ulti- 
ma occasione le strutture edilizie furono regolar- 
mente interrate e le relative terrecotte decorative 
furono deposte in fosse appositamente scavate. 

A Peccioli (PI), in località Ortaglia, recente- 
mente è stata rinvenuta una fossa a sezione grosso- 
lanamente circolare (diametro m 4, profondità m 
10), riempita di vasi e frammenti di un altorilievo 
fittile di decorazione architettonica appartenenti a 
un tempio, eretto intorno alla metà del VI sec. 
a.C. e distrutto da un incendio intorno alla metà 
del IV sec. a.C. (comunicazione di S. Bruni, di- 
rettore dello scavo, che ringrazio). La stessa situa- 
zione si riscontra a Bolsena, nel santuario del Poz- 
zarello, costruito intorno alla metà del III sec. a.C., 
dove le offerte votive sono state accuratamente de- 
poste in fosse scavate prima della ristrutturazione 
del complesso agli inizi dell’età imperiale. 


BIBLIOGRAFIA: Acconcia, V., Il santuario del Pozza- 
rello a Bolsena (scavi Gabrici 1904) (2000); Hackens, T., «Fa- 
visae», in AA.VV., Études étrusco-italiques (1963) 92-94; 
Nielsen, E. O./Phillips, K. M., in AA.VV. (a cura di Stop- 
poni, S.), Case e palazzi d’Etruria (1985) 64-69; Tamburi- 
ni, P., «Materiali dal santuario del Pozzarello a Bolsena», 
in Colonna, Santuari 84-85. 


H. Le suppellettili 

Dei vasi usati in atti purificatori si è già parla- 
to: delle patere per le libazioni (supra p. 58), degli 
unguentari per la cura del cadavere (supra pp. 48- 
49) o del corpo umano (supra p. 50). Così anche dei 
bacini, fissi o mobili (supra pp. 51-52). Forse anche 
i calici a sostegni figurati, di cui in Etruria si cono- 
scono repliche in avorio, in bronzo e in bucchero 
databili ai secoli VII e VI a.C., data la scarsa fun- 
zionalità per un utilizzazione pratica, potrebbero 
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essere stati destinati a contenere un liquido da usa- 
re in cerimonie lustrali. Il grosso della suppelletti- 
le — dal vasellame agli incensieri, ai coltelli, agli 
aspersori, alle are, ai foculi — rientra nell’apparato 
per i sacrifici (per cui cf. ThesCRAI 2 a Sacrifici), 
i quali — s'è detto — possono avere una funzione ca- 
tartica, ma non sempre e non necessariamente. V. 
anche ThesCRA V 2 b Strumenti di culto. 


BIBLIOGRAFIA: Capecchi, G./Gunnella, A., «Calici di 
bucchero a sostegni figurati», Atti dell’ Accademia Toscana 
... La Colombaria 40 (1975) 33-116; Colonna, G., «Di Augu- 
sto Castellani e del cosiddetto calice a cariatidi prenestino», 
in Miscellanea archaeologica T. Dohrn dedicata (1982) 33-44. 


I. Gli agenti 

In Etruria gli agenti dell’atto purificatorio, co- 
me è stato accennato più volte nelle pagine prece- 
denti, sono sacerdoti o aruspici per le cerimonie 
pubbliche, il paterfamilias per quelle private. La 
purificazione, quando riguarda un campo, che è 
proprietà privata, è affidata al proprietario (supra 
p. 44). 


J. Le divinità 

Gli dei cui sono rivolti i riti purificatori, come 
destinatari diretti o come intercessori presso altri 
dei o presso il Fato, saranno stati diversi, ma di 
nessuno si ha menzione specifica nelle fonti. Si può 
pensare ad Apollo (Apulu/Aplu) nella sua qualità 
salutare e catartica in analogia con il mondo gre- 
co o romano, ma è solo un'ipotesi. I votivi anato- 
mici, frequenti nel primo ellenismo, sono destina- 
ti a divinità salutari, ma di esse non si conosce il 
nome. 


Appendice 


Italia preromana 

Non sono poche le testimonianze di contenuto 
rituale provenienti dal mondo italico preromano. 
Fra queste spiccano per ampiezza e precisione de- 
scrittiva quelle offerte dalle sette tavole bronzee di 
Gubbio (121), che fra l’altro contengono prescrizio- 
ni di cerimonie purificatorie, lustrali e espiatorie, e 
presentano spesso situazioni analoghe a quelle rela- 
tive al mondo etrusco e romano. La descrizione del- 
lo svolgimento dei rituali è meticolosa per quanto 
concerne le azioni dell’oblatore (arsfertur), il ruolo 
della confraternita degli Atiedii, le vittime, le offer- 
te, le operazioni sacrificali, le preghiere. 

La purificazione, preventiva o da colpe, di 
Gubbio (abitanti, animali e messi) si riferisce alla 
città nel suo insieme (tota) e all’arce (ocri), quest’ul- 
tima la parte dell’area urbana di più alto significa- 
to religioso e non a caso detta Fisia dal nome del 
dio Fisovio, ma anche al nome dell’una e dell’al- 
tra (Tab. Ig. la = Via 1-VIb 22). La menzione spe- 
cifica del nome delle due entità nella cerimonia pu- 
rificatrice, un fatto di ascendenza probabilmente 
magica, conferisce alla stessa cerimonia una forza 
coinvolgente e generale. Il rituale si svolge presso 





le porte, Trebulana Tessenaca Veia, sia davanti che 
dietro in momenti diversi; l’importanza delle por- 
te nel contesto urbanistico e la facilità di esposizio- 
ne a contaminazione sono state già rilevate per il 
mondo sia etrusco sia romano (supra p. 46). Le di- 
vinità venerate e invocate variano volta a volta, 
ma quelle delle cerimonie celebrate davanti alle 
porte — Giove, Marte, Fisovio — sono qualificate 
sempre con l’aggettivo «grabovio», il cui senso sarà 
stato forse connesso con la precisazione topogra- 
fica. Anche le vittime, le offerte — torte, grasso, 
bevande, carni —, gli strumenti sacrificali variano 
caso per caso. 

La purificazione del popolo ha luogo presso i 
boschi sacri Giovio e di Coredio e prevede la 
richiesta di protezione degli dei verso vari organi- 
smi della comunità iguvina — maggiorenti, sacer- 
doti, uomini comuni e militari — e l’allontanamen- 
to o la maledizione sugli appartenenti agli stessi 
organismi della città e dell’arce di Tadino e sul no- 
me etrusco, naharco e iapudico (Tab. Ig. Ib = VIb 
43-Vlla 54). Ancora una volta divinità venerate e 
offerte sono diverse nei due boschi. 

Se nelle cerimonie si riscontrassero vizi di for- 
ma, si può rimediare con l'offerta di una vittima 
peracri (profana?) (Tab. Ig. VIa 47-48) o addirittu- 
ra con la ripetizione dell'intera operazione 
sacrificale (Tab. Ig. Ib 7-9 = VIb 46-47). 

Valore lustrale hanno altre cerimonie, di cui si 
parla nelle Tavole: quella cosiddetta per auspici av- 
versi, che forse sarebbe più corretto chiamare ri- 
paratoria per un sacrificio mancato (Tab. Ig. Ila 
1-14), e quella per le decuvie, o meglio per le riu- 
nioni deli tributi del)le decime (Tab. Ig. Ib 1-29). 

Un aspetto caratterizzante di varie cerimonie è 
la triplicità: tre sono le porte urbiche; tre sono le 
vittime offerte a ciascuna divinità delle porte; tre 
volte si fa il bando per la exterminatio degli stranie- 
ri nella lustrazione del popolo; tre volte si effettua 
la circumambulazione presso il cippo terminale nel- 
la suddetta lustrazione; tre sono le località — Fon- 
tuli, Rubinia, Tra Sata — in cui si sacrifica nella stes- 
sa cerimonia; tre sono le giovenche catturate, fra 
quelle messe in fuga dopo la cerimonia a Tra Sata, 
sacrificate in Acedonia; per gruppi di tre sono rac- 
colte le divinità nel sacrificio cosiddetto per auspi- 
ci avversi — Vestigio Sacio, Giove Padre, Spettore; 
Dicamno Giovio, Ahtu Giovio, Ahtu Martio -; 
tre sono le vittime — suino, capro, vitello - nel 
sacrificio cosiddetto per le decuvie; tre volte in 
questa cerimonia si dichiara il vitello sacrificabile e 
libero; tre sono i piatti (spant) usati per l'offerta 
della pecora nel cosiddetto sacrificio della Bevanda. 

La purificazione descritta nelle Tavole può 
definirsi civica perché riguarda entità e organismi 
urbani e si riferirà a un tempo in cui Gubbio era 
ormai organizzata come città, anzi come città- 
stato, in quanto nelle preghiere della lustrazione 
del popolo si invocano la protezione divina sui suoi 
organismi civici e la maledizione sugli stessi orga- 
nismi della vicina Tadino e del popolo etrusco, 
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naharco e iapudico. Inoltre il fatto che alcuni de- 
creti siano stati sanciti dal kvestur, un magistrato 
corrispodente (nominalmente) al latino quaestor, 
indica che il quadro cronologico è quello in cui il 
processo di romanizzazione dell’Italia centrale è in 
atto (ultimi secoli della repubblica). 

La decorazione a rilievo su una stele da Terni 
del V sec. a.C. (122) può essere richiamata a con- 
fronto con una situazione rievocata spesso nelle 
Tavole: in due registri della stele, fra l’altro rite- 
nuta un monumento pubblico e rinvenuta presso 
una porta urbica, è rappresentata rispettivamente 
una teoria di armati di lancia e una di non arma- 
ti, cioè componenti del corpo civico; nella lustra- 
zione del popolo, descritta nelle suddette Tavole, 
correlata ma distinta dalla purificazione da colpe, 
sono menzionati i giovani armati e non armati 
(Tab. Ig. Ib 19-20 = VIb 62; VIla 15; VIIa 28), co- 
me una componente qualificata del popolo stesso 
(in armi). 


BIBLIOGRAFIA: Devoto, I., Tabulae Iguvinae (19623); 
Pfiffig, A. J., «Religio Iguvina», Denk Wien 84 (1964) 1-119; 
Prosdocimi, A. L., «Le Tavole Iguvine», in Prosdocimi 
(1978) 591-823; idem, TavIguv I (1984); idem, «Le religioni 
degli Italici», in AA.VV. (a cura di Pugliese Carratelli, G.), 
Italia omnium terrarum parens (1989) 477-498; Sisani, S., Tu- 
ta Ikuvina (2001) 124-138. 


FONTI EPIGRAFICHE 

121. (= III 6 b Preghiera, etr. 56) Sette tavole 
di bronzo. Gubbio, Mus. Civ. Da Gubbio. — III 
sec. a.C. — Le tavole, scritte in alfabeto umbro 
(I-Vb) e in alfabeto latino (Vb-VII) contengono, 
in relazione alla città di Gubbio, il più lungo testo 
rituale del mondo classico. 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI 

122. Stele di pietra. Terni, Pal. Carrara, Racc. 
Arch. 50. Da Terni. — Roncalli, F., in AA.VV., 
Antichità dall’Umbria a Leningrado (1990) 192; Pon- 
zi Bonomi, L., «La koiné centroitalica in età pre- 
romana», in AA.VV. (a cura di Maetzke, G.), 
Identità e civiltà dei Sabini (1996) 411. — V sec. a.C. 
— Si conservano tre registri istoriati: in quello su- 
periore sei personaggi gradienti a d., in quello cen- 
trale tre personaggi armati gradienti a d., in quel- 
lo inferiore resti illeggibili. 


Infine sarà il caso di ricordare che molto diffuso 
nell’Italia preromana, specialmente nell’area cen- 
trale e settentrionale, è il culto delle acque a sco- 
po purificatorio in senso sia igienico e terapeutico 
sia strettamente religioso (in senso anche misteri- 
co). Talvolta si registra una continuità che va dal- 
l’età del bronzo medio fino all’età ellenistica; inol- 
tre, in particolare quando le acque hanno qualità 
salutari, la frequentazione può andare dall’ultimo 
millennio a.C. fino ai giorni nostri (supra p. 50). 


BIBLIOGRAFIA: AA.VV. (a cura di Pacciarelli, M.), 
Acque, grotte e dei. 3000 anni di culti preromani in Romagna, 
Marche e Abruzzo. Mostra Imola (1997); Bianchin Citton, 
E./Malnati, L., «Reperti bronzei protostorici dai fiumi ve- 
neti: offerte votive, contesti funerari o ripostigli?», in 
AA.VV. (a cura di Cresci Marrone, G./Tirelli, M., Oriz- 
zonti del sacro. Culti e santuari antichi in Altino e Veneto Orien- 
tale (2001) 197-223; Poccetti, P., «Culti delle acque e stadi 
della vita muliebre: dottrine misteriche e fondo religioso 
italico nella tavola osca di Agnone», in AA.VV. (a cura di 
Del Tutto Palma, L.), La Tavola di Agnone nel contesto ita- 
lico (1996) 219-241. 
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I. Introduzione 


A riti di purificazione i Romani ricorrevano 
frequentemente, in quanto essere puro equivaleva 
ad essere in pace con gli déi e quindi pius (4; Liv. 
10, 7, 4); analogamente chi non era purificato era 
inevitabilmente impius (1). Più concretamente il 
concetto di purus era inconciliabile con la sporci- 
zia (Fest. 296, 32-33 L.) e in generale con le pol- 
luzioni (Paul. Fest. 293, 8-9 L.). Il rito purificato- 
rio per eccellenza era la lustratio (3), termine che è 
stato variamente interpretato (Walde/Hofmann3 
839 s.v. «Lustrum»; Ernout/Meillet 372; Fugier 
347-351). Da alcuni lustrare è stato collegato a sol- 
vo e luo (Paul. Fest. 107, 7-8 L.), spiegandolo co- 
me espiare, pagare o sciogliere (Varro ling. 6, 11), 
mentre da altri è stato riferito a lavo, ipotizzando 
che il termine lustrum designasse in origine un 
mezzo di purificazione (Deubner 131). Altri anco- 
ra hanno preferito richiamare lux e lucere (cf. Pe- 
tersmann 2, 211-217) e hanno inteso lustrare come 
passare in rassegna (cf. Otto 22-28; Boehm 2030), 
evidenziando la funzione purificatoria di alcune 
parate. Particolare attenzione è stata riservata 
anche ai movimenti circolari compiuti attorno 
all’oggetto da purificare (cf. Deubner 128-129; 
Berve 2040-2042; Petersmann 2, 221-223), che 
sembrano suggerire l’equivalenza di lustrare e circu- 
mire (Baudy 108-109). L'importanza dei riti di pu- 
rificazione è in ogni caso confermata dal fatto che 
un intero mese (februarius) prendeva il nome dai fe- 
brua (47), intesi come purgamenta (5; Varro ling. 6, 
13) o piamina (6; Fugier 351-352). Accanto alle pu- 
rificazioni collegate a ricorrenze festive, celebrate 
in date fisse o mobili, c'erano quelle che accompa- 
gnavano particolari eventi della vita familiare, co- 
me la nascita o la morte (Boehm 2036-2037; 
II.A-B), o che erano rese necessarie da contatti 
pericolosi (cf. Wagenvoort, H., RAC II [1957] 
413-414 s.v. «Contactus»), dal mancato rispetto di 
norme religiose o da fenomeni inaspettati (prodi- 
gia, portenta), sovvertitori dell’ordine naturale 
(ITI.E-F). In tutti questi casi era necessaria un’e- 
spiazione, destinata ad annullare quanto di negati- 
vo gravava su uomini e cose (Latte, RR 47-49; Fu- 
gier 355-362. 367-368), più che a riguadagnare il 
favore divino, che non poteva essere comprato 
(Cic. leg. 2, 22). Agli dèi si offrivano sacrifici, ne- 
cessari per ristabilire un buon rapporto con essi 
(Ehlers 1179-1183), ma in questi riti non sempre ri- 
sulta facile distinguere la componente lustrale da 
altre funzioni, evidenziate dalle fonti letterarie o 
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ricostruibili dagli interpreti moderni. La preoccu- 
pazione di salvaguardare la purezza messa a rischio 
emerge in tutta una serie di riti apotropaici, cosi 
come in alcuni casi lo scopo primario di propizia- 
re la fecondità sembra sommarsi al desiderio di pu- 
rificare la comunità, gli animali o i campi (cf. Bre- 
lich 120), anche perché una diffusa convinzione 
faceva derivare la sterilità da contaminazioni (Cap- 
deville, G., in Spectacles sportifs et scéniques dans le 
monde étrusco-italique [1993] 174 nota 128; cf. anche 
Rosenberger 101-103). La presenza di aspetti lu- 
strali è stata egualmente supposta in cerimonie nel- 
le quali sopravvivevano antichi riti di passaggio 
(L.D) o di aggregazione, durante i quali la co- 
munità accoglieva nuovi membri e riconfermava le 
sue articolazioni interne. L'individuazione di più 
scopi all’interno di uno stesso rito non è del resto 
una novità degli interpreti moderni, ma si incon- 
tra già nelle esegesi antiche (cf. Feeney, D., Lite- 
rature and Religion at Rome [1998] 127-129). In ge- 
nerale si pud affermare che a Roma il timore della 
contaminazione e il bisogno di porvi rimedio ri- 
sultano sempre correlati al desiderio di ristabilire 
ordine nel rapporto della comunità con gli dèi (Fu- 
gier 352-354) ed equilibrio tra le sue componenti 
(cf. Versnel 2, 311). Per le fonti antiche non c’era 
dubbio che i riti lustrali servissero a purgare, ossia 
a riportare l’oggetto della purificazione nella con- 
dizione di purus, ma è anche evidente che a queste 
pratiche rituali si ricorreva quando i cittadini sen- 
tivano l’esigenza di dare nuovo fondamento alle 
divisioni e alle demarcazioni grazie alle quali si era- 
no strutturati sia internamente, che in opposizio- 
ne ad altre comunità ed ai loro territori. Per le 
stesse ragioni si compivano riti di purificazione in 
occasione di passaggi o transizioni, che potevano 
verificarsi sia nella vita degli individui che in quel- 
la di aggregazioni più ampie (esercito, cittadinan- 
za, ecc.). In questo modo la comunità si metteva 
in grado di conservare tutto quello che risultava 
compatibile con le norme che si era data, elimi- 
nando ciò che sembrava mettere a rischio la sua so- 
pravvivenza (cf. Versnel 2, 317-318). Non a caso un 
elemento ricorrente nei riti romani di purificazio- 
ne è il cerchio, che protegge includendo ed allon- 
tana escludendo (V.I; cf. anche Riipke 1, 145-146; 
Baudy 93-99). 


BIBLIOGRAFIA: Baudy, D., Rômische Umgangsriten 
(1998); Berve, H., RE XIII 2 (1927) 2040-2059 s.v. «Lu- 
strum»; Boehm, F., RE XIII 2 (1927) 2029-2039 s.v. «Lu- 
stratio»; Bömer, F., Ahnenkult und Ahnenglaube im alten 
Rom (1943); Bouché-Leclercq, A., DA II 2 (1904) 1405- 
1432 s.v. «Lustratio»; Brelich, A., Tre variazioni romane sul 
tema delle origini (1976); Bremmer, J., «Tibullus’ colonus 
and his Ambarvalia», in De agricultura. In memoriam P. W. 
de Neeve (1993) 177-181; Champeaux, J., «Pontifices, haru- 
spices et décemvirs. L’éxpiation des prodiges de 207», REL 
74 (1996) 67-91; Coarelli, F., I! Foro Romano 1 (1983); Coa- 
relli, F., I! Foro Boario (1988); Coarelli, F., I! Campo Mar- 
zio (1997); Degrassi, A., Fasti anni Numani et Iuliani, InscrIt 
XIII 2 (1963); Deubner, L., «Lustrum», ARW 16 (1913) 
127-136; Ehlers, W., RE XX 1 (1941) 1179-1185 s.v. «Pia- 
culum»; Fugier, H., Recherches sur Pexpression du sacré dans 
la langue latine (1963); Graf, F., «Römische Aitia und ihre 





Riten», MusHelv 49 (1992) 13-25; Köves-Zulauf, Th., Rö- 
mische Geburtsriten (1990); Krause, K., RE Suppl. V (1931) 
236-282 s.v. «Hostia»; Ogilvie, R.M., «Lustrum condere», 
JRS 51 (1961) 31-39; Otto, W. F., «Lustrum», RAM 71 
(1916) 17-40; Petersmann, H., «Zu einem altrömischen 
Opferritual (Cato de agri cultura, 141)», RhM 116 (1973) 
238-255; Petersmann, H., «Lustrum: Etymologie und 
Volksbrauch», WiirzbJbb 9 (1983) 209-230; Porte, D., L’e- 
tiologie religieuse dans les Fastes d’Ovide (1985); Porte, D., Les 
donneurs du sacré. Le prêtre à Rome (1989); Prosdocimi, A. 
L., «La tavola di Agnone. Una interpretazione», in La ta- 
vola di Agnone nel contesto italico (1996) 435-644; Ronke, J., 
Magistratische Repräsentation im römischen Relief (1987); Ro- 
senberger, V., Gezähmte Götter. Das Prodigienwesen der rö- 
mischen Republik (1998); Rosivach, V. J., «Mars, the Lustral 
God», Latomus 43 (1983) 509-521; Rüpke, J., Domi militiae. 
Die religiose Konstruktion des Krieges in Rom (1990); Riipke, 
J., Kalender und Öffentlichkeit (1995); Scheid, J., «Le delit 
religieux dans la Rome tardo-républicaine», in Le délit re- 
ligieux dans la cité antique (1981) 117-171; Scheid, J., «Con- 
traria facere: renversements et déplacements dans les rites 
funéraires», AION 6 (1984) 117-139; Torelli, M., Lavinio e 
Roma (1984); Torelli, M., «Riti di passaggio maschili di Ro- 
ma arcaica», MEFRA 102 (1990) 93-106; Torelli, M., «Ap- 
pius Alce. La gemma fiorentina con rito saliare e la presen- 
za dei Claudii in Etruria», StEtr 63 (1977) 227-255; 
Tortorella, S., «I rilievi del Louvre con suovetaurile», 
Ostraka 1 (1992) 81-104; Versnel, H. S., «Sacrificium 
Lustrale: The Death of Mettius Fufetius (Livy I, 28)», 
MededRom 37, 1975, 97-115; Versnel, H. S., Transition and 
Reversal in Myth and Ritual (1993); Wachsmuth, D., 
ITourunos 6 daluwv. Untersuchung zu den antiken 
Sakralhandlungen bei Seereisen (1967); Ziolkowski, A., 
«Ritual cleaning of the city: From the Lupercalia to the 
Argei», AncSoc 29 (1998-99) 191-218. 


FONTI LETTERARIE 

1. Serv. Aen. 1, 378, 10-13. - «Pio puö signifi- 
care puro, innocente ed esente da ogni colpa. Per 
gli antichi espiare (piare) equivaleva a purificare 
(purgare), per cui erano chiamati piamina i mezzi 
usati per purificare gli uomini. E quelli che non 
sono purificati (purgati) sono empi.» 

2. Comm. Lucan. 2, 304. — Le vittime immola- 
te agli dei per espiazione erano dette piacula. 

3. Serv. Aen. 3, 279. - Compiere una lustra- 
zione equivale a purificarsi (lustramur, id est purga- 
mur); attraverso la purificazione del popolo (lustra- 
to enim populo) gli déi vengono difatti placati. 

4. Serv. Aen. 4, 517. - «Con mani pie, ossia 
pure». 

5. Paul. Fest. 76,.2-5 L. — «Tutte quelle cose 
che vengono impiegate nei sacrifici per purificare 
(purgamenti causa) sono chiamate februa. Difatti ciò 
che è purificato è detto februatum.» 

6. Ov. fast. 2, 19. 29-30. — Gli antichi padri 
dettero alle espiazioni (piamina) il nome di februa, 
con il quale indicavano tutto ciò che serve per ren- 
dere puri i corpi (quo corpora nostra piantur). 


II. Oggetti delle purificazioni 


A. Luoghi 
1. Campi, villaggi, città 

Sui confini del territorio romano, quali erano 
stati fissati in epoca molto antica, sorgevano alcu- 





3.2. PURIFICATION, ROM./PURIFICATION, ROM./REINIGUNG, RÖM./PURIFICAZIONE, ROM. 65 


ni santuari, legati a una frontiera divenuta col tem- 
po ideale (Scheid, J., in L’Urbs [1987] 583-585; v. 
anche Catalano, P., ANRW II 16.1 [1978] 492-495; 
Castagnoli, F., BSR 52 [1984] 16-20), che con- 
servavano tra le loro funzioni quella di impedire 
l’accesso a qualsiasi forza ostile e negativa, contri- 
buendo a mantenere incontaminato il territorio 
compreso all’interno di quel limite sacro (cf. 
Scheid, o.c. 592-595). Alla salvaguardia religiosa 
dei confini era in particolare deputato il dio Ter- 
minus, venerato in un santuario posto al sesto mi- 
glio della via Laurentina (Gladigow, B., AbhGüt- 
tingen 193 [1992] 180-183), dove il 23 febbraio 
veniva festeggiato con riti pubblici (Ov. fast. 2, 
679-682; Dion. Hal. ant. 2, 74, 2-3; Plut. quaest. 
Rom. 15, 267c). Sotto la sua tutela erano posti i 
cippi confinari o termini (Sicul. Flacc. ed. Thulin, 
C., Corp. agrimensorum Rom. I 1 p. 105; Eitrem, 
Opferritus 430-431; Gladigow, o.c. 179), il cui spo- 
stamento costituiva una grave colpa religiosa 
(Paul. Fest. 505, 19-21 L.). Le fonti ricordano an- 
che Terminalia campestri (Plut. Num. 16, 1; Hor. 
epodi 2, 59; Ov. fast. 2, 639-656), destinati a ga- 
rantire l’inviolabilità dei fines agrorum (Iuv. 16, 
36-39; cf. anche Prud. Symm. 2, 1006-1009). Sap- 
piamo inoltre che il vilicus offriva sacrifici ai Lari 
in occasione dei Compitalia, con riti celebrati agli 
incroci o nei punti in cui confinavano più pro- 
prietà agricole (Cato agr. 5, 3; Dumézil, RRA 
337-338). Secondo alcuni i Lari sarebbero stati in 
origine di parentes, ossia antenati eroizzati (Tabe- 
ling, E., Mater Larum. Zum Wesen der Larenreligion 
[1932] 1-14; Coarelli 1, 270-273), ma sembra co- 
munque che essi custodissero non solo le abitazio- 
ni (II.A.2), ma anche i campi (Cic. leg. 2, 19; of 
Scheid, Romulus 596-597). Sacrifici in loro onore 
erano compiuti durante lustrazioni campestri, co- 
me quella descritta da Tibullo in occasione di una 
festa (Tib. 1, 1, 19-22), che, pur essendo trasferita 
in una dimensione idillica (cf. Bremmer 177-181), 
si presenta come un rito privato di purificazione 
dei campi (7; cf. anche Verg. ecl. 5, 74-75; Baudy 
146-147). Altre fonti ricordano cerimonie simili, 
durante le quali erano condotti intorno alla pro- 
prietà (o ad una sua parte) un ovino, un suino e 
un bovino (Cato agr. 141, 1), che se erano lattanti 
dovevano essere trasportati (Baudy 104-107). Pri- 
ma di immolare le vittime si faceva una libazione 
di vino a Giano e Giove (V.D), seguita da un’ar- 
caica preghiera a Marte (Cato agr. 141, 2-4 [| Thes- 
CRA II 6 b Preghiera, rom. 12]; cf. anche 134, 3; 
Fest. 230, 26-30 L.), forse tramandata da antichi li- 
bri rituali (Petersmann 1, 238-239; cf. però Scheid, 
J., in Zwischen Krise und Alltag. Antike Religion im 
Mittelmeerraum [1999] 161-166), nella quale il dio 
era invocato perché tenesse lontano ogni pericolo 
e calamità, facendo crescere le messi (Baudy 
110-115). A riti di questo genere potrebbe essere 
riferito un rilievo raffigurante un suovetaurile (15). 
Una fonte tarda ricorda inoltre una festa pubblica, 
chiamata Ambarvalia (8), alla quale sono state rife- 


rite le ambarvales hostiae (Paul. Fest. 5, 1-2 L.; Serv. 
georg. 1, 345), ma il fatto che l’aggettivo sia usato 
in relazione all’uso di condurre intorno le vittime 
(9-10; Serv. ecl. 5, 75), fa pensare che vada gene- 
ricamente riferito a riti lustrali, più che a una spe- 
cifica festa chiamata Ambarvalia (Scheid, Romulus 
450-451), della cui reale esistenza molti dubitano 
(cf. Paladino, I., Fratres Arvales [1988] 32-33; Pa- 
scal, C. B., AJPh 109 [1988] 532-533; Baudy 149- 
150. 162-164). Poco probabile appare anche l’even- 
tualità che la cerimonia sacrificale chiamata da 
Strabone Ambarvia corrisponda agli Ambarvalia 
(Strab. 5, 3, 2 p. 230; cf. Scheid, Romulus 99-100; 
Baudy 174-178). 

Per i villaggi e le città le possibili fonti di con- 
taminazione potevano essere di varia natura 
(Ziolkowski 191-193). Tra le più comuni c'erano 
quelle di natura religiosa, derivanti da violazioni 
del ius sacrum, ma la contaminazione poteva an- 
che essere originata da cause più concrete, come 
la presenza di cadaveri (Bodel, J., Amer. Journ. of 
Anc. Hist. 11 [1986] 30-38). Per purificare religio- 
samente la città esistevano riti specifici, come 
l’Amburbium (11), festa pubblica celebrata nei pri- 
mi giorni di febbraio, mese deputato alle purifica- 
zioni (Paul. Fest. 75, 23-24 L.; 47), ma che pote- 
va essere indetta anche in occasioni particolari (8. 
12; Rosivach 516). Prima del sacrificio erano con- 
dotte attorno alla città le vittime (Rosenberger 
140-141), verosimilmente un suovetaurile (13; cf. 
anche Paul. Fest. 16, 8-9 L.), ma alcuni autori 
cristiani aggiungono che si trattava di una festa 
notturna di carattere lustrale, che prevedeva una 
processione con fiaccole e candele (Pax 373). 
Aspetti simili si ritrovano nella Purificazione di 
Maria, celebrata il 2 febbraio con largo impiego 
di candele (Candelora), che potrebbero rappre- 
sentare la sopravvivenza di usanze pagane, nelle 
quali la luce svolgeva una funzione apotropaica 
e purificatrice (Petersmann 2, 216-221; IV.D). 
Componenti lustrali potrebbe avere avuto anche il 
Septimontium, celebrato a Roma P11 dicembre 
(Degrassi 535-536). La festa riguardava in origine 
solo una parte degli abitanti, che si muovevano in 
processione lungo un itinerario, forse circolare (cf. 
Lyd. mens. 4, 155), segnato da sacrifici compiuti 
in alcune località (Fest. 474, 36-476, 14 L.; Paul. 
Fest. 459, 1-3 L.), la cui dislocazione potrebbe ri- 
specchiare una fase piuttosto antica degli insedia- 
menti succedutisi in questa zona (cf. Ampolo, C., 
ArchLaz 4 [1981] 233-236; Carandini, A., La na- 
scita di Roma [1997] 269-279. 360-369; Coarelli, 
F., LTUR 4 [1999] 268 s.v. «Septimontium»). 
Scopi purificatori avevano probabilmente anche 
le feriae paganicae (Varro ling. 6, 26; v. anche Ov. 
fast. 1, 669-670), alle quali vanno forse assimilati 
i Paganalia (Dion. Hal. ant. 4, 15, 2-3) e altre fe- 
ste, verosimilmente mobili, celebrate nei mesi di 
maggio e di giugno (CIL VI 2305-2306; IX 1618; 
X 3792; cf. Baudy 185-191), quando segetes lustran- 
tur (ILS 8745; Degrassi 288. 295). 
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Sulla natura di questo tipo di pratiche religio- 
se, destinate a proteggere il territorio, con i suoi 
campi ed i suoi nuclei abitati, gettano luce alcune 
fonti cristiane, come quelle relative ai martiri uc- 
cisi dagli Anauni durante un rito pagano svoltosi 
circa fines agrorum, con un assueto sacrificio quod lu- 
strum dicunt (PL XIII 553; LVII 696; cf. 14); una 
sostituzione di queste usanze è stata vista nelle ro- 
gationes e più in generale nelle processioni cristia- 
ne compiute attorno ai confini per ottenere prote- 
zione da pericoli e flagelli (Baudy 197-211). 


BIBLIOGRAFIA: Baudy 103-178. 181-212; Boehm 
2032-2033; Kilgour, A., Mnemosyne 6 (1938) 226-230; Le 
Bonniec, Cérès 141-148; Marbach, E., RE V A 1 (1934) 
781-784 s.v. «Terminus»; Scheid, Romulus 447-451; Wis- 
sowa, G., RE I 2 (1894) 1796 s.v. «Ambarvalia»; 1816-1817 
s.v. «Amburbium»; Ziegler, K.-H., RAC XII (1983) 
1098-1100 s.v. «Grenze». 


FONTI LETTERARIE 

7. Tib. 2, 1, 1-2. 17-18. — «Tutti i presenti tac- 
ciano: si proceda alla purificazione delle messi e dei 
campi, secondo il rito antico trasmesso dagli 
avi... Dèi patrii, noi purifichiamo i campi e i 
campagnoli, voi cacciate i mali dai nostri confini.» 

8. SHA Aurelian. 20, 3. - Dopo aver consulta- 
to i libri Sibyllini e resi pubblici i versi, fu purifica- 
ta la città, vennero cantate le preghiere, fu celebra- 
to Pamburbium e promessi gli ambarvalia. Vennero 
così compiute tutte le cerimonie prescritte. 

9. Serv. ecl. 3, 77. — «Si chiama sacrificio am- 
barvale, perché la vittima è condotta intorno ai 
campi (quod arva ambiat).» 

10. Macr. Sat. 3, 5, 7. - Come dice Festo, la 
vittima ambarvale è quella che durante un rito sa- 
cro viene condotta intorno ai campi per propizia- 
re i raccolti. Purificare (/ustrare) significa infatti gi- 
rare intorno (circumire). 

11. Serv. ecl. 3, 77. — Viene detto amburbale o 
amburbium il sacrificio nel quale la vittima è con- 
dotta intorno alla città (urbem circuit et ambit). 

12. Lucan. 1, 592-596. — Viene prescritto che i 
cittadini si muovano in processione attorno alla 
città (urbem ambiri) e alle sue mura per compiere 
una purificazione (festo purgantes... lustro), con al- 
la testa i pontefici seguiti dalla folla vestita al mo- 
do gabino. 

13. Paul. Fest. 5, 3-4 L. — « Amburbiales erano 
dette le vittime condotte attorno ai cippi confina- 
ri di Roma.» 

14. Sicul. Flacc. ed. Thulin, C., Corp. agrimen- 
sorum Rom. I 1 p. 129, 1-15. — I confini dei villag- 
gi potevano essere individuati considerando dove 
si spingevano i magistri pagorum durante i riti di pu- 
rificazione (quatenus lustrarent). 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI 

15. (© 1 2 a Sacrifici, rom. 97) Rilievo in cal- 
care. Già Roma, mercato antiquario. Dall'Italia. — 
Veyne, P., Gallia 17 (1959) 98 fig. 16; Tortorella 
101-102 fig. 16. — II sec. d.C. — Suovetaurile, con 
togato che liba su un’ara e vittimario che indossa 
una corta tunica. 


2. Abitazioni 

Alla protezione delle abitazioni contribuivano i 
Lates familiares (Wissowa, Religion 166-174; Enn. 
ann. 620 Vahlen = 619 Skutsch), particolarmente 
legati al focolare domestico (Plin. nat. 28, 267; 
Colum. 11, 1, 19). In loro onore si offriva incenso 
assieme a vino e si appendevano corone nel foco- 
lare (Tib. 1, 3, 34; Petron. 60, 8; v. anche Cod. 
Theod. 16, 10, 12, pr.), che la vilica doveva tenere 
sempre pulito per mantenere il fuoco puro (16). 
Le offerte ai Lares familiares rivelano spesso un in- 
tento propiziatorio e talora espiatorio (p. es. nel- 
l’uso di bruciare in loro onore le porzioni di cibo 
cadute a terra: Plin. nat. 28, 27; Bömer 133-139; 
Scheid 2, 131-132), mentre valenze purificatorie 
sembrano prevalere nei sacrifici compiuti dopo un 
decesso, quando la familia offriva ai Lari un mon- 
tone (18). Al focolare ed al penus, nuclei centrali 
delle abitazioni, erano legati anche i Penati (Serv. 
Aen. 3, 12; Weinstock, S., RE XIX 1 [1937] 
417-427 s.v. «Penates»; Dubourdieu, A., Les 
origines et le développement du culte des Pénates à Ro- 
me [1989] 15-29). In occasione di ogni pasto si 
poneva sul fuoco la parte del cibo loro riservata 
(Non. 544, 1 M. = 872 L.; Serv. Aen. 1, 730; cf. 
Weinstock, o.c. 427-428; Bömer 123-130. 138), ma 
l’offerta piü comune che essi ricevevano era rap- 
presentata dal farro (IV.E.1) e dal sale (IV.B), 
tanto che la patella e la saliera (salinum) facevano 
parte dell’arredo cultuale di ogni abitazione (Liv. 
26, 36, 6; Pers. 3, 24-26; Val. Max. 4, 4, 3; Du- 
bourdieu 87-91). Il fatto che queste offerte fossero 
ritenute capaci di addolcire i Penati avversi (Hor. 
c. 3, 23, 18-20), può far supporre una funzione non 
solo propiziatoria, ma anche espiatoria e purifica- 
trice del rito. Il focolare era infine al centro delle 
feste pubbliche celebrate a giugno in onore di Ve- 
sta (Wissowa, Religion 156-161). La preoccupazio- 
ne che il fuoco rimanesse sempre puro accomuna- 
va le padrone di casa alle Vestali, incaricate di 
conservare sempre accesa la fiamma che bruciava 
nella parte più interna del tempio della dea nel Fo- 
ro Romano (17), dove il fuoco veniva rinnovato 
alle calende di marzo (Ov. fast. 3, 143-144; Macr. 
Sat. 1, 12, 6), accendendolo con l’attrito di un le- 
gno sulla tavola di una arbor felix (Paul. Fest. 94, 
1-4 L.). A partire dal 7 giugno si procedeva alla 
pulizia dell’edificio, rendendo accessibile anche il 
sancia sanctorum (Fest. 296, 12-14 L.; cf. Radke, G., 
ANRW I 17.1 [1981] 358-360; Dubourdieu 
21-22), mentre all’allontanamento delle immondi- 
zie, che doveva avvenire secondo precise regole, si 
provvedeva il 15 giugno (Varro ling. 6, 32; Fest. 
466, 32-35 L.; Ov. fast. 6, 713-714), giorno segna- 
to nei calendari come nefastus e accompagnato dal- 
la sigla Q(uando) St(ercus) D(elatum) F(as). Partico- 
lari attenzioni rituali erano inoltre riservate 
all’ingresso delle abitazioni, specie in occasione di 
nascite e nozze (III.A-B). Scopi protettivi aveva 
l’uso di deporre offerte sulla soglia, aspergendo con 
acqua gli stipiti della porta, per tenere lontane dai 
bambini le temibili striges (Ov. fast. 6, 131-140. 
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155-166), come si era soliti fare alle calende di 
giugno, quando si festeggiava Carna (Degrassi 
463-464), dea cardinis (Ov. fast. 6, 101). 
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16. Cato agr. 143, 2. — La vilica deve mantenere 
pulita (munda) se stessa e la villa. Ogni giorno, 
prima di andare a letto, deve spazzare il focolare per 
conservare il fuoco puro; nei giorni festivi vi ap- 


penda corone rivolgendo preghiere al Lar familiaris. 


17. Dion. Hal. ant. 2, 68, 3. — L’episodio di 
Emilia mostra come trascurare il fuoco sacro di 
Vesta comportasse il rischio di una contaminazio- 
ne (piacpa). 

18. Cic. leg. 2, 55. — «Non è necessario che io 
spieghi quando cessi il lutto della famiglia (quae 
finis funestae familiae), né che genere di sacrificio 
debba essere offerto al Lare con i montoni.» 


3. Luoghi sacri 

Appositi riti espiatori erano ritenuti necessari 
quando nei luoghi sacri fossero penetrati invasori 
(19; Cod. Iust. 11, 7, 36; Eitrem, Opferritus 466; 
Wagenvoort, H., Roman Dynamism [1947] 146- 
147). Rare, ma significative appaiono le testimo- 
nianze relative al lavaggio purificatorio degli alta- 
ri o delle statue di culto (51; Ov. fast. 4, 133-136. 
339-340; Porte, D., Klio 66 [1984] 99-103; Kahil, 
L., in L’eau, la santé et la maladie dans le monde grec, 
BCH Suppl. XXVIII [1994] 219), che potevano es- 
sere maneggiate solo da chi aveva requisiti di pu- 
rezza, assicurata da abluzioni e da una veste bian- 
ca (cf. Liv. 5, 22, 4). 


FONTI LETTERARIE 

19. Liv. 5, 50, 2. — Il senato decreta che tutti i 
templi che il nemico avesse occupato (possedisset) 
siano restaurati, nuovamente delimitati e che un 
adeguato rito espiatorio sia cercato dai duoviri nei 


libri Sibyllini. 


B. Esseri animati 
1. Cittadinanza 

Numerosi erano i riti durante i quali si pro- 
cedeva alla purificazione della cittadinanza o di 
parti di essa. Nell'ambito dei giorni consacrati al 
culto dei parentes (III.C.1), cadeva la festa dei Lu- 
percalia, celebrata il 15 febbraio (Degrassi 409-411; 
Tortorella, S., in Roma. Romolo, Remo e la fonda- 
zione della città [2000] 244-255). La cerimonia si 
apriva con i sacrifici compiuti presso la grotta del 
Lupercale (Dion. Hal. ant. 1, 32, 4-5), dalla quale 
partivano i Luperci, che correvano nudi (Serv. 
Aen. 8, 663; Paul. Fest. 49, 18-21 L.), tranne una 
pelle caprina avvolta attorno ai fianchi (Val. Max. 
2, 2, 9). La festa, dedicata a Fauno (Ov. fast. 2, 
268; 5, 101), intendeva probabilmente favorire la 
fertilità delle donne, ma aveva tra i suoi scopi d’or- 
dine più generale quello di purificare la comunità 
(Brelich 119-123; Porte 2, 117-120), come dicono 
esplicitamente alcune fonti (21-22; Varro ling. 6, 





13; Paul. Fest. 75, 23-76, 5 L.; Ov. fast. 2, 31-32; 
Dion. Hal. ant. 1, 80, 1; Plut. quaest. Rom. 68, 
280b), che considerano la corsa dei Luperci una lu- 
stratio dell’antiquum oppidum Palatinum (20; cf. Tac. 
ann. 12, 24). L'indicazione appare in sintonia con 
il carattere del mese di febbraio (cf. però Ziolkow- 
ski 201-205) e può trovare una conferma nell’uso 
di sacrificare durante i Lupercalia non solo capre, 
ma anche un cane (Plut. Rom. 21, 8. 10; quaest. 
Rom. 68, 280b-c; V.B.2); nello stesso senso è sta- 
to interpretato l’uso di toccare con il coltello sa- 
crificale insanguinato la fronte di due giovani, per 
detergerla poi con lana imbevuta di latte (Plut. 
Rom. 21, 6; di diverso avviso Kéves-Zulauf 
261-264; v. anche IV.A e F). Scopi lustrali sono 
stati attribuiti anche ai riti degli Argei, i cui sacel- 
li venivano visitati il 16 e il 17 marzo (Coarelli, F., 
LTUR 1 [1993] 121 s.v. «Argei»). Sul numero di 
questi sacelli, nei quali alcuni pensavano che fosse- 
ro sepolti uomini illustri (Paul. Fest. 18, 5-6 L.), 
c'era qualche incertezza (Varro ling. 5, 45; 7, 44; 
Dion. Hal. ant. 1, 38, 3), ma sappiamo comunque 
che alla processione partecipavano le Vestali, i pre- 
tori e la flaminica Dialis con i capelli non pettina- 
ti, come se fosse in lutto (Gell. 10, 15, 30; cf. V.Q). 
La flaminica compariva di nuovo in aspetto trascu- 
rato il 14 maggio (Degrassi 457-458; cf. però 
Radke, G., Latomus 49 [1990] 11), quando le Ve- 
stali gettavano dal ponte Sublicio fantocci di 
giunco presi dai sacelli degli Argei e usati forse in 
sostituzione di cadaveri (Ov. fast. 5, 621-624. 
657-660; Macr. Sat. 1, 11, 47). È possibile che il 
senso di queste pratiche rituali fosse stato dai più 
dimenticato, ma appare comunque significativo il 
fatto che autorevoli fonti parlino di una purifi- 
cazione (23; cf. anche Porte, D., in FS G. Radke 
[1986] 198-200; Ziolkowski 217-218; Graf, F., 
MusHelv 57 [2000] 100-103). 


FONTI LETTERARIE 

20. Varro ling. 6, 34. — «Ritengo piuttosto che 
febbraio derivi dal giorno purificato (a die februa- 
to), perché in quel giorno viene compiuta la 
purificazione del popolo (februatur populus), ossia 
l’antica città palatina, cinta di greggi umane, vie- 
ne purificata (lustratur) dai Luperci nudi.» 

21. Ov. fast. 2, 31-32. 35-36. — Febbraio è chia- 
mato cosi perché in quel mese i Luperci con le lo- 
ro pelli purificano il territorio (omne solum lu- 
strant), compiendo un rito espiatorio (idque piamen 
habent)... Si riteneva difatti che le purificazioni 
(purgamina) potessero eliminare (tollere) ogni colpa 
(omne nefas) ed ogni fonte di mali. 

22. Censor. 22, 15. — «In questo mese durante 
i Lupercali, quando Roma viene purificata, porta- 
no sale caldo, che chiamano februum.» 

23. Plut. quaest. Rom. 86, 285a. — «In questo 
mese compiono la maggiore delle purificazioni 
(rdv péyiorov ov xabapp.éiv), gettando dal pon- 
te nel fiume dei fantocci (in passato degli uomini) 
e per questo la flaminica ... si ritiene che appaia 
rattristata, non lavata né adornata.» 
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Lustrum 

Tra i riti di purificazione più significativi della 
comunità romana c’era quello che si teneva nel 
Campo Marzio presso l’ara Martis, alla conclusio- 
ne del census (Varro rust. 2, 1, 10; Paul. Fest. 107, 
16 L.: populi lustrationem), sotto la guida di uno dei 
censori (Varro ling. 6, 87), che conduceva le vitti- 
me sacrificali (suovetaurile) per tre volte in cerchio 
intorno ai cittadini schierati (24). Dopo il 
sacrificio, al quale collaboravano aiutanti dai nomi 
di buon augurio (Plin. nat. 28, 22), il censore 
invocava la protezione di Marte sulla comunità 
recitando una preghiera, il cui testo era stato rin- 
novato dall’Africano Minore (Val. Max. 4, 1, 10). 
A conclusione della cerimonia, il cui carattere pu- 
rificatorio è sottolineato dalle fonti antiche (24; 
Dion. Hal. ant. 4, 22, 1-2), i cittadini erano ricon- 
dotti all’interno del pomerium dal censore, che re- 
cava un vexillum (Varro ling. 6, 93; cf. Dumézil, 
G., Rituels indo-européens à Rome [1954] 65-69), co- 
me faceva anche il magistrato incaricato di una de- 
duzione coloniaria (Cic. Phil. 2, 102; Eckstein, A. 
M., CalifSt 12 [1981] 88-94). 


BIBLIOGRAFIA: Boehm 2034-2035; Stilp, F., Mariage 
et suovetaurilia (2001) 48-50. 63-65; Torelli, M., Typology 
and Structure of Roman Historical Reliefs (1982) 9-15. 
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24. Liv. 1, 44, 2. - «Qui purificò tutto l’eser- 
cito schierato con il suovetaurile, e il sacrificio fu 
chiamato lustrum conditum, poiché segnava la fine 
del censimento.» 


2. Esercito e flotta 

Riti purificatori, che avevano anche scopi apo- 
tropaici e aggreganti (cf. Versnel 1, 100-103; Vers- 
nel 2, 319-321; Riipke 1, 144-146), erano compiu- 
ti quando variava la composizione delle truppe 
(Tac. ann. 15, 26) o all’arrivo di un nuovo coman- 
dante (Liv. 38, 12, 2; Cic. Att. 5, 20, 2). Una Iu- 
stratio con il relativo suovetaurile era inoltre neces- 
saria all’inizio di ogni campagna bellica. Le offerte 
preliminari erano compiute all’interno dell’accam- 
pamento, ma il sacrificio aveva luogo all’esterno, 
per non dare al nemico l’impressione che lo si te- 
messe (Cass. Dio 47, 38, 4); i soldati che assisteva- 
no al rito erano incoronati di alloro (28) e gli aiu- 
tanti dovevano portare nomi che suggerivano 
associazioni positive (25; Ampolo, C., ArchCl 47 
[1995] 323-324). Tra gli scopi della cerimonia c’e- 
ra verosimilmente quello di rinsaldare la coesione 
delle truppe, come sembra confermato dall’allocu- 
zione (contio), che di solito seguiva al sacrificio. 
Anche quando l’esercito doveva attraversare un 
corso d’acqua si facevano offerte, probabilmente 
lustrali (29; Scheid, J., in La colonne Aurélienne 
[2000] 230-231. 236-238 figg. 47-48), collegate al- 
lo speciale significato che veniva attribuito a que- 
sto tipo di confine (Riipke 1, 138-139. 147-148). Le 
fonti ricordano inoltre purificazioni della flotta 
(Wachsmuth 129-130. 305~307), come quella com- 


piuta dall’Africano Maggiore presso Lilibeo (204 
a.C.), quando furono gettate in mare le interiora 
crude della vittima immolata (26). La cerimonia, 
ripetuta in altre occasioni (Liv. 36, 42, 2; Sil. It. 
17, 48-51), doveva prevedere anche un’offerta di 
vino (cf. Verg. Aen. $, 774-776). Pratiche rituali 
simili furono compiute da Ottaviano nel 36 a.C., 
quando la sua flotta lasciò Napoli per affrontare 
Sesto Pompeo: in quell’occasione le interiora, do- 
po essere state condotte per tre volte attorno alla 
flotta, vennero in parte bruciate e in parte gettate 
in mare (27). 


BIBLIOGRAFIA: Baudy 215-221; Berve 2056-2057; 
Boehm 2035-2036. 


FONTI LETTERARIE 

25. Cic. div. 1, 102. — «Allo stesso modo per 
purificare la colonia chi la fondava sceglieva per- 
sone dai nomi bene auguranti per condurre le vit- 
time al sacrificio, così come facevano il comandan- 
te quando purificava l’esercito e il censore quando 
purificava il popolo.» 

26. Liv. 29, 27, 5. - «Come d’uso, dopo que- 
ste preghiere gettò in mare le interiora crude del- 
la vittima sacrificata e dette con la tromba il se- 
gnale di partire.» 

27. App. civ. 5, 96. — «Gli altari stessi sono in 
mare, e la massa dei soldati li circonda, distribuita 
sulle navi, nel più profondo silenzio. I vittimari sa- 
crificano stando in piedi nel mare, poi saliti su bar- 
che fanno girare per tre volte attorno alla flotta le 
interiora purificatrici (xaf&pora), scortati dai co- 
mandanti che scongiurano gli dèi di deviare su di 
esse, invece che sulla flotta, i presagi funesti. Poi, 
dividendo le interiora, ne gettano una parte in ma- 
re e bruciano il resto sugli altari, mentre il popo- 
lo formula auguri felici. È così che i Romani pu- 
rificano la loro flotta.» 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI 

28.* (= I 1 Processioni, rom. 122,12 2a 
Sacrifici, rom. 92. 93. 96, II s Immagini di culto 
612) Colonna Traiana, a.* scene VIII-IX 22-25, 
b.* LII-LIII 131-135, c.* CII 271-274, Roma. - 
Scott Ryberg, Rites 109-113 fig. 55-57; Koeppel, 
G. M., BonnJbb 191 (1991) 141-144 n. 8 figg. 7-8; 
177-178 n. 53 fig. 36; BonnJbb 192 (1992) 82-83 n. 
103 fig. 19; Settis, S., La colonna di Traiano (1988) 
146-148 figg. 11-12. 79-81. 188-190; Fless, Opfer- 
diener 108 tavv. 6, 1; 22, 1; 44, 1. — 113 d.C. — 
Traiano in toga con il capo velato liba con una pa- 
tera su un’ara posta all’interno dell’accampamento 
fortificato, attorno al quale sfila il corteo del suo- 
vetaurile; partecipano al rito portatori di acerrae, ti- 
bicines, tubicines, cornicines. Nella terza scena (CIII) 
due tunicati coronati di alloro tengono una tazza; 
uno di essi ha anche un ramo della stessa pianta. 

29.* (=12 a Sacrifici, rom. 94) Colonna Traia- 
na, scene XCVIII-XCIX 259-261, Roma. - Scott 
Ryberg, Rites 126-127 fig. 67; Koeppel, G. M., 
BonnJbb 192 (1992) 78-79 nn. 98-99 fig.15; Settis, 





3.2. PURIFICATION, ROM./PURIFICATION, ROM./REINIGUNG, ROM./PURIFICAZIONE, ROM. 69 


S., La colonna di Traiano (1988) 147 fig. 179. — 113 
d.C. — Traiano in tunica e paenula liba su un’ara, 
davanti a un ponte che attraversa il Danubio. Un 
victimarius conduce un toro. 


Trionfo 

Il trionfo romano conobbe un’evoluzione nel 
tempo, ma conservò una componente lustrale, al- 
la quale accennano le fonti antiche, che evidenzia- 
no a questo proposito il ruolo dell’alloro e il 
significato dell’ingresso in città (30; Plin. nat. 15, 
127. 135), che avveniva varcando il pomerium attra- 
verso la porta triumphalis, prossima al tempio di 
Apollo (Coarelli 2, 397-399). Questo passaggio po- 
trebbe avere svolto una funzione purificatoria (Eh- 
lers, W., RE VII A 1 [1939] 496 s.v. « Triumphus»; 
Bonfante Warren 53-54; Lemosse 444-445; cf. però 
Künzl, E., Der römische Triumphus [1988] 41-44), 
come è stato ipotizzato anche per il tigillum sororium 
OD. Di. Mel caso del trionfo una valenza lustrale 
appare d’altra parte compatibile anche con le teo- 
rie che preferiscono vedere in questa cerimonia un 
antico rito di capodanno (ef. Versnel, H. S., 
Triumphus [1970] 273-284; Coarelli 2, 421-424). 


BIBLIOGRAFIA: Bonfante Warren, L., JRS 60 (1970) 
49-66; Lemosse, M., ANRW I 2 (1972) 442-453; Rüpke 1, 
223-234. 


FONTI LETTERARIE 

30. Paul. Fest. 104, 23-24 L. — «I soldati coro- 
nati di alloro seguivano il carro del trionfatore, in 
modo da entrare in città quasi purgati dal sangue 
umano versato.» 


3.Animali 

Il 21 aprile erano festeggiati i Palilia o Parilia 
(Degrassi 443-445), del cui nome gli antichi da- 
vano spiegazioni più o meno fantasiose, anche se 
l'opinione prevalente lo faceva derivare da Pales, 
divinità sul cui sesso rimaneva qualche incertezza 
(Varro ling. 6, 15; Paul. Fest. 248, 17-19 L.). Le 
cerimonie cominciavano con la distribuzione di 
suffimenta, che includevano le ceneri dei Fordicidia 
e il sangue di un cavallo sacrificato (31; IV.A.1): 
alcuni hanno pensato all’October equus (V.L), ma 
sembra trattarsi di un sacrificio di altro genere, che 
comportava l’uccisione di un curtus equus (32; cf. 
Dumézil, G., Fêtes romaines d’été et d’automne [1975] 
188-203; Ampolo, o.c. IL.A.1, 237). Si procedeva 
quindi alla pulizia delle stalle, dove si appendeva- 
no fronde e si eseguivano fumigazioni (Ov. fast. 4, 
735-742). Si facevano poi offerte di tipo incruen- 
to (focacce di miglio, vegetali e latte), ci si lavava 
le mani e si beveva latte mescolato a mosto (Ov. 
fast. 4, 743-746. 777-782; 33). La fase culminante 
della festa era rappresentata dall’accensione di 
fuochi, nei quali steli secchi di fave bruciavano 
assieme ai suffimenta distribuiti al mattino (Pers. 1, 
72). Per purificarsi si doveva saltare sulle fiamme, 
per aspergersi subito dopo con l’acqua spruzzata da 
un ramo di alloro (Tib. 2, 5, 87-90; Ov. fast. 4, 


725-728; Prop. 4, 4, 77-78). Concludeva la gior- 
nata un banchetto all’aperto, consumato sotto 
capanne di frasche e tende (Tib. 2, 5, 95-100). Il 
carattere lustrale di questi riti appare evidente 
(Tib. 1, 1, 35-36; Graf 22-25) e doveva riguardare 
sia gli animali, che coloro che partecipavano alla 
festa (cf. Dion. Hal. ant. 1, 88, 3). 


FONTI LETTERARIE 

31. Ov. fast. 4, 731-734. — Si prendano dal tem- 
pio di Vesta i suffumigi, con i quali si diventerà 
puri (Vestae munere purus eris), grazie al sangue del 
cavallo, alla cenere del vitello ed agli steli vuoti 
delle fave. 

32. Prop. 4, 1a, 19-20. — «E celebrare ogni an- 
no con il fieno acceso i Parilia, quando sono rin- 
novate le purificazioni (lustra) con il cavallo accor- 
clato (curto equo).» 

33. Solin. 1, 19. — «E si badava affinché duran- 
te i Parilia non si sacrificasse nessuna vittima, in 
modo che questo giorno fosse puro dal sangue.» 


C. Raccolti 

In un’elegia di Tibullo è descritta una festa in- 
vernale di purificazione dei campi (7; II.A.1; cf. 
però Porte 1, 139-140), celebrata dopo la semina, 
quando ormai i buoi riposavano nelle stalle. Una 
sementiva dies è ricordata inoltre da Ovidio nell’ul- 
tima settimana di gennaio (Ov. fast. 1, 657-662; 
cf. anche Lyd. mens. 3, 9; Prosdocimi 605-606). In 
questa occasione i coloni offrivano a Tellus ed a 
Cerere farro e le viscere di una scrofa gravida (Ov. 
fast. 1, 669-672), ma nel rito, manifestamente in- 
teso a propiziare il buon esito dell’avvenuta semi- 
na (Varro ling. 6, 26; Paul. Fest. 455, 12-13 L.; cf. 
Le Bonniec, Cérès 56-65; Baudy 183-185), non 
emergono aspetti lustrali, che possono essere sem- 
mai rintracciati nei Fordicidia del 15 aprile (Wein- 
stock, S., «Tellus», Glotta 22 [1933] 143-145; De- 
grassi 440-441), quando veniva sacrificata una 
vacca gravida (forda o horda), così come vacche 
nelle stesse condizioni (fordae boves) erano immo- 
late a Tellus in ogni curia (Ov. fast. 4, 635), per 
ottenere una felice annata agricola (Ov. fast. 4, 
671-672; Lyd. mens. 4, 72). Assieme alle interiora 
della vittima era estratto il feto, che veniva bru- 
ciato per consegnarne le ceneri alla Vestale più an- 
ziana, la quale se ne serviva per i suffimenta 
purificatori distribuiti durante i Palilia (34; Paul. 
Fest. 91, 17-18 L.). A propiziare i raccolti contri- 
buivano anche i Cerialia, celebrati il 19 aprile (De- 
grassi 442-443), nel momento in cui si passava dal- 
Pherba alla spiga (Le Bonniec, Cérès 123-140; 
Prosdocimi 558-559. 604). Durante questa festa sa- 
rebbero state liberate delle volpi, munite di fiac- 
cole accese (Ov. fast. 4, 681-682. 705-707), al cui 
intervento è stata attribuita una funzione protetti- 
va e purificatoria, ma alcuni ritengono che il ri- 
corso alle volpi sia un parto della fantasia ovidia- 
na (cf. Bömer, F., WSt 69 [1956] 373-379; Le 
Bonniec, H., in Mél. J. Carcopino (1966) 605-612; 
Porte 1, 156-158; Blaive 285-286). Ai raccolti si 
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pensava anche il 25 aprile, andando in processione 
verso un bosco sacro, posto al quinto miglio del- 
la via Claudia, per festeggiare Robigus o Robigo 
(Degrassi 448-449). Durante la giornata si teneva- 
no corse di adulti e di ragazzi, ma il rito principa- 
le, al quale si partecipava indossando vesti bianche, 
era compiuto dal flamen Quirinalis, che dopo ap- 
posite preghiere sacrificava un’agnella e una cagna, 
gettandone sul fuoco le viscere assieme a del vino 
(Ov. fast. 4, 907-908. 935-936; Colum. rust. 10, 1, 
342-343). Poiché il bosco sacro di Robigo era posto 
ai confini dell’ager Romanus più antico, è probabi- 
le che questi riti fossero destinati a proteggere il 
territorio (I1.A.1; Latte, RR 66-68), e quindi i 
raccolti, ma il sacrificio di un cane (V.B.2), ani- 
male ritenuto capace di assorbire le impurità 
(Scholz, H., Der Hund in der griechisch-rômischen 
Magie und Religion [1937] 15-22), ha fatto suppor- 
re che i Robigalia avessero anche una funzione pu- 
rificatoria (cf. Blaive 282-283. 286-288). Sacrifici 
analoghi venivano compiuti in occasione di una fe- 
sta mobile, celebrata presso la porta Catularia per 
assicurare la maturazione delle messi (Paul. Fest. 
39, 13-16 L.; Coarelli, F., LTUR IV [1999] 113-114 
s.v. «Porta Catularia»), mentre il 3 agosto si pro- 
cedeva ad una crocifissione di cani (Lyd. mens. 4, 
114; Degrassi 491), giustificata con il loro silenzio 
durante l’assalto dei Galli al Campidoglio (Plin. 
nat. 29, 57; Plut. de ‘fort. Rom. 12, 325b-d; Serv. 
Aen. 8, 652). Il nome del rito (augurium canarium, 
sacrum canarium: Plin. nat. 18, 14; Fest. 358, 27-30 
L.; Serv. georg. 4, 424) fa pensare a un rito propi- 
ziatorio (cf. Bömer, o.c. 380-381; Prosdocimi 
600-603), ma non abbiamo esplicite indicazioni di 
una sua funzione lustrale. 


BIBLIOGRAFIA: Blaive, F., «Le rituel romain des 
Robigalia et le sacrifice du chien dans le monde indo- 
européen», Latomus 54 (1995) 279-289; Hermann, A., RAC 
VI (1966) 288-290 s.v. «Ernte»; Wissowa, Religion 191-201. 


FONTI LETTERARIE 

34. Ov. fast. 4, 630-631. 637-640. — Forda è la 
vacca gravida, cosi chiamata a ferendo ... ma do- 
po che sono stati estratti i vitelli dalle viscere e po- 
ste le interiora tagliate (sectaque ... exta) sul fuoco, 
la Vestale pit anziana brucia i vitelli, affinché nel 
giorno di Pales quella cenere purifichi la comunita 


(populos purget). 


D. Oggetti inanimati 

Tra i riti che si proponevano di purificare og- 
getti inanimati conosciamo soprattutto quelli ri- 
servati alle armi e agli strumenti musicali. Il 19 
marzo erano celebrate le Quinquatrus (Fest. 
304-306 L.; Hentschel, O., RE XXIV 1 [1963] 
1149-1162 s.v. «Quinquatrus»; Porte 1, 241-243), 
che i Fasti Vaticani collegano a Marte (Degrassi 
426-428), durante le quali i Sali portavano in pro- 
cessione gli ancilia, cantando e danzando (Fasti 
Praenestini; Dion. Hal. ant. 2, 70, 2; Lyd. mens. 4, 
55). Tra gli scopi della festa c’erano sicuramente 
quelli lustrali (35; Torelli 3, 231-236), rilevabili 





anche nel Tubilustrium del 23 marzo (Ov. fast. 3, 
849-850; cf. anche Varro ling. 5, 117), celebrato 
nell’atrium Sutorium (36; Ehlers, W., RE VI A 1 
[1939] 755-759 s.v. «Tubilustrium») e replicato il 
23 maggio (Ov. fast. 5, 725-726; Latte, RR 118; 
Torelli 1, 66-67). Recentemente è stata proposta 
un’interpretazione prevalentemente calendariale di 
questi riti (Riipke 2, 217-221), ma le fonti antiche 
non sembrano comunque dubitare del loro 
significato purificatorio (Fest. 480, 25-27; 482, 
27-29 L.; Degrassi 123. 429), che doveva caratte- 
rizzare anche l’ Armilustrium del 19 ottobre (Lyd. 
mens. 4, 34; Wissowa, G., RE II 1 [1895] 1189 s.v. 
«Armilustrium»). A questa cerimonia, celebrata su 
un'altura dell’ Aventino, si partecipava armati 
(Paul. Fest. 17, 28-29 L.); nello stesso giorno i Sa- 
lii portavano in giro i loro scudi (Varro ling. 6, 22; 
Torelli 3, 237-242; III.D). 


Fonti letterarie 

35. Charis., in Keil, GrL Ip. 81, 20-23. — Se- 
condo alcuni Quinquatrus potrebbe derivare da 
quinquando, ossia purificando (id est lustrando), poi- 
ché in quel giorno si è soliti purificare le armi. 

36. Varro ling. 6, 14. — «Questo giorno è chia- 
mato Tubilustrium, in quanto sono purificate nel- 
l’Atrio Sutorio le trombe.» 


III. Occasioni delle purificazioni 


A. Nascita 

Sui parti gravavano seri rischi di polluzione, da 
fronteggiare con specifiche pratiche rituali (Binder 
115. 117-119; Kôves-Zulauf 221-223), evitando 
ogni contatto con la morte, come indicano gli in- 
terdetti relativi al sacello di Carmenta (Ov. fast. 1, 
629-630), divinità che partus curat (Degrassi 
394-395). Alle nascite soprintendeva anche Cande- 
lifera (Tert. nat. 2, 11, 5), manifestamente collega- 
ta alle candele, la cui luce aveva una funzione sia 
apotropaica che lustrale (IV.D). Intenti protettivi 
sembrano invece prevalere negli atti compiuti al 
momento del parto da tre uomini, che operavano 
all'ingresso dell’abitazione (II.A.2), agendo nel 
nome di Intercidona, Pilumnus e Picumnus (Aug. 
civ. 6, 9; Non. 528, 13-15 M. = 848 L.), infantium 
dei (Serv. Aen. 10, 76; Binder 113-114; Carandini, 
A., La nascita di Roma [1997] 160-163). 


Dies lustricus 

Nel dies lustricus, quando i nuovi nati riceve- 
vano i loro nomi (Suet. Nero 6, 2; Arnob. 3, 4; 
Macr. Sat. 1, 16, 36; Binder 88. 116-117), si face- 
va un sacrificio, nell’ambito di una festa chiamata 
Nominalia (Tert. idol. 16, 1-2). La scelta del gior- 
no era forse legata al fatto che il cordone ombeli- 
cale cadeva una settimana dopo la nascita (Plut. 
quaest. Rom. 102, 288c). L'aggettivo lustricus fa 
pensare a un rito di purificazione (37), che dove- 
va prevedere un lavaggio del bambino (IV.B), al 
quale si dava probabilmente anche la mola salsa, 
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ponendone qualche granello sulle labbra (cf. Prud. 
Symm. 1, 201-203). Tra le usanze del dies lustricus 
c’era inoltre il gesto, compiuto da una nonna o da 
una zia, di toccare la fronte e le labbra del nuovo 
nato con il dito inumidito di saliva (Pers. 2, 
31-34); ai riti di questo giorno apparteneva forse 
anche l’uso di tagliare al bambino qualche capello 
(Tert. an. 39, 3; VO). 


BIBLIOGRAFIA: Binder, G., RAC IX (1976) 101-128 
s.v. «Geburt H»; Boehm 2037; Harmon, D. P., ANRW Il 
16.2 (1978) 1596-1598. 


FONTI LETTERARIE 

37. Paul. Fest. 107-108 L. — «Sono chiamati 
giorni lustrici dei bambini (per le femmine lotta- 
vo, per i maschi il nono), perché allora sono pu- 
rificati e ricevono i loro nomi. » 


B. Matrimonio 

Speciali scrupoli circondavano i riti nuziali, che 
non potevano svolgersi alle calende, alle none e al- 
le idi (Macr. Sat. 1, 15, 21), oltre che in particola- 
ri periodi dell’anno (Ov. fast. 2, 555-558; 3, 393- 
394; 5, 487-488; 6, 225; Plut. quaest. Rom. 86, 
284f). Questi divieti, al cui rispetto non erano te- 
nute le vedove che si risposavano, erano almeno in 
parte collegati alla preoccupazione di evitare gior- 
ni dedicati al culto dei defunti o delle divinità cto- 
nie (Macr. Sat. 1, 16, 18). L'intento di garantire la 
purezza rituale degli sposi è d’altra parte confer- 
mato dall’uso catartico di fiaccole (IV.C), ottenu- 
te dal legno di biancospino, e dall’aspersione della 
nova nupla (38; Ov. fast. 4, 787-792; Charis., in 
Keil, GrL I p. 144, 21-22). Carattere prevalente- 
mente apotropaico sembrano avere altre pratiche 
rituali, come quella di sollevare la sposa al pas- 
saggio della soglia di casa (Lucan. 2, 359; Plut. 
quaest. Rom. 29, 271d), che doveva comunque 
superare con prudenza (Plaut. Cas. 815; Catull. 61, 
159-160), dopo aver unto gli stipiti della porta con 
olio o grasso, appendendovi bende di lana (Serv. 
Aen. 4, 458; cf. anche Plut. quaest. Rom. 31, 271f; 
Plin. nat. 29, 30; Don. Ter. Hec. 1, 2, 60; v. 
Stritzky 921). 


BIBLIOGRAFIA: v. Stritzky, M. B., RAC XV (1991) 
918-921 s.v. «Hochzeit I»; Torelli 1, 31-43. 


FONTI LETTERARIE 

38. Paul. Fest. 77, 21-23 L. — «In occasione del- 
le nozze facevano precedere il corteo da una fiac- 
cola in onore di Cerere e purificavano con l’acqua 
la nuova sposa, sia perché giungesse pura e casta 
allo sposo, sia perché dividesse l’acqua e il fuoco 
con lui.» 


C. Morte 

La morte era considerata una delle principali 
fonti di contaminazione (Fest. 152, 13-16 L.), tan- 
to che bastava aver appreso la notizia di un deces- 
so per essere funestati (39). Si capisce quindi come 
fosse considerato potenzialmente pericoloso il con- 





tatto non solo con i cadaveri (Cuq 1392; Wagen- 
voort, H., RAC III [1957] 413 s.v. «Contactus»), 
ma con qualsiasi cosa che avesse a che fare con la 
morte, includendo in qualche caso persino il cuoio 
(40; Serv. Aen. 4, 518; Ov. fast. 1, 629; cf. Latte, 
RR 48-49; Porte 1, 285-286). La vista dei cadave- 
ri era vietata ai pontefici, ai censori incaricati di 
concludere il lustrum e in generale a coloro che si 
apprestavano a compiere atti religiosi (Serv. Aen. 
6, 176; Cass. Dio 54, 28, 4). Dal momento in cui 
avevano annunciato pubblicamente il decesso di 
uno dei loro membri, le famiglie dovevano sepa- 
rarsi temporaneamente dal resto della comunità, 
segnalando a tutti il rischio di contaminazione con 
un ramo di cipresso posto davanti alla casa (41; 
Plin. nat. 16, 139; Serv. Aen. 6, 216; Serv. Aen. 4, 
507). Lo stesso scopo avevano il suono di tibiae e 
tubae (Prop. 4, 11, 9-10; Paul. Fest. 82, 14-15 L.), 
le lamentazioni e le vesti neglette dei lugentes, di 
colore scuro (Tac. ann. 3, 2; Cass. Dio 55, 8, 5; 56, 
31, 2-3; Paul. Fest. 273, 3-4 L.; Scheid 2, 126-127). 
Dopo essere stato lavato, profumato e vestito, 
quasi lo si considerasse ancora vivente (cf. Belayche 
156-159), il corpo del defunto era esposto nel- 
l’atrio, circondato dal fumo dell’incenso e dagli 
aromi (IV.C.1), usati anche per il rogo funebre 
(Plin. nat. 12, 82; Plut. Sull. 38, 2; Stat. Theb. 6, 
59-61; silv. 2, 1, 157-162; 2, 6, 86-90; Martial. 10, 
97, 2; 11, 54, 2-3; Apul. apol. 32). L’esposizione 
del cadavere e il funerale prevedevano un’illumi- 
nazione (IV.D; Rushforth, G. McN., JRS 5 [1915] 
149-151 tav. 9; Scheid 2, 122-125), fornita da lu- 
cerne, fiaccole e funales candelae (Serv. Aen. 1, 727; 
Serv. Aen. 11, 143), mentre nel focolare domesti- 
co doveva essere invece spenta ogni fiamma (Schol. 
Iuv. 3, 214). Prima che muovesse il corteo funebre 
spettava all’erede di pulire la casa del defunto, 
svolgendo le funzioni di everriator (43). Se veniva 
inumato, il corpo era restituito alla terra; altri- 
menti era bruciato su una pira, sulla quale erano 
poste offerte, che includevano cibi e bevande (Cuq 
1393-1395; Scheid 2, 127-128). Qualora gli obbli- 
ghi verso il morto (iusta) non fossero stati corret- 
tamente assolti (Cic. leg. 2, 57; Tert. an. 56, 2), i 
responsabili dovevano compiere un’espiazione sa- 
crificando una porca praecidanea (Fest. 242, 11-16; 
250, 11-14 L.; Paul. Fest. 243, 2-3 L.; Gell. 4, 6, 
8; cf. Le Bonniec, Cérès 93-103; Latte, RR 69); la 
colpa era particolarmente grave qualora il corpo 
non fosse stato inumato (45) o se, in caso di inci- 
nerazione, non si fosse provveduto a interrare al- 
meno un osso (Varro ling. 5, 23; Cuq 1396; Des- 
champs 178-179; Messineo, G., Palilia 8 [2001] 
35-38). La famiglia funesta (Liv. 2, 8, 7) doveva at- 
tenersi scrupolosamente alle pratiche rituali pre- 
scritte (Varro ling. s, 23; Cic. leg. 2, 55), che cul- 
minavano nel sacrificio presso la tomba della porca 
praesentanea (Fest. 296-298 L.; cf. anche Le Bon- 
niec, Cérès 91-93. 103-107), seguito dal banchetto 
funebre (V.G.2). Coloro che rientravano nella 
propria abitazione dopo il funerale si purificavano 
con una suffitio, che prevedeva aspersioni eseguite 
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con rami di alloro e salti sul fuoco (44; IV.C). Do- 
po le esequie la famiglia entrava nel periodo di lut- 
to, dando inizio alle feriae denicales (46; Serv. georg. 
1, 270; Colum. 2, 21, 5; Fest. 282, 14-16 L.). Il 
cordoglio durava nove giorni (Cass. Dio 69, 10, 3) 
e si concludeva con un sacrificio (Porph. Hor. epo- 
di 17, 48), seguito da una cena novemdialis (V.G.2), 
per la quale si deponevano gli abiti scuri (Cic. Vat. 
31; cf. Rüpke, J., RhMus 136 [1993] 375-376). Nel 
nono giorno delle feriae denicales si tenevano talo- 
ra anche ludi funerari (Serv. Aen. 5, 64; Cuq 1400). 


BIBLIOGRAFIA: Belayche, N., «La neuvaine funé- 
raire ou ‘la mort impossible à Rome’», in Hinard, F. (ed.), 
La mort au quotidien dans le monde romain (1995) 155-169; 
Cuq, F., DA II (1896) 1386-1409 s.v. «Funus»; Deschamps, 
L., «Rites funéraires de la Rome republicaine», ibidem 
171-180; Maurin, J., «Funus et les rites de séparation», 
AION 6 (1984) 191-208; Scheid 2. 


FONTI LETTERARIE 

39. Serv. Aen. 6, 8. — «Infatti era stato fune- 
stato dalla morte di Palinuro, non perché lo aves- 
se visto, ma perché aveva appreso del funerale ... 
infatti ci rendono empi le cose delle quali ricevia- 
mo conoscenza. 

40. Varro ling. 7, 84. — «In alcuni luoghi sacri 
e sacelli è scritto: ‘Non sia usato il cuoio’, per evi- 
tare ogni cosa che abbia a che fare con la morte (ne 
morticinum quid adsit).» 

41. Serv. Aen. 3, 64. — «Presso i Romani si usa- 
va porre un ramo di cipresso davanti alla casa fu- 
nesta, per evitare che entrandovi un pontefice fos- 
se contaminato (pollueretur).» 

42. Paul. Fest. 377, 4-5 L. — «Il silicernium era 
un tipo di insaccato (genus farciminis) con il quale 
la famiglia si purifica dal lutto (fletu purgatur).» 

43. Paul. Fest. 68, 8-13 L. — «L’everriator è co- 
lui che deve rendere i dovuti onori al morto, del 
quale ha accettato legalmente l’eredità ... per ex- 
verriae si intende la purificazione (purgatio) della ca- 
sa, dalla quale si deve condurre il morto alla sepol- 
tura, e che viene compiuta dall’everriator usando un 
determinato tipo di scope.» 

44. Paul. Fest. 3, 3-5 L. - «E così coloro che 
tornavano dai funerali passavano sopra il fuoco 
aspersi d’acqua: questo genere di purificazione 
(purgationis) era chiamato suffitio.» 

45. Non. 163, 17-19 M. = 240 L. - «Quando 
il morto non sia stato sepolto, spetta all’erede di 
offrire la porca praecidanea a Tellus e Cerere; altri- 
menti la famiglia non è pura.» 

46. Paul. Fest. 61, 23-24 L. — «Le feriae Deni- 
cales erano celebrate quando la famiglia si purifica- 
va (purgabatur) a causa di un morto.» 


Parentalia, Feralia, Lemuria 

I parenti erano tenuti a compiere appositi riti 
(parentationes) presso le tombe dei propri cari, che 
venivano ripetuti sia nell’anniversario della loro 
morte che in altre occasioni (Bòmer 29-34; Scheid. 
J., Klio 75 [1993] 190-200), ma più specificamente 
ci si occupava dei defunti nel mese di febbraio (47), 


























quando cadevano i Parentalia. Durante questo ci- 
clo festivo, che si apriva il 13 febbraio e prosegui- 
va per nove giorni, la comunità si metteva in lut- 
to, chiudendo i templi, non celebrando matrimoni 
e facendo deporre alle autorità le insegne del po- 
tere (Ov. fast. 2, 557-566; Lyd. mens. 4, 29). Nel- 
le case venivano spenti i focolari, mentre presso i 
sepolcri si accendevano candele, ceri e fiaccole 
(Ov. fast. 2, 562; Cumont, F., Lux perpetua [1949] 
48-51), la cui luce contribuiva a segnalare l’alterità 
della morte rispetto al mondo dei vivi. Il 21 feb- 
braio il ciclo festivo si concludeva con i Feralia 
(Ov. fast. 2, 569-570), il cui nome era spiegato con 
l’uso di portare (ferre) offerte ai defunti o con l’uc- 
cisione (ferire) di una vittima (Varro ling. 6, 13; 
Paul. Fest. 75, 20-21 L.). La festa prevedeva anche 
un banchetto (epulum), consumato dai parenti 
presso la tomba del defunto (V.G.2), sulla quale 
erano collocate corone di fiori e viole sparse. Co- 
stante appare comunque la preoccupazione di cir- 
coscrivere lo spazio dei defunti, evidenziata dalla 
circumambulatio compiuta attorno alla tomba (Plut. 
quaest. Rom. 14, 267b). Scopi simili avevano le pra- 
tiche rituali che caratterizzavano il triduo dei Le- 
muria (9, 11, 13 maggio; Bòmer 35-42), quando il 
celebrante si alzava a mezzanotte e camminava a 
piedi nudi con il pollice unito al dito medio in un 
gesto propiziatorio, per lavarsi poi le mani prima 
di avanzare gettando per nove volte fave nere die- 
tro le spalle e percuotendo recipienti di bronzo. 
Alla fine, dopo una nuova abluzione delle mani, si 
invitavano per nove volte i Mani paterni a uscire 
dalla casa (Ov. fast. 5, 429-444; Non. 135; 13-16 
M. = 197 L.). Il rituale si presenta come un ban- 
chetto per i Lemuri, ai quali si offriva un legume 
particolarmente legato ai morti (Paul. Fest. 77, 
24-27 L.; Klauser, Th./Pech, Ph., RAC II [1954] 
491 s.v. «Bohne»), con l’intento di marcare la lo- 
ro separazione dai vivi, che potevano in tal modo 
conservare la loro purezza. 


BIBLIOGRAFIA: Degrassi 408-409. 412-413. 454-456; 
Scheid 2, 132-136; Wissowa, G., RE XII 2 (1925) 1931-1393 
s.v. «Lemuria». 


FONTI LETTERARIE 

47. Macr. Sat. 1, 13, 4. — Numa dedicò il se- 
condo mese dell’anno al dio Februo, che sovrin- 
tende alle purificazioni (lustrationum potens). In quel 
mese la cittadinanza si purifica e compie i riti do- 
vuti ai Mani. 


D. Riti di passaggio 

La transizione dei maschi all’età adulta avveni- 
va in occasione dei Liberalia del 17 marzo (Degras- 
si 425-426), quando i giovani sostituivano la toga 
praetexta con quella virilis o pura (Ov. fast. 3, 
771-788; Cic. Att. 6, 1, 12), di colore bianco (cf. 
Torelli 1, 23-28, con integrazione di Fest. 292, 
27-30 L.). Lo stesso facevano le fanciulle nel gior- 
no che precedeva le nozze (Prop. 4, 11, 33), quan- 
do indossavano la tunica recta (Fest. 342, 30-33; 364, 
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21-25 L.; Plin. nat. 8, 194; v. Stritzky 919-920). Il 
ruolo che nel periodo più arcaico aveva giocato in 
queste cerimonie la tonsura (V.O; Torelli 1, 40-41. 
106-107), ha fatto pensare ad antichi riti di passag- 
gio, destinati in origine ad assicurare l’integrazio- 
ne dei giovani nella comunità (Torelli 2, 93-94), 
che non poteva compiersi se non era garantita la 
purezza di coloro che partecipavano ai riti (cf. 
Versnel 2, 317). In una prospettiva simile sono sta- 
te interpretati i riti compiuti il 1 ottobre presso il 
compitum Acili (Degrassi 515-516), dove una trave 
orizzontale (Tigillum Sororium) attraversava la via 
sopra due altari (Dion. Hal. ant. 3, 22, 7-8). Il mi- 
to ne collegava l’origine alla purificazione di Ora- 
zio, che si era macchiato dell’uccisione della sorel- 
la (Liv. 1, 26, 12-13; Fest. 380, 5-25 L.; Coarelli 
1, 113-117; Rosivach 513-514; cf. perd Rüpke 1, 
212), ma in questo contesto cultuale sono stati evi- 
denziati anche aspetti propri dei riti di passaggio 
(Torelli 2, 99), richiamati da alcuni anche a pro- 
posito dei riti dei Salii (II.D; V.K; Torelli 1, 
108-111; cf. però Rüpke 1, 24-25), il cui interven- 
to appare particolarmente significativo in occasio- 
ne delle Quinquatrus del 19 marzo (II.D), ritenute 
un giorno puerilium feriarum (Symm. epist. 5, 85, 
3; cf. Torelli 1, 57). Considerazioni analoghe sono 
state fatte per la festa di Anna Perenna, celebrata 
il 15 marzo in un bosco posto al primo miglio del- 
la via Flaminia (Degrassi 423-424), dove si ban- 
chettava sotto capanne di frasche (Ov. fasti 3, 
523-528). Le fonti antiche vedevano nel nome del- 
la dea un riferimento al nuovo anno (Macr. Sat. 1, 
12, 6; cf. Porte, D., RPh 45 [1971] 289-291), ma 
sappiamo anche che nella festa svolgevano un ruo- 
lo i purgamenta virginalia (cf. Mart. 4, 64, 16-17; 
Lamacchia, R., PP 13 [1958] 381-383. 400-404; To- 
relli 1, 57-66. 237-239). 


E. Colpe religiose 

Tra gli eventi straordinari, che potevano com- 
promettere la pace con gli dei, c'erano le violazio- 
ni consapevoli o inconsapevoli del ius sacrum, che 
riguardavano circostanze esteriori più che convin- 
zioni intime (Scheid 1, 148-151). Quando queste 
violazioni erano involontarie si poteva porvi rime- 
dio con la ripetizione del rito rimasto imperfetto 
(Eisenhut, W., RE Suppl. XIV [1974] 197-199 s.v. 
«Instauratio »), ma ci si trovava comunque di fron- 
te a un piaculum (Serv. Aen. 4, 646), termine che 
indicava sia la contaminazione o la colpa religiosa, 
che il rito espiatorio destinato a porvi rimedio (2; 
cf. Fugier 341-343; Thome, G., ActaClass 35 [1992] 
86-88). Per le colpe volontarie era esclusa l’espia- 
zione (Varro ling. 6, 30; Macr. Sat. 1, 16, 10), ma 
se l’errore non era compiuto con cattiva intenzio- 
ne, si poteva ricorrere ad un piaculum operis facien- 
di (Cato agr. 140; Ehlers 1183-1184). Come scusan- 
te valeva anche lo stato di necessità, che poteva 
essere addotto in relazione alle violazioni del di- 
vieto di lavorare durante le feriae (Serv. georg. 1, 
270; Riipke 2, 508-511). Per certi versi i piacula po- 
trebbero ricordare le multae (cf. Wissowa, Religion 


392-393; Fugier 363-366; Santalucia, B., in Le dé- 
lit religieux dans la cité antique [1981] 40-41; Scheid, 
Romulus 567-569), ma le maggiori preoccupazioni 
derivavano dal timore di contaminazioni, che gra- 
vava pesantemente sulla vita quotidiana dei Roma- 
ni (Arnob. 7, 26). 


F. Prodigi 

Quando erano segnalati prodigia e più in gene- 
rale turbamenti dell’ordine naturale, dalle nascite 
di esseri abnormi (V.R) ai portenta (Fest. 122, 7-13 
L.; Paul. Fest. 285, 11-13 L.; Rosenberger 103- 
126), si rendevano necessari appositi riti di 
purificazione (Plin. nat. 10, 36). Il senato, informa- 
to dai consoli, valutava l’attendibilità delle notizie 
(cf. Liv. 5, 15, 13 43, 13, 6; ecc.) e consultava quin- 
di le autorità religiose (Handel 2285. 2290-2294; 
Rosenberger 23-31. 50-61). Il rimedio più comune 
era il novemdiale sacrum (p. es. Liv. 1, 31, 4; 30, 38, 
9-10; ecc.; Rosenberger 148-149. 176-178. 183- 
184), particolarmente adatto per le piogge di pie- 
tre o di sangue (Champeaux 72-73 nota 22), ma si 
poteva anche ricorrere a lectisternia, supplicationes 
(V.G.1; V.M; cf. Liv. 4, 21, 53 5, 13, 6; 22, 10, 8-9; 
Rosenberger 143-147) ed a ludi (Rosenberger 
149-151; V.L). In questi riti al carattere espiatorio, 
sicuramente primario, si accompagnava la funzio- 
ne purificatoria e quindi tranquillizzante (v. p. es. 
Liv. 21, 62, 9-11; 39, 22, 4-5; ecc.). Anche le ca- 
lamitä naturali erano considerate una prova e al 
tempo stesso una conseguenza del deterioramento 
dei rapporti tra gli uomini e gli dei, come dimo- 
strano le vicende legate alla crescita preoccupante 
delle acque del lago di Albano, spiegata da un aru- 
spice come conseguenza di una colpa religiosa (Liv. 
5, 17, 1-4). Quando rimaneva incerto il nome del- 
la divinitä offesa, il rito espiatorio doveva essere 
compiuto con la formula si deo, si deae (Gell. 2, 28, 
2-3). In occasione di terremoti la vittima era di so- 
lito una scrofa gravida (sus plena), probabilmente 
offerta a Tellus (Cic. div. 1, 101; cf. anche Macr. 
Sat. 1, 12, 20). 


BIBLIOGRAFIA: Bloch, Prodiges; Champeaux; Hän- 
del, P., RE XXVII 2 (1959) 2283-2296 s.v. «Prodigium»; 
MacBain, B., Prodigy and Expiation: A Study in Religion and 
Politics in Republican Rome (1982); Rosenberger. 


G. Guerre 

Un’accreditata tradizione di studi ha individua- 
to un ciclo festivo primaverile legato alla guerra e 
caratterizzato dalla purificazione delle armi e dei 
cittadini, al quale pare corrispondere un ciclo ana- 
logo d’autunno (cf. Latte, RR 117-121; Torelli 1, 
66-67. 100-101; Coarelli 3, 66-67. 73; cf. però 
Riipke 1, 22-28). A questo tipo di riti sembrano 
appartenere feste come l’Armilustrium, il Tubilu- 
strium (II.D) e l’October equus (V.L), caratterizzate 
da una componente lustrale più o meno evidente. 
Nella stessa prospettiva può essere visto anche Pu- 
so di bruciare le armi del nemico al termine della 
campagna militare (Liv. 8, 30, 8; 45, 33, 1-2; ecc.), 
con la sola eccezione delle spoglie che dovevano 
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servire alla celebrazione della vittoria (cf. Riipke 1, 
199-200). 


H. Riti di fondazione 

Nei riti di fondazione si ricorreva a pratiche 
cultuali destinate a definire lo spazio occupato 
(Coarelli, F., in Paesaggi di potere: problemi e pro- 
spettive [2000] 285-287) ed a consolidare l’integra- 
zione della comunità (cf. Versnel 1, 101-102), ma 
che potevano avere anche una funzione purificato- 
ria. Le fonti antiche ricordano in effetti sacrifici lu- 
strali, compiuti in occasione della fondazione di 
città (25); analogo significato può essere attribui- 
to all’immolazione del toro e della vacca di colo- 
re bianco che tiravano l’aratro del solco primige- 
nio (49; Varro ling. 5, 143; Dion. Hal. ant. 1, 88, 
2; Ov. fast. 4, 836; Briquel, D., in Tarquinia: ri- 
cerche, scavi e prospettive [1987] 183-185), il cui trac- 
ciato appare simile ad una circumambulatio (V.I). 
Un intento purificatorio è stato visto anche nel 
mundus, descritto come una fossa nella quale erano 
deposte offerte vegetali (Plut. Rom. 11, 2; cf. Ov. 
fast. 4, 821-824; Le Bonniec, Cérés 175-184; Latte, 
RR 141-143; Gladigow, B., AbhGôüttingen 193 
[1992] 183-184), a proposito delle quali è stata ri- 
chiamata la formula lustrum condere (24), da alcuni 
riferita al seppellimento dei mezzi usati per la pu- 
rificazione (cf. Otto 39; Berve 2043-2044; Ogilvie 
35-36; V.B.1; V.R). Al mundus sono state collega- 
te anche le tradizioni relative alla Roma quadrata 
(Fest. 310-312 L.; Briquel, o.c. 177-183; Mastro- 
cinque, A., MEFRA 110 [1998] 684-688. 692-697), 
ma non è facile ricondurre a un modello interpre- 
tativo univoco le informazioni delle fonti (cf. Ca- 
stagnoli, F., in FS G. Radke [1986] 32-36), che in- 
sistono sul carattere ctonio del mundus (Fest. 144, 
21-28 L.; cf. anche Macr. Sat. 1, 16, 17-18; Coa- 
relli 1, 218-220; Torelli, M., in Bruun, C. (ed.), 
Roman Middle Republic. Politics, Religion, and Histo- 
riography c. 400-133 B.C. [2000] 161-163). Signifi- 
cato protettivo e forse purificatorio è stato inoltre 
attribuito ai sacrifici, in particolare di cani (V.B.2), 
compiuti presso le mura degli abitati in corrispon- 
denza delle porte, attestati ad Ariminum e Pae- 
stum (Robert, R., AION 15 [1993] 121-123. 136- 
137). Riti di fondazione erano egualmente previsti 
per gli edifici: il caso meglio noto è rappresentato 
dalla rifondazione del tempio di Giove sul Capito- 
lium, voluta da Vespasiano. Dopo che i resti del 
precedente edificio, distrutto da un incendio, era- 
no stati affondati in una palude, nello spazio reso 
in tal modo disponibile, circondato con bende e 
corone, fecero il loro ingresso soldati dai nomi 
bene auguranti, recanti rami di arbores felices, e Ve- 
stali, che compirono aspersioni con acqua corren- 
te, prima che l’area fosse purificata con un suove- 
taurile (48). Non sembra invece che possa essere 
definita un rito lustrale l'inaugurazione dei templa, 
il cui spazio veniva liberato con speciali procedu- 
re da ogni presenza ostile (cf. Magdélain, A., ME- 
FRA 89 [1977] 13-16; Linderski, J., ANRW II 16.3 
[1986] 2156). 





FONTI LETTERARIE 

48. Tac. hist. 4, 53. — L’area del vecchio tem- 
pio viene purificata con un sacrificio (lustrata suo- 
vetaurilibus area) e le interiora sono offerte su un’a- 
ra di zolle (super caespitem redditis extis; per il caespes 
v. Scheid, Romulus 561-562. 579-580). Viene quin- 
di collocata la prima pietra del nuovo edificio. 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI 

49. Rilievo. Aquileia, Mus. Arch. Naz. 49100. 
— Santa Maria Scrinari, V., Museo Archeologico di 
Aquileia. Cat. delle sculture romane (1972) 193 n. 600; 
Beschi, L., in Da Aquileia a Venezia (1980) 
376-377; Carafa, P., in Roma. Romolo, Remo e la 
fondazione della città (2000) 272. — I sec. d.C. — Ara- 
tore in toga accompagnato da altri togati. 


I. Malattie 

Per combattere i malanni degli uomini e degli 
animali i Romani ricorrevano spesso a pratiche, 
nelle quali accanto alle finalità terapeutiche emer- 
gono aspetti rituali e componenti magiche (Boehm 
2038-2039). Le sostanze alle quali si ricorreva era- 
no le più varie, dai metalli alle ossa umane (p. es. 
Plin. nat. 22, 60. 135; 25, 101; 28, 46; 34, 151), € 
includevano quelle utilizzate nelle lustrazioni, co- 
me lo zolfo (IV.C) e alcuni vegetali (IV.E). Lar- 
gamente diffusa era la convinzione che l’efficacia 
dei rimedi potesse essere accresciuta da movimen- 
ti circolari, in genere triplici, compiuti attorno al 
paziente o alla sua parte malata (cf. Mehrlein, R., 
RAC IV [1959] 290-291 s.v. «Drei»; V.I). Un’in- 
dicazione della possibile valenza purificatrice di al- 
cune di queste pratiche può essere vista nell’idea 
che, in occasione di epidemie, si potesse trasferire 
la contaminazione nelle vittime sacrificate (50; cf. 
anche 27). 


FONTI LETTERARIE 

50. Serv. Aen. 2, 140. — «Secondo altri i Ludi 
Taurei sarebbero stati istituiti dai Sabini a causa di 
una pestilenza, affinché la contaminazione pubbli- 
ca (lues publica) si trasferisse sulle vittime (in ... ho- 
stias verteretur).» 


IV. Mezzi impiegati nelle purificazioni 


A. Liquidi e unguenti 

Nei riti di purificazione romani svolgeva un 
ruolo importante l’acqua (51; Ov. fast. 3, 11-12; 
Serv. Aen. 6, 741; V.E), che doveva essere corren- 
te (Liv. 1, 45, 6-7; Ov. fast. 4, 778; met. 3, 27; 
Colum. 12, 4, 3; Tac. hist. 4, 53; Val. Fl. 3, 
420-423; Sil. Ital. 8, 125; Fest. 152, 11-13 L.; Ei- 
trem, Opferritus 84-85), anche se alcuni autori in- 
sistono sulla purezza spirituale, più che su quella 
fisica (Cic. leg. 2, 24; cf. anche Tert. bapt. 4, 5; or. 
13, 1). Per alcuni culti era prescritto il ricorso a una 
particolare sorgente (Wissowa, Religion 219), co- 
me quella di Iuturna presso il fiume Numico (Serv. 








3.2. PURIFICATION, ROM./PURIFICATION, ROM./REINIGUNG, RÖM./PURIFICAZIONE, ROM. 75 


Aen. 12, 139) o la fonte del boschetto delle Came- 
nae (Liv. 1, 21, 3), della quale si servivano le Ve- 
stali (Plut. Num. 13, 2). Talora si ricorreva anche 
all’acqua pluviale (cf. Paul. Fest. 2, 24-26 L.), del- 
la quale non viene però evidenziata l'efficacia lu- 
strale, che era invece unanimemente attribuita al- 
Pacqua del mare (Wachsmuth 218-222; Cic. S. 
Rosc. 71; Tac. ann. 15, 44, 1). Con l’acqua si pote- 
va restaurare la purezza compromessa o minaccia- 
ta da gravi colpe, come gli omicidi (70; Verg. Aen. 
2, 717-720; cf. anche Ov. fast. 2, 39-40), così co- 
me le sue virtù catartiche la rendevano indispensa- 
bile in molti riti di iniziazione (51; Apul. met. 11, 
23, 1), tanto che era ritenuta capace di aprire la via 
verso l’immortalità (Ov. met. 13, 950-951; 14, 
600-601). Anche tra lè offerte alle divinità ctonie 
ed ai morti compare l’acqua (cf. Paul. Fest. 10, 
23-24 L.), ma la sua funzione purificatoria emer- 
ge soprattutto nei riti compiuti dopo i funerali 
(44. 73). Molto usato nelle libazioni e nei sacrifici 
era anche il vino (Eitrem, Opferritus 455-456), ver- 
sato prima della immolatio (Serv. Aen. 9, 6412), che 
non doveva essere spurcum (Fest. 474, 31-36 L.). 
Offerte di vino caratterizzavano anche il culto fu- 
nerario (Paul. Fest. 319, 1-2 L.), ma l’eventuale 
funzione purificatoria di queste pratiche religiose 
non dipendeva dal liquido prescelto, quanto dal si- 
gnificato che assumevano all’interno del rito 
(V.D). Ciò vale anche per il latte, che avrebbe pre- 
ceduto il vino nelle libazioni (Plin. nat. 14, 88; Ei- 
trem, Opferritus 101-102. 457-458; Wyss, K., Die 
Milch im Kultus der Griechen und Römer [1914] 7-13. 
27-29) e che era impiegato in alcune pratiche te- 
rapeutiche (p. es. Plin. nat. 20, 67; 36, 152). Ad es- 
so si faceva ricorso nella prima parte dei Luperca- 
lia, ma le fonti non parlano esplicitamente di un 
suo impiego lustrale (cf. Wyss, o.c. 36-38; Köves- 
Zulauf 240-241; v. anche IL.B.ı; IV.F). Poco 
informati siamo a proposito dell’olio e degli un- 
guenti, ma è possibile che l’abitudine di ungersi in 
occasione del bagno abbia favorito il loro uso ca- 
tartico e apotropaico, di cui resta forse qualche 
traccia nel culto cristiano (Eitrem, Opferritus 
82-83; cf. Graf, F., in Perennitas. Studi in on. di A. 
Brelich [1980] 220). 


FONTI LETTERARIE 

51. Tert. bapt. 5, 1. - «E vengono iniziati ad 
alcuni culti, per esempio di Iside e di Mitra, attra- 
verso un lavacro e portano in processione i loro 
stessi dèi per lavarli. Le ville, le abitazioni, i tem- 
pli e tutte le città sono purificate con un rito espia- 
torio, attraverso aspersioni di acqua portata intor- 
no (aspergine circumlatae aquae expiant).» 


Sangue 

Il ruolo rituale del sangue era ambiguo. Se ve- 
niva versato negli omicidi era contaminante (52), 
ma questo non valeva per le vittime sacrificali, il 
cui sangue aveva molteplici potenzialità (Eitrem, 
Opferritus 441-447; Waszink, J. H., RAC II [1954] 
468-469 s.v. «Blut»), tanto che oltre ad arrossare 


gli altari (Sen. Phaedr. 498-499; Arnob. 3, 24; Ei- 
trem, Opferritus 434-435), poteva bagnare i cippi di 
confine (II.A.1) o essere offerto ai morti, che ne 
erano assetati (Serv. Aen. 12, 606; Serv. Aen. 3, 
67). Una funzione specificamente purificatoria del 
sangue è stata ipotizzata nei Palilia (II.B.3), ma 
può essere presupposta anche in contesti religiosi 
meno tradizionali, come i criobolia e taurobolia del- 
la Mater Magna (cf. Bianchi, U., in Vattioni, F. 
[ed.], Sangue e antropologia biblica I [1981] 8-16; 
Borgeaud, Ph., in Graf, GrRituale 183-198). Sap- 
piamo d’altra parte che il sangue veniva usato per 
scopi terapeutici, nell’epilessia (Plin. nat. 28, 4. 43) 
e in altre malattie (Plin. nat. 28, 217; 29, 58; 30, 
84; ecc.), oltre che negli antidoti contro i veleni 
(Plin. nat. 29, 104); per fini apotropaici si poteva 
anche ricorrere al sangue mestruale, utilizzato per 
proteggere i campi dagli insetti (Plin. nat. 28, 84- 
85; Colum. 10, 1, 357-363; ecc.). 


FONTI LETTERARIE 
52. Cic. dom. 108. — La mano di Clodio è det- 
ta insanguinata e contaminata. 


B. Sale 

Per gli antichi la natura del sale era complessa, 
in quanto poteva rendere sterile il suolo e l’acqua 
non bevibile, ma aveva al tempo stesso la capacità 
di conservare i cibi e persino di curare (Plin. nat. 
31, 80. 98. 101; cf. anche Plut. quaest. conv. 5, 10, 
3, 685b-c). Non sorprende quindi che il sale, oltre 
a essere usato per scopi apotropaici e medici (v. p. 
es. Serv. Aen. 12, 419), svolgesse un ruolo impor- 
tante nel culto (Eitrem, Opferritus 310. 319-320), a 
cominciare dal suo impiego nella mola salsa, indi- 
spensabile nei sacrifici (Plin. nat. 31, 89; Serv. Aen. 
2, 133; 12, 173), che veniva preparata con farro ma- 
cinato e sale diluito in acqua, detto muries (53; 
Paul. Fest. 153, 4-6 L.; IV.E.1). Al sale si ricorre- 
va anche nei riti di purificazione delle abitazioni 
(v. p. es. Ov. fast. 2, 23-24), in quelli compiuti 
presso le tombe (Ov. fast. 2, 538) e nei Lupercalia 
(Kôves-Zulauf 277; II.B.1), così come venivano 
lavati i neonati con acqua salata (Soran. gyn. 2, 13, 
2; XII.A.1), alla quale erano riconosciute capacità 
purificatorie (cf. Val. FI. 3, 422-423), che possono 
spiegare l’impiego del sale nel battesimo cristiano 
(Eitrem, Opferritus 340-342). Alle virtù del sale 
sciolto nell’acqua è stato infine collegato l’uso di 
gettare in mare i corpi (o i resti) di androgini e di 
esseri mostruosi (v. Liv. 27, 37, 5-6; Champeaux, 
77-81; V.R). 


FONTI LETTERARIE 

53. Fest. 152, 5-13. — «La muries ... è fatta con 
sale non raffinato, pestato in un mortaio e posto in 
un’olla fittile, coperto di gesso e cotto nel forno, 
al quale le vergini Vestali, dopo averlo tagliato con 
una sega ferrea e raccolto in una seria, posta nel pe- 
nus esterno del tempio di Vesta, aggiungono acqua 
corrente (o qualsiasi altra eccetto quella delle con- 
dutture) perché sia usato nei sacrifici.» 
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C. Fuoco, fumo, aria 

Era opinione diffusa che il fuoco, indispensabi- 
le nei riti e soprattutto nei sacrifici (Serv. Aen. 1, 
292; Serv. Aen. 3, 134), oltre ad avere autonome 
capacità lustrali (54; Verg. georg. 1, 87-88; Eitrem, 
Opferritus 162-165. 169), potesse accentuare le virtù 
di altri mezzi di purificazione, a cominciare dal sa- 
le (Paul. Fest. 153, 4-6 L.) e dal farro (Plin. nat. 18, 
7). Bruciando sugli altari il fuoco li purificava (Var- 
ro ling. 5, 38; f. Dräger, O., Religionem significare 
[1994] 23-25. 47-48), tanto che il solo gesto di 
toccarli rendeva più facile far giungere le preghie- 
re fino agli dèi (cf. Macr. Sat. 3, 2, 8-9), ma per il 
culto ci si serviva anche di bracieri metallici porta- 
tili (Siebert, Instrumenta 252-253), di solito a tre 
piedi, chiamati foci o foculi (Serv. Aen. 12, 118; Paul. 
Fest. 75, 10-11 L.; Scheid, Romulus 326-329). La 
funzione purificatoria del fuoco risulta inoltre 
evidente in cerimonie, durante le quali si saltava su 
roghi (44; II.B.3), ma una componente lustrale 
può essere ipotizzata anche in alcuni riti apotropai- 
ci e magici, che prevedevano l’uso di fiaccole (Tib. 
1, 2, 61-64; Lukian. nec. 7). Per scopi analoghi si 
ricorreva anche al fumo (V.F), che veniva usato 
nelle circostanze più varie (Eitrem, Opferritus 241- 
254; Pfister, F., RE I A 1 [1914] 284-285 sv. 
«Rauchopfer»), che andavano dall’uso di affumica- 
re i campi (Plin. nat. 18, 293-294) e le stalle, come 
avveniva nei Palilia, al suo impiego da parte dell’a- 
mata tradita per purificare la casa (Prop. 4, 8, 83- 
85). Tra le sostanze utilizzate a questo scopo c’era- 
no il bitume (Nies, A., RE II 2 [1896] 1728-1729 
s.v. « Asphalt») e lo zolfo (55-56; Ov. ars 2, 329- 
330; Prop. 4, 8, 86; Iuv. 2, 157-158; Stat. Theb. 4, 
416-418; Calp. ecl. 5, 78-79; Nemes. ecl. 4, 64-65; 
Bliimner, H., RE II A 1 [1921] 796-801 s.v. 
«Schwefel»), che impregnavano le fiaccole usate in 
varie pratiche rituali con implicazioni lustrali 
(Dewar, M., Claudian. Panegyricus de sexto consula- 
tu Honorii Augusti [1996] 246-250), a cominciare dai 
ludi saeculares (Zosim. 2, 5, 1; V.L). Lo zolfo era 
considerato sacro ed etereo (Pers. 2, 25; Lucan. 7, 
160), forse perché quando cadevano le folgori se ne 
avvertiva l’odore (Sen. nat. 2, 21, 2; 53, 2); queste 
sue qualità ne spiegano l’uso tanto nel culto che nel- 
la cura o nella prevenzione di svariati malanni 
(Plin. nat. 35, 176-177; Celsus med. 4, 12, 4). Tra i 
mezzi capaci di assicurare la purificazione le fonti 
antiche includono anche l’aria (cf. Verg. Aen. 6, 
740-742) e citano a questo proposito gli oscilla (57; 
V.I), usati nei Saturnalia (Macr. Sat. 1, 7, 31) e in 
riti iniziatici di carattere dionisiaco (Serv. Aen. 6, 
741; cf. Cumont, Symb. 134- 135), ai quali è stato 
attribuito significato catartico (Simon, E., JdI 76 
[1961] 120-123; JGISt 6 [1964] 21-24). Egualmente 
appese erano le maniae, collocate nei compita in ono- 
re della dea Mania allo scopo di placare i Lemuri 
(Degrassi 456; v. anche Coarelli 1, 271; Torelli 1, 
96-97). Sulla reale natura di queste pratiche non 
siamo bene informati, ma è possibile che esse 
avessero anche funzioni lustrali (cf. Ehlers, W., RE 
XVIII 2 [1942] 1574-1575 s.v. «Oscilla»). 


FONTI LETTERARIE 

54. Ov. fast. 4, 785-786. — «Il fuoco vorace pu- 
rifica (purgat) ogni cosa e brucia ogni imperfezio- 
ne dei metalli.» 

55. Ov. met. 7, 261. — «E purifica tre volte il 
vecchio con la fiamma, tre con l’acqua e tre con 
lo zolfo.» 

56. Tib. 1, 5, 11-12. — «E io stesso ti purificai 
tutto intorno (circum lustravi) con zolfo puro, do- 
po che la vecchia aveva cantato formule magiche.» 

57. Serv. georg. 2, 389. — «Ogni purificazione 
(purgatio) viene fatta con l’acqua o con il fuoco o 
con l’aria ... così ora dobbiamo intendere per gli 
oscilla un tipo di purificazione (genus purificationis), 
che è il maggiore; infatti il primo è l’acqua, il se- 
condo è il fuoco, il terzo l’aria.» 


Incenso 

Assai diffuso era l’impiego rituale dell’incenso, 
forse introdotto in epoca relativamente recente (Ov. 
fast. 1, 341; Arnob. 7, 26; cf. però Eitrem, Opferritus 
235-237; Müller, W. W., RE Suppl. XV [1978] 
757-761 s.v. «Weihrauch»; Martinetz, D./Lohs, 
K./Janzen, J., Weihrauch und Myrrhe[1989] 111-113), 
il cui fumo era ritenuto gradito agli dèi. Sia nel cul- 
to pubblico che in quello privato l’incenso era di 
solito associato al vino (Ov. met. 13, 636; Serv. Aen. 
9, 641a; Gell. 4, 1, 20; IV.A), come avveniva nelle 
cerimonie compiute in onore dei Lari (Plaut. Aul. 
24; Ov. fast. 2, 631; Iuv. 12, 89-90; II.A.2) o in quel- 
le destinate a propiziare i raccolti (Cato agr. 134, 1; 
II.C). Grande uso se ne faceva anche nei riti funebri 
(Plin. nat. 12, 83; Lucan. 9, 1091; Eitrem, Opferritus 
204-205), durante i quali era bruciato assieme ad al- 
tri aromi (Plin. epist. 5, 16, 7; Martial. 10, 97, 2; 11, 
54, 1-3; Apul. apol. 32; Herod. 4, 2, 8; III.C). 


D. Luce 

La luce, a cominciare da quella del sole, aveva 
la capacitä di allontanare ogni tipo di presenze mi- 
nacciose, circostanza che spiega la presenza di fiac- 
cole e di altre fonti di luce durante riti pubblici e 
privati, che avevano anche funzione lustrale 
(III.B; IV.C; V.L). In occasione dei Saturnalia, fe- 
sta molto attesa di fine d’anno (Wissowa, Religion 
206; Degrassi 541), si regalavano caerei (Macr. Sat. 
1, 7, 32-33; Paul. Fest. 47, 27-28 L.), ma il ricor- 
so alle luci era diffuso soprattutto nel culto fune- 
rario (DLC: et Brelich, A., Aspetti della morte nel- 
le iscrizioni sepolcrali dell'impero romano [1937] 6-7), 
che richiedeva luci sia prima che dopo la sepoltu- 
ra (Plin. nat. 16, 178; Schol. Pers. 3, 103), come 
confermano le iscrizioni (CIL Il 2102; XI 1420, 24; 
ecc.). Altrettanto frequente era l’impiego delle lu- 
ci per il culto privato (Gell. 4, 1, 20; Cod. Theod. 
16, 10, 12, 1; III.A), nel quale la scelta del mezzo 
di illuminazione dipendeva dalle consuetudini, ma 
anche dalle risorse economiche dei celebranti; di 
varia qualità erano anche i candelabri, che poteva- 
no essere portatili (cf. Serv. Aen. 1, 727). 


BIBLIOGRAFIA: Eitrem, Opferritus 155-161; Gagé, J., 
RAC VII (1972) 155-166 s.v. «Fackel». 
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E. Vegetali 

Per le piante impiegate nel culto era richiesta la 
purezza, ma tra le loro molteplici virtù non sem- 
pre appare facile distinguere l'eventuale funzione 
catartica da quelle magiche o semplicemente cura- 
tive (v. p. es. Plin. nat. 25, 105-107), che spesso 
tendevano a sommarsi (III.I), come avveniva per 
l’heliotropium, che in caso di febbri veniva girato 
tre volte attorno al malato per essere infine posto 
sotto la sua testa (Plin. nat. 22, 60), così come per 
combattere i foruncoli si doveva ruotare tre volte 
intorno ad essi nove grani d’orzo tenuti con la ma- 
no sinistra, prima di gettarli nel fuoco (Plin. nat. 
22, 135). Un’esplicita funzione lustrale era attribui- 
ta all’elleboro nero (Plin. nat. 25, 49), mentre por- 
ri e sedani potevano essere usati per rendere pure 
le mani (Petron. 137, 10). Più specificamente lega- 
to alle purificazioni appare l’alloro (Steier, A., RE 
XIII 2 [1927] 1431-1442 s.v. «Lorbeer»; Guillaume- 
Coirier, G., MEFRA 104 [1992] 359-360), impie- 
gato largamente nel culto romano (59; Plin. nat. 
15, 138), specie nelle aspersioni d’acqua (28; Ov. 
fast. 5, 675-680) e nelle fumigazioni compiute nei 
Palilia (Ov. fast. 4, 741-742; II.B.3). L’alloro po- 
teva avere egualmente un uso curativo (Paul. Fest. 
104, 24-27 L.; Plin. nat. 23, 86) e una funzione 
apotropaica (V.F), come indica la sua capacitä di 
tenere lontani i fulmini (Plin. nat. 15, 135; Suet. 
Tib. 69). Degno di nota appare anche l’uso ritua- 
le del mirto (Steier, A., RE XVI 1 [1933] 1171-1183 
s.v. «Myrtos»), particolarmente caro a Venere 
Cloacina. L’epiteto della dea era spiegato dagli an- 
tichi in riferimento al verbo cluere (purificare), con 
un’etimologia che sembra convenire a questo cul- 
to, nel quale si usavano verbenae di mirto (60; Coa- 
relli 1, 84-89), così come corone della stessa pian- 
ta erano portate nelle ovazioni (Plin. nat. 15, 125; 
Gell. 5, 6, 23-25; Tert. cor. 12, 2). Una funzione 
apotropaica e lustrale è stata attribuita anche ad 
altre corone (Eitrem, Opferritus 70-74), specie a 
quelle di alloro dei trionfatori (30), mentre rima- 
ne maggiore incertezza sul significato delle corone 
dei sacerdoti (cf. 58; Serv. Aen. 4, 137; Paul. Fest. 
101, 5-6 L.; Porte 2, 79-80) o di quelle poste sul 
capo dei defunti (Cuq, o.c. III.C, 1388). Sulla pre- 
senza di corone di olivo nei riti di purificazione dei 
campi (Tib. 2, 1, 16; II.A.1) può gettare luce Pu- 
so di rami di questa pianta in aspersioni purifi- 
catorie (Verg. Aen. 6, 230-231); non abbiamo in- 
vece indicazioni esplicite relative alla funzione 
delle corone di olivo portate dai cavalieri nella 
transvectio equitum (Plin. nat. 15, 19; cf. Pease, A. S., 
RE XVII 2 [1937] 2021-2022 s.v. «Olbaum»; V.H) 
e dai ministri triumphantium (Paul. Fest. 211, 4-5 L.; 
v. anche Gell. 5, 6, 4). 


FONTI LETTERARIE 

58. Ov. fast. 2, 25-28. — «Lo stesso nome (fe- 
bruum) & dato al ramo, tagliato da una arbor pura, 
che copre le caste tempie dei sacerdoti.» 
59. Serv. Aen. 1, 329. — «A lui (Apollo) è sa- 
cro l’alloro, perché questa pianta è usata per i 






suffumigi e le purificazioni, per indicare che in 
nessun tempio si può entrare, se non si è puri.» 

60. Plin. nat. 15, 119-120. — Romani e Sabini, 
deposte le armi, si purificarono con rami di mir- 
to nel luogo in cui ci sono oggi le statue di Ve- 
nere Cloacina: per gli antichi difatti cluere equi- 
valeva a purgare. Il mirto viene usato anche per i 
suffumigi. 


Cereali, pani e focacce 

L’uso rituale dei cereali, collegato per molti 
versi a Cerere, poteva avere scopi sia propiziatori 
che lustrali (Wiinsch, R., «Amuletum», Glotta 2 
[1910] 227-228; Haussleiter, J., RAC I [1954] 
614-616 s.v. «Brot»). Cereali mescolati a sale fa- 
cevano parte delle offerte funerarie (Ov. fast. 2, 
538-539), così come tra i februa, impiegati nella 
purificazione delle case, c’era la farina di farro, 
mescolata al sale (Ov. fast. 2, 23-24) e tostata per 
accrescerne la purezza (Plin. nat. 18, 7). Gli stessi 
ingredienti erano usati per ottenere la mola salsa, 
usata nei sacrifici (Serv. Aen. 2, 133; Plin. nat. 31, 
89), la cui preparazione era affidata alle Vestali, 
che provvedevano a raccogliere il farro non anco- 
ra maturo, lo tostavano, lo pestavano nel mortaio 
e lo macinavano, per mescolare infine la farina ri- 
cavata con il sale sciolto, detto muries (53; Serv. 
ecl. 8, 82; IV.B). La cristallizzazione sul piano ri- 
tuale di queste procedure non presupponeva solo 
gli usi umani dei cereali (in questo caso desueti), 
ma anche il loro significato ideologico (ef. Prosdo- 
cimi, A. L., ArchCl 43 [1991] 1297-1303; Prosdo- 
cimi 558-559. 607-613). Considerazioni simili pos- 
sono essere fatte per la strues ed il fer(c)tum, offerti 
nei preliminari dei sacrifici cruenti, ma impiegati 
anche nei piacula (Schol. Pers. 2, 48; Scheid, Ro- 
mulus 574-576) e per trattare malefici e alberi ful- 
minati (Paul. Fest. 75, 17-19; 377, 2-3 L.). Non 
sappiamo invece quale fosse il significato dei panes 
laureati offerti dagli Arvali alla Dea Dia e quindi 
distribuiti a schiavi ed agli addetti al culto (cf. 
Scheid, Romulus 520-527. 598-600), né abbiamo 
indicazioni sulla funzione dei pani posti attorno al 
collo del cavallo sacrificato durante la festa del- 
l’October equus (V.L), o di quelli con cui veniva- 
no incoronati gli asini durante i Vestalia (Ov. fast. 
6, 311-312; 345-348; II.A.2). Lo stesso può dirsi 
per i testuacia preparati con un tipo di cottura 
arcaico (Varro ling. 5, 106) in occasione dei Ma- 
tralia (11 giugno), quando le donne sposate si re- 
cavano nel tempio di Mater Matuta nel Foro Boa- 
rio (Degrassi 468-469; Plut. quaest. Rom. 17, 267€; 
Ov. fast. 6, 559-562). Il nome della dea (Prosdo- 
cimi 537-541) e la vicinanza della porta Carmenta- 
lis (III.A; Coarelli, F., LTUR III [1996] 324-325), 
alla quale sono state attribuite funzioni simili a 
quelle del Tigillum sororium (IIL.D), potrebbero 
far pensare che durante i Matralia si celebrassero 
in origine riti di passaggio (cf. Torelli 1, 105-106), 
ma questo non basta per attribuire un valore lu- 
strale ai festuacia distribuiti in questa occasione 


(Ov. fast. 6, 481-482. 531-533). 
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F. Uova, pelli, lana 

Tra i mezzi di purificazione c'erano anche le 
uova (Ov. ars 2, 329-330; v. anche Iuv. 6, 518; 
Apul. met. 11, 16, 6; Lukian. cat. 7; d. mort. 1, 1; 
Délger, F. J., AntChr 6 [1930] 57-60), forse per- 
ché si riteneva che assorbissero i malefici (Clem. 
Alex. strom. 7, 4, 26), ma il loro impiego risulta 
comunque raro (Cuq, o.c. III.C, 1411; Hausleiter, 
J./Grün, S., RAC IV [1959] 739-740 s.v. «Ei»). 
Poco frequente era anche l’uso cultuale delle pelli 
e del cuoio, sul quale gravavano proibizioni ritua- 
li (40; Eitrem, Opferritus 393). Le cose morte po- 
tevano in effetti causare contaminazioni (III.C), a 
meno che non si trattasse di vittime sacrificate 
(61), ma questo non impediva che le pelli, oltre ad 
essere usate per allontanare malanni e persino i ful- 
mini (p. es. Plin. nat. 2, 146; 28, 257), venissero 
portate da alcuni sacerdoti (Verg. Aen. 8, 281-282) 
e trovassero accoglienza in riti che avevano una 
funzione lustrale, come i Lupercalia (II.B.1). Per 
scopi apotropaici e curativi si ricorreva anche alla 
lana (Eitrem, Opferritus 379-385. 404-405), il cui 
uso religioso è confermato dal fatto che è ricorda- 
ta tra i februa (Ov. fast. 2, 21-22; v. anche Nemes. 
ecl. 4, 62-65). Alcuni hanno attribuito un valore 
lustrale all’atto di detergere la fronte dei Luperci 
con lana imbevuta di latte (Plut. Rom. 21, 6), ma 
non abbiamo indicazioni esplicite a questo propo- 
sito (IV.A). Lo stesso vale per le bende di lana po- 
ste sulle hostiae sacrificali, per il filo avvolto attor- 
no all’apex dei flamines (Serv. Aen. 10, 270) o per 
Vobbligo della flaminica di indossare solo vesti di 
questa stoffa (Serv. Aen. 12, 120; Latte, RR 404). 
Scopi apotropaici doveva avere l’uso che induceva 
la sposa novella ad appendere bende di lana agli sti- 
piti della porta (III.B). 


FONTI LETTERARIE 

61. Fest. 152, 13-16 L. — «Non è permesso alle 
flaminiche avere calzari e sandali fatti con il cuoio 
di un animale morto, a meno che non si tratti di 
bestie abbattute o immolate, in quanto tutti ciò 
che muore di morte propria diventa funesto. » 


V. Modalità delle purificazioni 


A. Preghiere e formule magiche 

Come in ogni rito romano, anche in quelli lu- 
strali erano importanti le formule con le quali ci si 
rivolgeva agli dèi, che dovevano essere ripetute 
con scrupolosa fedeltà (Quint. inst. 1, 6, 40-41; 
Wissowa, Religion 396-398; Porte 2, 33-36; 
Scheid, Romulus 340-342), se non si voleva toglie- 
re ogni efficacia alle cerimonie (cf. Cic. har. 23; 
dom. 139-140; Liv. 41, 16, 1; ecc.). Le innovazioni 
erano quindi rare, tanto da meritare apposite men- 
zioni, come nel caso della preghiera pronunciata 
nel lustrum censorio (Val. Max. 4, 1, 10; II.B.1.a). 
Indispensabile era l’esatta individuazione delle di- 
vinità invocate (Arnob. 3, 43), a cominciare da Ia- 
nus (Guittard, Ch., REL 76 [1998] 72-73), dio le- 





gato all’inizio del tempo sacrificale, al quale ci si 
rivolgeva tra l’altro nel sacrificio della porca praeci- 
danea (III.C) e nella lustratio agri (Cato agr. 134, 
1-2; 141, 2; II.A.1). Nel lustrum censorio, raffigu- 
rato sulla cd. Ara di Domizio Enobarbo (Parigi, 
Louvre MA 975), compare un togato, che secon- 
do alcuni canterebbe il testo della preghiera (To- 
relli, o.c. I1.B.1.a, 11-12 nota 32 fig. I 4b), secon- 
do altri intimerebbe il silenzio (Paul. Fest. 78, 
14-16; Sen. dial. 7, 26, 7; Fless, Opferdiener 31-33; 
Stilp, o.c. II.B.1.a, 50). In alcune raffigurazioni 
troviamo anche sacrificanti che tengono un rotolo 
(93-94), che potrebbe contenere formule rituali, 
ma non sono mai mostrati nell’atto di leggerle 
(Fless, Opferdiener 35-36). 


B. Sacrifici 

Chi offriva sacrifici, oltre a preoccuparsi di ave- 
re le mani (V.E) e le vesti pure (V.N), doveva sot- 
toporre la vittima ad una probatio (Cic. leg. agr. 2, 
93; Plin. nat. 8, 183; cf. Goette, H. R., BullCom 91 
[1986] 61-68), con la quale si accertava che fosse 
perfetta ed avesse l’età giusta per poter essere con- 
siderata una optima hostia (Fest. 202, 12-14 L.), pu- 
ra et immolationi apta (Paul. Fest. 13, 15-16 L.; 62). 
Segni sfavorevoli erano considerati lo zoppicare o 
l'eventuale resistenza (Plin. nat. 8, 183; Macr. Sat. 
3, 5, 8; Serv. Aen. 9, 624; Serv. georg. 2, 395). Nel- 
la prima parte del sacrificio la vittima era aspersa 
con acqua (Dion. Hal. ant. 7, 72, 15) e il suo capo 
era cosparso con mola salsa e vino (Serv. Aen. 2, 
133; 9, 641a; Serv. Aen. 4, 57; 10, 541; Fest. 124, 
13-14 L.; Paul. Fest. 97, 22-23 L.), per consacrar- 
la alla divinità, alla quale ormai apparteneva (cf. 
Scheid, Romulus 333-336), e per confermarne la 
purezza (V.D-E). Dopo l’uccisione le interiora ve- 
nivano raccolte su un vassoio e cosparse di mola sal- 
sa, per essere poi cotte in un’olla e quindi poste 
sull’altare, dove venivano bagnate col vino e bru- 
ciate (cf. Krause 277-278). Diventavano così exta 
porrecta o reddita (Scheid, Romulus 337-339; sugli 
augmenta/magmenta v. Prosdocimi, A., in Longo, 
O./Scarpi P., Homo edens [1989] 148-149), di soli- 
to resecati (prosecta), ma che nella lustratio si prefe- 
riva non tagliare (63; cf. Latte, RR 119 nota 4, 
389-390; Petersmann 2, 214-215). La parte restan- 
te delle vittime (viscera, ma non si trattava solo de- 
gli organi interni: Serv. Aen. 1, 211; 6, 253) veni- 
va consumata (Wissowa, Religion 418-420), a 
meno che non si trattasse di un olocausto (V.G.2). 
Sull’età minima le indicazioni variano: per i bovi- 
ni (ruminales hostiae) le vittime erano purae (e quin- 
di sacrificabili) dal momento in cui diventavano bi- 
dentes, ossia da quando avevano raggiunto l’età 
adulta (Gell. 16, 6, 15; Macr. Sat. 6, 9, 7; Krause 
247). Gli ovini non erano tra le vittime più comu- 
ni dei sacrifici pubblici (Krause 250-252. 255-258), 
ma agnelli erano offerti a Terminus (Ov. fast. 2, 
655; Hor. epodi 2, 59; II.A.1) e nelle lustrazioni 
campestri (Tib. 2, 1, 15; Bremmer 179), agnelle nei 
Robigalia (II.C) e per i Lari (Tib. 1, 1, 21-22; 
II.A.1), mentre capre erano sacrificate nei Luper- 
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calia (Ov. fast. 2, 445; Val. Max. 2, 2, 9; Plut. 
Rom. 21, 6; II.B.1). I suini erano ritenuti partico- 
larmente adatti per i sacrifici espiatori (Cato agr. 
139; Macr. Sat. 1, 16, 10; Krause 253-254; II.E), 
come dimostrano il propudialis porcus (Fest. 274, 
29-32 L.) e la praecidanea porca (IXI.C), ma erano 
immolati anche in culti che prevedevano di solito 
offerte incruente: p. es. nei riti eseguiti in onore 
dei Lares domestici (Tib. 1, 10, 26; Hor. c. 3, 17, 
15; 5. 2, 3, 164-165) o presso i Compita (Prop. 4, 
1, 23; IL.A.1). Sacrifici di maiali erano inoltre 
compiuti in occasione delle nozze (Varro rust. 2, 4, 
9); sappiamo anche che durante le feriae sementivae 
si usava immolare una scrofa gravida (II.C). 


FONTI LETTERARIE 

62. Plin. nat. 8, 206. — «Per il sacrificio la pro- 
le del suino è pura dal quinto giorno, per gli ovi- 
ni dal settimo, per i bovini dal trentesimo ... le 
vittime che ruminano non sono pure finché non 
diventano bidenti.» 

63. Serv. Aen. 8, 183. — «Propriamente sono 
dette lustralia quelle parti della vittima che il pon- 
tefice o il censore, tenendole con le due mani, po- 
ne sull’ara ... e che non vengono tagliate. » 


1. Suovetaurile 

Un tipo di sacrificio particolarmente adatto ai 
riti di purificazione era il suovetaurile (sul termine 
cf. Scholz, U. W., Philologus 117 [1973] 3-28; Pro- 
sdocimi, A. L., in Studi F. Ribezzo [1978] 182-183), 
che almeno in origine era specificamente collega- 
to a Mars (Scholz, U. W., ActaClass 33 [1990] 
84-87). Le tre vittime (maiale, ariete, toro, Fest. 
372, 22-25 L.), spesso raffigurate nei rilievi roma- 
ni (28. 65-66), venivano sacrificate nel lustrum 
censorio e in altre occasioni (64), mentre durante 
la purificazione dei campi potevano essere immo- 
lati suovetaurilia lactentia (Cato agr. 141, 3; II.A.1). 
Secondo alcuni le carni delle vittime sarebbero sta- 
te in origine sepolte (V.R), come indicherebbe la 
formula lustrum condere, ma l’ipotesi non ha trova- 
to generale accettazione (cf. Deubner 132-135; Lat- 
te, RR 119; Petersmann 2, 213; III.H). 


BIBLIOGRAFIA: Baudy 115-121; Krause 264-267; 
Phillips, C. R., NPauly 8 (2000) 1246-1250 s.v. «Opfer»; 
Scott Ryberg, Rites 104-119; Tortorella; Vermaseren, M. J., 
«The Suovetaurilia in Roman art», BABesch 32 (1957) 1-12. 
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64. Varro rust. 2, 1, 10. — «Quando il popolo 
romano viene purificato con i suovetaurilia, sono 
condotti intorno un porco, un ariete e un toro.» 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI 

65.* (I 1 Processioni, rom. 121, I 2 a Sacrifici, 
rom. 89, = I 2 c Fumigazione 58) Rilievo. Paris, 
Louvre MA 1096. — Koeppel, CG M., BonnJbb 183 
(1983) 124-127 n. 30; Tortorella 81-83 fig. 1; Fless, 
Opferdiener 105-106 n. 17 tav. 43, 1. — Età tiberia- 
na o claudia. — Suovetaurile con aiutanti coronati di 
alloro. 





66.* (= I 1 Processioni, rom. 124) Base dei De- 
cennali. Foro Romano. — Koeppel, G. M., BonnJbb 
190 (1990) 34 n. 14 fig. 6; Fless, Opferdiener 111 n. 
45. — 303 d.C. — Suovetaurile e aiutanti con dolabra, 
lanx, securis. 


2. Cani 

Il sacrificio dei cani non era sconosciuto ai Ro- 
mani (Plin. nat. 29, 58; cf. Krause 249-250; Smith, 
C., in Wilkins, J. B. [ed.], Approaches to the Study 
of Ritual [1996] 80-83; De Grossi Mazzorin, J., Pa- 
lilia 8 [2001] 79-80), che vi ricorrevano in impor- 
tanti feste urbane, come i Lupercalia (II.B.1), i Ro- 
bigalia e 1’ Augurium Canarium (II.C), oltre che nel 
culto privato (67) e nei riti di fondazione (III.H). 
Sappiamo inoltre che veniva immolato un cuccio- 
lo (catulus) come piaculum per aver lavorato nei 
giorni festivi (Colum. 2, 21, 4; cf. Riipke 2, 508- 
512), così come cani erano sacrificati a Genita Ma- 
na (Plut. quaest. Rom. 52, 277a; Plin. nat. 29, 58). 
Non sempre il significato di queste pratiche cul- 
tuali appare chiaro, ma in alcuni casi le fonti attri- 
buiscono al sacrificio dei cani un intento lustrale 
(Plut. Rom. 21, 10), che trova riscontri in Grecia 
(cf. Robert 133-135; Blaive 286-287). 


BIBLIOGRAFIA: Blaive, o.c. II.C; Loth, H. J., RAC 
XVI (1994) 800 s.v. «Hund»; Robert, R., AION 15 (1993) 
124-130. 
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67. Plin. nat. 30, 82. — «I Magi considerano il 
fiele di un cane nero maschio come un amuleto 
contro tutti i veleni, facendo con esso i suffumigi 
per tutta la casa così trattata e purificata. Allo stes- 
so modo considerano il sangue di un cane avendo- 
ne spruzzato le pareti e sepolto i genitali sotto la 
soglia della porta.» 


C. Offerte incruente 

In origine la religione romana avrebbe cono- 
sciuto solo sacrifici incruenti, come quelli istitui- 
ti da Numa in onore del dio Terminus (Dion. 
Hal. ant. 2, 74, 4; Plut. Num. 16, 1; quaest. Rom. 
15, 267c; IT.A.1), ma in epoca storica questo ge- 
nere di offerte non rientrava tra quelle più comu- 
ni nel culto pubblico, anche se erano previste per 
Cerere (Le Bonniec, Cérès 160-163). Di un loro 
carattere lustrale si può parlare per i Palilia (Graf 
22-23), durante i quali si offrivano focacce di 
miglio, latte e cibi comunque vegetali (II.B.3). 
Nel culto privato le offerte incruenti riguardava- 
no spesso alimenti di modesta qualità, ma che in 
origine avevano svolto un ruolo importante nel- 
la nutrizione degli uomini, come le farinate di 
farro e le fave (Wissowa, Religion 411; Latte, RR 


376-377). 


D. Libazioni 

Nel culto romano le libazioni potevano avere 
uno ruolo autonomo oppure rappresentare un mo- 
mento preliminare del rito (28-29; Hanell, K., RE 
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VI A 2 [1937] 2136-2137 s.v. «Trankopfer»; Veyne, 71. Colum. 12, 4, 3. — «Chi ha a che fare coni 2. Banchetti religioso romano prevedeva anche parate, come il 
P., Métis s [1990] 26-27; v. ThesCRA I 2 b Liba- cibi deve essere casto e continente, perché è essen- In alcuni riti romani, che probabilmente aveva- lusus Troiae (Schneider, A. M., RE XIII 2 [1927] 
zione). Spesso l'offerta del vino era associata a quel- ziale che non siano toccati i bicchieri o i cibi se non no anche una funzione purificatoria, erano previ- 2059-2067 s.v. «Lusus Troiae»; Capdeville, G., in 
la dell’incenso (Arnob. 7, 26; Scheid, Romulus da un adolescente impubere o da persona che sicu- sti banchetti, talora tenuti all’aperto sotto capanne Spectacles sportifs et scéniques dans le monde étrusco- 
331-333); più rari erano invece i casi nei quali si li- ramente si astiene dai piaceri venerei; ma se un uo- di frasche (Tib. 2, 5, 95-100; Ov. fast. 3, 523-528; italique [1993] 166-170), durante il quale sfilavano 
bava con il latte (p. es. Serv. ecl. 7, 21), secondo un mo o una donna si sono dati ad essi, è necessario 11.B.3; III.D), ma le fonti antiche non ne eviden- giovani cavalieri (Dion. Hal. ant. 2, 64, 3). Nella 
uso che veniva fatto risalire fino a Romolo (Plin. che si lavino in un fiume o in acqua corrente, pri- ziano specifiche componenti lustrali, che sembra- cerimonia sono state individuate sopravvivenze di 
nat. 14, 88). Nelle libazioni compiute prima dell’uc- ma di toccare ciò che è conservato nella dispensa.» no invece presenti nei banchetti tenuti durante i antichi riti di passaggio (cf. Torelli 2, 97-98), ma 
cisione della vittima (Cato agr. 134, 1; 141, 2) o ver- 72. Macr. Sat. 3, 1, 6. — «E noto che chi com- riti funerari (cf. Cuq, o.c. IH.C, 1397-1398. 1400; nelle fonti troviamo anche accenni a una sua fun- 
sate sulle sue carni poste sugli altari (V.B), sembra pie riti in onore degli dèi superni si purifica con Pa- Brelich, o.c. IV-D, 51-53. 72), a cominciare dalla zione lustrale (75). I giovani vi partecipavano ton- 
che il vino contribuisse a consacrarle agli dèi, con- bluzione del corpo; quando invece si offrono sa- cena- feralis (Apul. florid. 19) o silicernium (Caecilius, sa coma (Verg. Aen. 5$, 556; V.O), mentre il nome 
fermandone la purezza (cf. Scheid, Romulus 334. crifici agli dèi inferi è sufficiente la sola aspersione. » CRE 122-123), che seguiva il sacrificio della porca stesso della festa sembra collegato ai verbi arcaici 
338). Meno informati siamo su altre libazioni, co- 73. Verg. Aen. 6, 229-231. — «Per tre volte praesentanea (1II.C). Alcune fonti sembrano sug- truare, amptruare, attestati per i movimenti dei Sa- 
me quelle destinate ai Lari famigliari (Plaut. Aul. portò intorno ai compagni acqua pura aspergen- gerire che in questa occasione i partecipanti man- lii (Fest. 334, 19-21 L.; Versnel 2, 325-327; IIL.D). 
24; Ov. fast. 2, 635-636) o quelle effettuate duran- doli con leggera rugiada e con un ramo di olivo giassero le carni della vittima (42), lasciando al de- Una sfilata di cavalieri si teneva anche durante la 
te le supplicationes (Liv. 10, 23, 1-2), ma in genera- propizio, e purificati gli uomini dette per tre vol- funto solo il sangue, mescolato a latte (Verg. Aen. transvectio equitum del 15 luglio (Degrassi 483; 
le si può affermare che il significato di queste offer- te l’estremo saluto.» 3, 66-67; Serv. Aen. 3, 68; Serv. Aen. 3, 67; 5, Weinstock, S., RE VI A 2 [1937] 2178-2187 s.v. 
te dipendeva dai contesti rituali nei quali erano KE 78), ma altri testi fanno pensare che il sacrificio fos- «Transvectio equitum»), alla quale prendevano 
previste (IV.A). F. Suffumigi ` ` TE ; se un olocausto e che nel banchetto si consumasse- parte iuvenes (sotto i 35 anni) vestiti con la frabea, 

Le fumigazioni potevano avere funzioni magi- ro altri cibi (cf. Don. Ter. Ad. 4, 2, 48, 2; Scheid che sfilavano su cavalli bianchi suddivisi in turmae, 
E. Abluzioni e aspersioni che e al tempo stesso salutari (Veget. mulom. 3, 12, 2, 128-131; Scheid, J., Klio 75 [1993] 198). Il ban- partendo dal tempio di Marte presso porta Cape- 


1), ma era frequente anche il loro impiego a scopi 
lustrali (74; cf. anche Cic. leg. 1, 40; IV.C). Per le 
fumigazioni si potevano usare vegetali di vario ge- 
nere (Eitrem, Opferritus 209-210; IV.E), come le 
fave e il miglio (Paul. Fest. 473, 12-13 L.) o l’allo- 
ro e il mirto (Serv. Aen. 1, 329; Plin. nat. 15, 120), 
ma si ricorreva anche ad altre sostanze (Plin. nat. 
25, 49), a cominciare dallo zolfo (IV.C), partico- 
larmente adatto ai riti di purificazione (55-56). 


chetto funerario si distingueva dagli altri anche na per giungere sul colle capitolino (Dion. Hal. 
perché alla fine della cerimonia i vasi utilizzati era- ant. 6, 13, 4; Liv. 9, 46, 15; Vir. ill. 32, 3). Colo- 
no gettati nel fuoco (Serv. Aen. 6, 225) o comun- ro che partecipavano alla parata erano incoronati 
que distrutti (Prop. 4, 7, 34); una marcata diver- di olivo (Plin. nat. 15, 19; IV.E), ma nessuna fon- 
sità caratterizzava anche le libazioni per i morti, te antica le attribuisce scopi lustrali, anche se Va- 
nelle quali invece del simpulum si usava un reci- lerio Massimo la collega ai Lupercalia (Val. Max. 
piente di giunco (obba: Tert. apol. 13, 7). Un ban- 2, 2, 9). 

chetto si teneva inoltre alla fine dei nove giorni di 

lutto, che seguivano la sepoltura (III.C; v. anche FONTI LETTERARIE 


L’acqua, largamente impiegata nei culti roma- 
ni (IV.A), poteva servire a purificarsi da colpe gra- 
vi, come gli omicidi (70), ad evitare i rischi di con- 
taminazione che comportava il contatto con i 
defunti (44. 73) o più semplicemente ad allonta- 
nare i malanni (cf. Val. Max. 2, 4, 5). Abluzioni 
erano consigliate dopo rapporti contaminanti, co- 
me quelli sessuali (71), o al risveglio dopo partico- 
lari sogni (Prop. 3, 10, 13; Apul. met. 11, 7, 1), ma 


erano soprattutto richieste nelle fasi preliminari di BIBLIOGRAFIA: Marbach, E., RE IV A 1 (1960) 652- Bragantini, I., AION 13 [1991] 219-221), ma esso 75. Sen. Tro. 777-779. — Nel giorno fissato del- 
molte pratiche cultuali (Val. Max. 7, 3, 1; Cato 6535.v. «Suffimentum»; Pfister, F., REI A 1 (1914) 284-285 non aveva le restrizioni rituali che caratterizzava- la purificazione (stato lustri die) viene ripetuto il ri- 
agr. 132, 1; Liv. 39, 9, 4; Ov. fast. 4, 313-315. s.v. «Rauchopfer». no il silicernium. Un epulum si teneva infine duran- to annuale del lusus Troiae. 
777-778; Pont. 3, 2, 73-74; met. 3, 26-27; ecc.), te le parentationes (III.C.1), quando si offrivano su 
tanto che il termine delubrum veniva spiegato con FONTI LETTERARIE una tegola ai defunti farina di farro, mescolata con I. Movimenti circolari e oscillatori 
a i bacini e le fontane poste davanti ai templi (Serv. 74. Plin. nat. 35, 177. — Nei riti religiosi ven- grani di sale, e cereali inzuppati nel vino (Ov. fast. Le vittime sacrificali e i mezzi impiegati nei ri- 
d Aen. 2, 225; v. anche Plut. Sulla 32, 2; VI). gono impiegate le fumigazioni (di zolfo) per puri- 2, 533-542). Le fonti antiche ricordano a questo ti lustrali erano spesso condotti intorno all’ogget- 
il L’abluzione riguardava prima di tutto le mani ficare le case (ad expiandas suffitu domos). proposito anche legumi (Plut. quaest. Rom. 95, to da purificare (28. 76-80; Verg. Aen. 6, 229- 
il (68-69), che dovevano essere lavate prima dei sa- Dn 286d-e; Plut. Crass. 19, 6) e uova, poste su patel- 231), con un movimento che costituiva una parte 
| crifici (Plaut. Aul. 579. 612; Liv. 1, 45, 6; Lukian. G. Conviti lae (Iuv. 5, 84-85; Cuq, o.c. III.C, 1398; Bömer essenziale della cerimonia (cf. Prosdocimi, o.c. 
| sacr. 13; Serv. Aen. 4, 56. 635), ma si poteva asper- 1. Lectisternia | i SR eg 130-133), oltre ad altri cibi, consumati dai parteci- V.B.1, 180-182; Baudy 97-99). Che Patto di dise- 
H gere anche l’intero corpo (Verg. Aen. 4, 635-636) A Roma era diffuso l’uso di offrire cibi agli dèi panti (Délger, F. J., AntChr 2 [1930] 85-88) e ac- gnare un cerchio avesse una valenza magica, coin- 
l o la sola testa (Ov. fast. 4, 655; met. 7, 189-190). sia nelle abitazioni che nei luoghi sacri. In occasio- compagnati da bevute di vino (circumpotationes: cidente con quella purificatoria (Varro ling. 6, 22; 
La scelta tra abluzioni e aspersioni dipendeva dal- ne di prodigi e calamità (III.F) erano preparati lec- Cic. leg. 2, 60; Aug. conf. 6, 2). Serv. Aen. 4, 6), sembra in effetti confermato da 
la natura dei culti (72). tisternia (Wissowa, G., RE XII 1 [1924] 1111-1112 numerose pratiche rituali (cf. Eitrem, Opferritus 
s.v. «Lectisternium»; Scheid, J., in Graf, GrRitua- H. Processioni e parate 11-16; Boehm 2037-2038; Latte, RR 41-42), a co- 
BIBLIOGRAFIA: Eitrem, Opferritus 81-98; Koep, le 172-176), di solito dopo consultazione dei libri Le processioni svolgevano un ruolo importan- minciare da quelle destinate a propiziare la guari- 
L./Clemen, C., RAC II (1954) 187-190 s.v. «Besprengung»;  Sibyllini (Liv. 21, 62, 9; 22, 1, 18-19; Macr. Sat. te sia nei riti propiziatori (Pax, W., RAC II [1954] gione dei malati (II.I; v. p. es. Plin. nat. 22, 135; 
Stemplinger, E., RAC I (1950) 60 s.v. « Abwaschen». 1, 6, 13; ecc.), come avvenne nel 399 a.C., in re- 422-425 s.v. «Bittprozession»), che in quelli più 29, 100; 30, 108. 144; ecc.). I movimenti circolari 
lazione a una pestilenza (Liv. 5, 13, 6-7; Dion. marcatamente purificatori, come gli Ambarvalia rivestivano particolare importanza anche nei riti 
FONTI LETTERARIE Hal. ant. 12, 9, 1-2). Questi riti contribuivano a ; (II.A.1). Nelle supplicationes indette in occasione di funebri (Stat. Theb. 6, 215-217; Bômer 8-11), co- 
68. Liv. 45, 5, 4. - «Ogni preambolo dei riti restaurare un equilibrato rapporto con gli dèi, ma prodigi (V.M) sfilavano attraverso la città uomini me dimostra la decursio attorno ai roghi o ai mo- 
(praefatio sacrorum) esclude dalle cerimonie coloro, più che una valenza lustrale, sembrano avere una e matronae amplissima veste cum liberis (Liv. 27, 51, mumenti funerari di personaggi illustri (81; Suet. 
che non abbiano le mani pure.» funzione espiatoria e/o propiziatoria. Lo stesso 9), coronati et lauream in manu tenentes (Liv. 40, 37, Claud. 1, 3; ecc.). Il rito, attestato per Sulla (App. 
69. Serv. Aen. 12, 169. — «Per questo i magi- può dirsi per i lectisternia e sellisternia allestiti du- 3; cf. Fest. 400, 9-12 L.). La processione muoveva civ. 1, 106 500), per Augusto (Cass. Dio 56, 42, 2) 
strati e coloro che si accingono a sacrificare ... si rante i ludi saeculares (Val. Max. 2, 4, 5; Pighi, I. dal tempio di Apollo, per giungere nel tempio di e per i suoi successori (82; Cass. Dio 74, 5, 5; 76, 
preoccupano di asciugare le mani lavate (ablutas) B., De ludis saecularibus [1941] 295-297), o per al- Iuno Regina sull’Aventino (Liv. 27, 37, 11-15; 31, 15, 3; Herod. 4, 2, 9), doveva probabilmente 
con salviette di lino (lineis mantelibus).» cuni riti di carattere privato, come la daps offerta 12, 9; Obseq. 272. 34. 36. 43. 48. 53), compiendo servire a circoscrivere la dimensione del morto ri- 
70. Tert. bapt. 5, 1. — «Presso gli antichi a Iuppiter prima della semina (Cato agr. 132, 1) O un percorso al quale è stato attribuito valore lu- spetto a quella dei vivi. Non sappiamo invece in 


chiunque si fosse macchiato di un omicidio, espia- la mensa per Iuno Lucina, allestita dopo una nasci- strale (Champeaux 86). Una processione di matro- quale contesto religioso le matrone girassero con 

È > > È 3 È . . . a» . . . . . D .. + 
va con acqua purificatrice (purgatrice aqua expiaba- ta nell’atrium della casa (Schol. Bern. Verg. ecl. 4, ne caratterizzava inoltre gli aquaelicia, indetti per fiaccole intorno agli altari, con improvvisi arresti 
tur [cod. T]).» 62; Tert. an. 39, 2). porre fine a perduranti siccità (V.Q). Il calendario e inversioni di marcia (Serv. Aen. 4, 62; Bitrem, 
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Opferritus 27), ma appare comunque probabile che 
anche i movimenti pendolari potessero avere valo- 
re purificatorio, come sembrano suggerire le indi- 
cazioni delle fonti antiche sugli oscilla, che veniva- 
no inseriti tra i mezzi di purificazione aerei (v. Isid. 
orig. 20, 14, 11; IV.C). 


BIBLIOGRAFIA: Baudy; Mehrlein, R., RAC IV 
(1959) 285-291 s.v. «Drei». 


FONTI LETTERARIE 

76. Verg. georg. 1, 345. — «E per tre volte la vit- 
tima propizia giri attorno alle messi. » 

77. Apul. met. 3, 2. — Sono ricordati coloro che 
con mezzi lustrali (lustralibus piamentis) espiano le 
minacce rappresentate dai portenti (minas portento- 
rum ... expiant) con vittime condotte in giro (ho- 
stiis circumforaneis). 

78. Non. 261, 29 M. = 399 L. — «Condurre in- 
torno (circumferre) è propriamente purificare.» 

79. Non. 335, 26 M. = 528 L. — «Purificare è 
girare intorno (circumire). » 

80. Serv. Aen. 6, 229. — «Infatti la purificazio- 
ne (lustratio) è così chiamata dal far girare intorno 
(a circumlatione) fiaccole o zolfo.» 

81. Quint. decl. 329, 15. — «Sia formato il cor- 
teo funebre ... e tutto il popolo compia la 
purificazione e giri attorno al rogo (lustret atque 
ambiat rogum)». 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI 

82.* Rilievi con decursio. Base della colonna di 
Antonino Pio, lati est ed ovest. Vaticano, Cortile 
delle Corazze 5115. — Gabelmann, H., JdI 92 (1977) 
358-362; Wrede, H., JdI 103 (1988) 389-392; 
Koeppel, G. M., BonnJbb 189 (1989) 63-70 nn. 
14-15 figg. 24-25. — Numerosi cavalieri, alcuni 
loricati e altri con la tunica o la trabea, compiono 
un percorso circolare attorno a pretoriani a piedi 
con le loro insegne (cf. Arce, J., Funus imperatorum 


[1988] 31. 52-53). 


K. Danza 

Movimenti ritmati, tipici della danza, si incon- 
trano in numerosi riti (Pfister, F., RE XI 2 [1922] 
2160-2162 s.v. «Kultus»; ThesCRA U 4 b Danza), 
a cominciare dalle cerimonie degli Arvali, che 
usavano cantare un carmen molto antico, accom- 
pagnato da una danza caratterizzata da sequenze 
di tre passi (Scheid, Romulus 616-621 nota 104; 
Baudy 167-171). Nel carmen era invocato Mars, 
che doveva balzare sulla soglia (limen/limes) per al- 
lontanare ogni pericolo (Scheid, J., in L’Urbs 
[1987] 587- 588). Movimenti di danza compiuti da 
armati si incontrano inoltre nei piü antichi trionfi 
latini (Schneider, R. M., JdI 105 [1990] 185-188; 
II.B.2.a) e nei riti dei Salii (Serv. Aen. 8, 285; 
Geiger, F., REI A 2 [1920] 1891 s.v. «Salii»), nei 
quali & stato visto il retaggio di antichi riti di 
passaggio (III.D). Le loro danze (Liv. 1, 20, 4; 
Fest. 334, 19-22 L.; Torelli 3, 231-235), ripetute 
più volte nel corso dell’anno (I1.D; V.H), erano 





effettuate tra il colle Capitolino e il Foro (Dion. 
Hal. ant. 2, 70, 2), lungo un percorso che ha fat- 
to pensare a una sorta di amburbium (I.A.1; cf. 
Torelli 2, 98-99). Di movimenti ritmati si può 
parlare anche a proposito dei riti espiatori indetti 
nel 207 a.C. (Rosenberger 183-195), quando 
ventisette vergini, giunte nel Foro, cantarono un 
carmen accompagnando la voce con il battito dei 
piedi (Liv. 27, 37, 14; Champeaux 86). In gene- 
rale si può osservare che l’efficacia purificatoria 
della danza era accresciuta se il movimento avve- 
niva in circolo (Eitrem, Opferritus 28-29; V.I), ma 
nel rito del 207 a.C. ha forse un significato anche 
il numero ventisette (Liv. 27, 37, 7: virgines ter 
novenae; cf. Coarelli 3, 116), che si ritrova per il 
carmen saeculare (V.L). 


L. Gare e spettacoli 

L’istituzione di ludi pubblici era spesso giustifi- 
cata con eventi bellici, come nel caso dei ludi Apol- 
linares, che sarebbero stati indetti victoriae, non 
valetudinis ergo (Liv. 25, 12, 15; Macr. Sat. 1, 17, 
25-27; cf. Coarelli 3, 384-385), anche se in altre 
occasioni la celebrazione degli stessi ludi appare 
collegata ad epidemie (Liv. 27, 23, 5-7). Probabil- 
mente non vi è contraddizione in queste afferma- 
zioni, visto che le fonti attribuiscono ai ludi anche 
una funzione lustrale (83; cf. Piccaluga, G., Ele- 
menti spettacolari nei rituali festivi Romani [1965] 
57-60), ipotizzabile in particolare per alcune com- 
petizioni equestri, come gli Equirria (Degrassi 
416-417. 422-423; per il nome cf. Varro ling. 6, 13; 
Tert. spect. 5, 5 [Ecurria]), istituiti da Romolo in 
onore di Marte (Paul. Fest. 71, 15-16 L.; Auson. 
13 [7], 23, 27). La festa era celebrata il 27 febbraio 
nel Campo Marzio (Ov. fast. 2, 859-860), proba- 
bilmente nel Trigarium (Coarelli 3, 73), ma veniva 
replicata il 14 marzo (Ov. fast. 3, 519), nel giorno 
in cui si usava scacciare a bastonate Mamurius 
Veturius, ritenuto una personificazione dell’anno 
vecchio (V.R). Queste date, che cadono in un 
periodo che nel calendario più antico segnava il 
passaggio all’anno nuovo, possono far supporre 
che gli Equirria avessero anche una funzione lustra- 
le (cf. Torelli 1, 65-66; Bernstein, F., Nikephoros 
12 [1999] 167-168). Considerazioni simili possono 
essere fatte per i ludi saeculares, che nel loro nome 
mostrano un diretto collegamento con un arco 
temporale (saeculum naturale), che terminava quan- 
do moriva l’ultimo dei nati nel suo primo giorno 
(Censor. 17, 1-2. 5), anche se questo riferimento 
cronologico fissava solo un limite massimo, in 
quanto la reale conclusione del saeculum era indi- 
cata da segni divini, opportunamente interpretati 
(cf. Coarelli 3, 101-108; Scheid, J., ScAnt 10 [2000] 
646-648). I riti celebrati in queste occasioni erano 
probabilmente destinati a impedire che i mali, per 
i quali si era sofferto nel periodo trascorso, faces- 
sero il loro ingresso nel nuovo che si apriva (Nils- 
son, M. P., REI A 2 [1920] 1707 s.v. «Saeculares 
ludi»), ma dovevano anche assicurare ai nuovi na- 
ti la protezione divina, garantendo così la conti- 
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nuitä e la riproduzione della comunitä (cf. Coarel- 
li 1993, 115-116; Scheid, o.c. 650-651). Sulla storia 
più antica di queste cerimonie le opinioni divergo- 
no, ma sappiamo comunque che nel 249 a.C. ven- 
nero istituiti ludi saeculares celebrati nel Terentum 
presso l’ara Ditis, e ripresi nel 17 a.C. da Augusto 
(Nilsson, 0.c. 1704-1707. 1710-1717; Bernstein, F., 
Ludi publici [1998] 129-132). Lo svolgimento della 
festa era affidato ai Quindecimviri, che curavano tra 
l’altro la distribuzione al popolo di suffimenta 
purificatori (purgamenta: Pighi, I. B., De ludis 
saecularibus [1941] 284-286; Scheid, o.c. 648. 654; 
Schnegg-Köhler, B., ARG 4 [2002] 223-225). 
Aspetti affini si ritrovano nei ludi Taurii, celebrati 
nel circo Flaminio ogni cinque anni (Varro ling. 5, 
154), che prevedevano corse di cavalli e sacrifici di 
vacche sterili (Coarelli 3, 116-117. 380-385). La 
festa era stata istituita da Tarquinio il Superbo, 
previa consultazione dei libri Sibyllini, per porre ri- 
medio a una pestilentia che aveva colpito le donne 
incinte (Paul. Fest. 479, 8-12 L.; Serv. Aen. 2, 
140). Forti componenti spettacolari aveva anche il 
rito dell’October equus, che si celebrava nel Campo 
Marzio il 15 ottobre (Fest. 190, 11-18 L.; Degras- 
si 521). La festa culminava con l’uccisione per mez- 
zo di una lancia del cavallo destro riuscito vincito- 
re in una corsa di bighe (Plut. quaest. Rom. 97, 
287a). La testa dell’animale, circondata da pani (se- 
condo alcuni avvolta in panni: cf. Radke, G., La- 
tomus 49 [1990] 345-346), diventava oggetto di una 
contesa tra gli abitanti della Subura e della Sacra 
via, ma altrettanto importante era la coda (o il ses- 
so: cf. Radke, o.c. 346-347; Ampolo, o.c. H.A.1, 
236) del cavallo, che veniva portata di corsa nella 
Regia e il cui sangue era fatto stillare nel fuoco. In 
queste pratiche religiose è stata sottolineata da al- 
cuni la prevalente componente agraria (cf. Paul. 
Fest. 246, 21-24 L.), da altri il carattere guerriero 
e il collegamento con Marte e il Campo Marzio 
(f. Dumézil, G., Fêtes Romaines_d’été et d'automne 
[1975] 204-210), ma nel caso dell’October equus è 
stata presa in considerazione anche la possibilità 
che si trattasse di un rito di purificazione dell’in- 
tera comunità, celebrato alla fine delle campagne 
militari con il sacrificio di un equus bellator (Pol. 
12, 4b, 1; Plut. quaest. Rom. 97, 287b; cf. Dumé- 
zil, 0.c. 197-199; Radke 349-350; III.G). 


FONTI LETTERARIE 

83. Serv. Aen. 3, 279. — «Questo è infatti pu- 
rificarsi per gli dèi (diis lustrari), liberarsi dalle col- 
pe nei loro confronti (offensa eorum liberari). In 
effetti il verbo purificare (lustramur) è usato in mo- 
do appropriato per la menzione dei giochi. La sa- 
cra celebrazione di queste competizioni (certami- 
num) è chiamata lustrum: purificando il popolo 
vengono difatti placati gli dèi.» 


M. Suppliche 

In occasione di epidemie, carestie o prodigia ve- 
nivano indette, dopo aver consultato i libri Sibyl- 
lini, delle supplicationes (p. es. Liv. 25, 7, 93 34, 55; 


3-4; 40, 19, 3-5; Wissowa, G., RE IV A 1 [1931] 
946-951 s.v. «Supplicationes»), durante le quali 
sfilavano attraverso la citta uomini e donne con i 
loro bambini (V.H; Halkin, I., La supplication d’ac- 
tion de grâces chez les Romains [1953] 99-101), per 
recarsi ai templi ed agli altari degli dèi (Liv. 26, 9, 
7; 27, 51, 7-9; 32, 1, 14). In queste occasioni si 
offriva incenso e vino (Liv. 10, 23, 2; Suet. Aug. 
35, 3; Tib. 70, 3; IV.C.1; V.D), ma potevano an- 
che essere sacrificate victimae maiores (Liv. 43, 13, 
8). L’intento era quello di esprimere gratitudine 
agli dei (Liv. 8, 33, 20; 30, 40, 4) e di invocarne il 
soccorso (Liv. 27, 11, 6; ecc.), ma alcune fonti al- 
ludono anche a una funzione purificatoria di que- 
sti riti (84), che sono forse raffigurati anche nel fre- 
gio dell’Ara Pacis (Simon, E., Ara Pacis [1967] 22; 
Billows, R., JRA 6 [1993] 88-92). 


FONTI LETTERARIE 

84. Liv. 35, 9, 5-6. — «A causa di questi pro- 
digi fu detto ai decemviri di consultare i libri Sibyl- 
lini, fu celebrato un novemdiale sacrum, venne in- 
detta una supplicatio e la città fu purificata.» 


N. Indumenti 

Le vesti di coloro che celebravano un rito do- 
vevano essere pure (Tib. 2, 1, 13-14; Paul. Fest. 
293, 8-9; Serv. Aen. 12, 169). Sappiamo anche che 
alcuni sacerdoti romani si distinguevano per il lo- 
ro abbigliamento (Wissowa, Religion 498-500; 
Porte 2, 32-33), ma non abbiamo notizia di in- 
dumenti specifici da portare durante i riti di pu- 
rificazione, a meno che non si voglia richiamare il 
colore bianco delle vesti indossate in alcune occa- 
sioni (v. Liv. 5, 22, 4; 87). Nel tracciare il solco 
primigenio e in altre pratiche cultuali si drappeg- 
giava la toga al modo di Gabi (Dubourdieu, A., 
Latomus 45 [1986] 11-16), ma il cinctus Gabinus non 
pare direttamente collegabile ad atti religiosi con 
funzioni lustrali, anche se viene ricordato a pro- 
posito di una sorta di amburbium (12; cf. anche 
Tortorella 91). 


O. Tonsura 

La rilevanza religiosa dei capelli emerge in nu- 
merose pratiche rituali romane (Eitrem, Opferritus 
350-352. 360-362) ed è confermata dagli scrupoli 
dei quali dovevano tenere conto nel tagliarli non 
solo i sacerdoti, come il flamen Dialis (Gell. 10, 15, 
11-15), ma anche i normali cittadini, tanto che il 
semplice taglio dei capelli durante una navigazio- 
ne richiedeva una specifica purificazione (Petron. 
103, 5; 104, 5; 105, 2; Wachsmuth 302-304). 
Sappiamo anche che l’atto assumeva particolare 
significato nei riti di passaggio (Brelich, Paides 
30-31; Torelli 1, 110-111), come confermano la 
tonsura dopo la nascita (III.A.1) e quella che pre- 
cedeva la manomissione dei liberti, che ricevevano 
raso capite il pileus (cf. Fabre, G., Libertus. Patronus 
et affranchi à Rome [1981] 60-64). A questi passag- 
gi di stato, nei quali era necessaria la purezza, pud 
essere assimilata la preparazione alle nozze delle 
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nubendae (III.D), che non si limitavano a portare 
vesti, copricapi e acconciature particolari, ma che 
in un’epoca molto arcaica dovevano anche tagliar- 
si i capelli, che venivano appesi all’arbor capillata o 
capillaris, come facevano anche le Vestali (Paul. 
Fest. 50, 12-13 L.; Plin. nat. 16, 235; Torelli 1, 
39-40; cf. però Martini, M. C., Latomus 56 [1997] 
477-479. 502-503). Per quanto riguarda i giovani 
la tonsura è ricordata anche a proposito del lusus 
Troiae (Verg. Aen. 5, 556; V-H). 


P. Astinenza 

Durante i Cerialia del 19 aprile era proibito il 
consumo del pane (Le Bonniec, Cérés 404-412; 
Arbesmann, R., RAC VII [1966] 458 s.v. «Fa- 
sten»), nell’ambito del castus Cereris (Fest. 144, 9 
L.; Arnob. 5, 16), così chiamato da carere (cf. Lat- 
te, RR 49-50; Fugier 27-31; Vidman, L., ZPE 28 
[1978] 90-94). Anche dopo prodigia inquietanti po- 
teva essere indetto un digiuno: un rito di questo 
genere, da rinnovarsi ogni cinque anni, è già atte- 
stato nel 191 a.C. (Liv. 36, 37, 4), ma a partire dal- 
l’età augustea questo particolare ieiunium Cereris fu 
ripetuto regolarmente il 4 ottobre (Le Bonniec, 
Cérès 446-451; Degrassi 517), anche se non veniva 
largamente osservato (Petron. 44, 17). Il digiuno 
era inoltre raccomandato nei riti d’iniziazione 
(Apul. met. 11, 23, 2). Come condizione necessaria 
per prendere parte ad alcuni riti viene talora indi- 
cata anche l’astinenza dai rapporti sessuali (85-86; 
Fehrle, Keuschheit 206-210; Delling, G., RAC X 
[1978] 812-814 s.v. «Geschlechtsverkehr»), poten- 
zialmente contaminanti (cf. 71; Suet. Aug. 94, 4). 
Sembra anche che nei riti romani in onore di Ce- 
rere le donne si impegnassero per nove notti a 
mantenere la castita (Ov. met. 10, 434-435; Le 
Bonniec, Cérès 406-410; v. anche Pascal, C. B., 
AJPh 109 [1988] 534-535), alla quale erano obbli- 
gate le Vestali per tutto il loro periodo di servizio 
(Fehrle, Keuschheit 216-221). Comune a tutte que- 
ste proibizioni appare lo scrupolo di salvaguarda- 
re la purezza dei devoti. 


FONTI LETTERARIE 

85. Tib. 2, 1, 11-14. — «Si allontanino dagli al- 
tari tutti coloro ai quali nella notte precedente Ve- 
nere ha portato le sue gioie; le cose caste piaccio- 
no agli dèi: venite con una veste pura e prendete 
con mani pure l’acqua della fonte.» 

86. Serv. ecl. 8, 82. — «Che cosa infatti è pio se 
non ciò che è casto? Poiché piare equivale a propi- 
ziare, cosa che non può avvenire se non si attende 
castamente ai riti religiosi. » 

Castità nel culto di Iside: Tib. 1, 3, 23-26; 
Prop. 2, 33a. 


Q. Piedi nudi 

Ad alcuni riti romani si partecipava a piedi nu- 
di (Marbach, E., RE XVII 1 [1936] 1239-1241 s.v. 
«Nudipedalia»; Oppenheim, Ph., RAC I [1950] 
1186-1189 s.v. «Barfüssigkeit»), come avvenne per 





la deposizione delle ceneri di Augusto nel Mauso- 


leo (Suet. Aug. 100, 4). Per le donne quest’uso è 
attestato in occasione dei Vestalia (Ov. fast. 6, 
395-397; II.A.2) e nella processione degli aquaeli- 
cia o nudipedalia (Paul. Fest. 2, 24-26 L.; Tert. apol. 
40, 14), indetti per porre fine a perduranti siccità 
(Wissowa, Religion 121; Kroll, W., RE XIV 1 
[1929] 969-971 s.v. «Manalis lapis»; V.H). Il fatto 
che in questa occasione le matrone sfilassero con i 
piedi nudi e i capelli sciolti (Petron. 44, 18; Tert. 
ieiun. 16, 5), fa pensare che la cerimonia avesse an- 
che un carattere espiatorio. Per le donne i capelli 
non pettinati erano difatti segno di lutto e più in 
generale di una situazione di disordine, che rende- 
va necessaria una purificazione (cf. Kétting, B., 
RAC XIII [1986] 194 s.v. «Haar»). Erano necessa- 
ri i piedi nudi anche durante alcune operazioni che 
presentano aspetti magici, come la raccolta di frut- 
ti ed erbe medicinali (87; Plin. nat. 23, 110) e le 
cirrumambulationes compiute attorno ai campi per 
assicurarne la fertilità e allontanare insetti nocivi 
(Plin. nat. 17, 266; 28, 78; Colum. 10, 1, 357-366; 
11, 3, 64; ecc.; V.I). Quando si trattava di luoghi 
sacri la nudità dei piedi poteva servire a salvaguar- 
darne la purezza, ma sull’obbligo di deporre le cal- 
zature potevano pesare anche interdetti cultuali 
specifici, che riguardavano soprattutto il cuoio, 
proibito a determinati sacerdoti, come la flaminica 
(Serv. Aen. 4, 518; Fest. 152, 13-16 L.; IV.F). 
Queste spiegazioni non valgono però per altre si- 
tuazioni, a proposito delle quali sono state da al- 
cuni richiamate le qualità catartiche della terra (cf. 
Weinstock, St., RE V A 1 [1934] 801-802 s.v. 
«Terra Mater»). 


FONTI LETTERARIE 

87. Plin. nat. 24, 103. — «Simile all’erba sabina 
è quella chiamata selagine. Viene raccolta senza 
impiegare il ferro, con la mano destra che esce dal- 
la tunica al posto della sinistra come per rubare, 
indossando vesti candide e con piedi nudi pura- 
mente lavati (pureque lautis nudis pedibus), e prima 
di legarla deve essere fatta un’offerta rituale con 
pane e vino. Viene portata in un tovagliolo (map- 
pa) nuovo.» 


R. Eliminazione 

Quando apparivano sovvertiti i principi basila- 
ri dell'ordinamento naturale, era messa in perico- 
lo la purezza dell’intera comunità, che doveva 
immediatamente eliminare la fonte della contami- 
nazione seppellendola, inabissandola o comunque 
espellendola. Diffusa era anche la convinzione che 
l’eliminazione della vittima sacrificata o quella dei 
mezzi usati per la purificazione comportassero 
l'annullamento della contaminazione stessa (cf. 
Nilsson, GrRel? I 46). In questa prospettiva sono 
stati interpretati non solo il suovetaurile che conclu- 
deva il lustrum (cf. Versnel 2, 300-302) e quei sa- 
crifici lustrali nei quali nessuna parte delle offerte 
veniva consumata (cf. 63; V.B; V.G.2), ma anche 
l’uso, considerato estraneo alla tradizione romana 
(Liv. 22, 57, 6), di sacrificare coppie di Galli e Gre- 
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ci, che venivano sepolti vivi nel Foro Boario. Il ri- 
to, attestato la prima volta nel 228 a.C., fu ripe- 
tuto poi in altre occasioni, in relazione a situazio- 
ni di grave pericolo per Roma (Plut. Marc. 3, 4-7; 
Plin. nat. 28, 12; Min. Fel. 30, 4; ecc.), ma anche 
in rapporto alla comparsa di portenta, tanto da far 
pensare a sacrifici espiatori (cf. Fraschetti, A., in Le 
délit religieux dans la cité antique [1981] 70-71. 85-86. 
113-114; Porte, D., RevPhil 58 [1984] 233-243; Ro- 
senberger 135-140). Al seppellimento si ricorreva 
anche per eliminare oggetti ritenuti pericolosi, co- 
me il fulgur conditum (Iuv. 6, 587) o le unghie ta- 
gliate e i capelli del flamen dialis, che venivano se- 
polti accanto ad una arbor felix (Gell. 10, 15, 15). 
In questo contesto è stata anche interpretata la for- 
mula lustrum condere (24), spiegata da alcuni con il 
seppellimento di tutto quello che era servito per la 
purificazione (cf. III.H; V.B.1). Anche per le Ve- 
stali riconosciute colpevoli di aver violato l’obbli- 
go di castità la pena prevista era quella del seppel- 
limento nel Campus Sceleratus, presso la Porta 
Collina (Plut. Num. 10, 4; Ov. fast. 6, 457-460; 
Cornell, T., in Le délit religieux dans la cité antique 
[1981] 27-37). Il loro incestum rappresentava una 
colpa religiosa che non poteva essere espiata con 
sacrifici: facendole estinguere in una fossa si elimi- 
nava la fonte di contaminazione e si evitava il ri- 
schio che qualcuno si macchiasse direttamente del- 
l’uccisione (Fraschetti, o.c. 72-73). L’inabissamento 
era invece il castigo dei parricidi, gettati in mare 
in ossequio alla poena cullei (Scheid 1, 147. 
154-155), ma una sorte analoga era riservata anche 
agli ermafroditi e più in generale a coloro le cui 
deformità sembravano sovvertire l’ordine naturale 
(Champeaux 77-81; Rosenberger 107-111. 199. 
229-230; IXI.F). Queste creature non si potevano 
neppure toccare e non restava quindi che affidarle 
alle acque (Liv. 27, 37, 6; Obseq. 34. 36. 47. 48. 
50; MacBain, o.c. IH.F, 127-132) oppure bruciar- 
le e gettare le loro ceneri in mare o nel Tevere 
(Liv. 36, 37, 2-3; Obseq. 25). In epoca imperiale 
gli ermafroditi non destavano più terrore (Plin. 
nat. 7, 34), ma sappiamo che Traiano fece abban- 
donare in mare i delatori (Plin. paneg. 34, 4-5). 
L’eliminazione delle presenze ritenute pericolose 
poteva avvenire anche attraverso un’espulsione. Il 
14 marzo veniva allontanato a bastonate dalla città 
un vecchio avvolto in pelli di capra, identificato 
con Mamurius Veturius, al quale era anche attri- 
buita la lavorazione degli ancilia (Dion. Hal. ant. 
2, 71, 1-2; Plut. Num. 13, 7; Ov. fast. 3, 387-388; 
Paul. Fest. 117, 13-22 L.; Lyd. mens. 4, 49; 
Prosdocimi 543-544). Questa figura mitica, nota 
anche iconograficamente (Stern, H., ANRW II 
12.2, 436-437), è stata interpretata come una 
personificazione dell’anno vecchio (Dumézil, 
RRArch 216-217; Versnel 2, 301), che aveva as- 
sunto la funzione di un capro espiatorio, la cui 
espulsione purificava la comunità (cf. Illuminati, 
A., StudMatStorRel 32 [1961] 78-79; Bremmer, 


160-165). 





VI. Suppellettili delle purificazioni 


Significato lustrale potevano avere le libazioni 
(V.D), per le quali si usavano le paterae (Nuber 
97-100; Siebert, Instrumenta 40-44, 228-231), 
mentre per attingere liquidi si ricorreva al simpu- 
vium o simpulum (Siebert, Instrumenta 47-51. 
236-239) o ad altri vasi con funzioni analoghe (cf. 
Siebert, Instrumenta 210-212; Zwierlein-Diehl, E., 
in FS R. Hampe [1980] 405-422). Le brocche, sia a 
bocca larga (chiamate probabilmente urcei: cf. 
Martial. 14, 106; Siebert, Instrumenta 37-39. 
240-241), che a collo stretto (dette forse guturnia/ 
cuturnia o guti/gutti: cf. Fless, Opferdiener 17; Sie- 
bert, Instrumenta 32-36, 220-222), erano usate tan- 
to nelle libazioni (Paul. Fest. 44, 12 L.; Varro ling. 
5, 124), che nelle abluzioni (Paul. Fest. 87, 28-29 
L.; V.E). È probabile che anche una bassa coppa 
con manico, chiamata polubrum o polybrum (88. 90. 
94; Paul. Fest. 287, 14 L.; Non. 544, 22-23 M. = 
873 L.), servisse alle abluzioni (Schneider, A. M., 
RE XXI 2 [1952] 1426-1427 s.v. «Polubrum»; 
Nuber 104-106; Siebert, Instrumenta 45-47. 233- 
234), visto che nelle raffigurazioni si accompagna 
talora all’asciugamano, chiamato mappa o mantele 
(Schuppe, E., RE XIV 2 [1930] 1413-1416 s.v. 
«Mappa»; Fless, Opferdiener 17 nota 25; Siebert, 
Instrumenta 108-110. 262-263). La prima era una 
sorta di salvietta usata tanto nella vita quotidiana 
che nelle cerimonie (Serv. Aen. 1, 701; v. anche 
Suet. Nero 22, 2); il secondo è attestato soprat- 
tutto nei sacrifici (89. 93; Varro ling. 6, 85; Ov. 
fast. 4, 933-934; Fest. 118, 16-18 L.). I bacini che 
contenevano l’acqua per le abluzioni potevano 
essere di dimensioni contenute e quindi trasporta- 
bili, ma c’erano anche recipienti di proporzioni 
maggiori, necessariamente stabili (Siebert, Instru- 
menta 226; V.E). Della prima categoria faceva par- 
te il malluvium (Fest. 152, 25-28 L.; Paul. Fest. 153, 
13-14 L.), alla seconda appartenevano i perirrhante- 
ria posti davanti ai templi e all’ingresso dei santua- 
ri, per i quali era probabilmente usato anche il ter- 
mine labrum, che in epoca cristiana è attestato per 
i bacini usati per lavare le mani dei sacerdoti (Hug, 
A., RE XII 1 [1924] 286 s.v. «Labrum»). Tracce di 
un grande bacino di questo genere sono state iden- 
tificate davanti al Tempio di Apollo Medico, ma 
strutture analoghe sono state riconosciute anche 
nelle piante marmoree di Roma antica (La Rocca, 
E., in Eius virtutis studiosi. Classical and Postclassical 
Studies in Memory of F. E. Brown [1993] 17-23). Per 
le aspersioni ci si serviva di rami di piante adatte a 
questo scopo (28. 73) o dell’aspergillum (Cugq, o.c. 
HI.C, 1408; Habel, P., RE Il 2 [1896] 1725 s.v. 
«Aspergillum»; Fless, Opferdiener 29-30; Siebert, 
Instrumenta 110-115. 260-261), noto attraverso 
raffigurazioni (92], ma del quale nessuna fonte let- 
teraria offre una descrizione. Recipienti specifici 
erano impiegati dalle Vestali (Siebert, Instrumenta 
52-55), che si servivano della seria per contenere la 
muries (SHA Heliog. 6, 8; Fest. 152, 5-13 L.; Sie- 
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bert, Instrumenta 236; IV.B) e del futtile vas, che 
non poteva esser deposto in terra (Serv. Aen. 11, 
339; Siebert, Instrumenta 219-220), per portare 
l’acqua dalla fonte situata presso porta Capena 
(IV.A). Tra le suppellettili impiegate nelle prati- 
che cultuali di carattere lustrale si può ricordare 
anche il molucrum, probabilmente costituito da una 
tavoletta lignea (Siebert, Instrumenta 227), sulla 
quale si deponeva la mola salsa (Fest. 124, 8-12 L.; 
IV.E.1). Degno di nota è anche il fatto che per gli 
strumenti usati nell’uccisione delle vittime (Sie- 
bert, Instrumenta 68-88. 242-250) venga talora ri- 
chiamato il divieto di usare il ferro (Porte 2, 
80-81), considerato impuro (cf. Le Bohec, Y., REL 
76, 1998, 32-34). Tra gli accessori usati nei riti pu- 
rificatori c'erano infine quelli necessari per l’incen- 
so (Fless, Opferdiener 17-19. 26-28; Siebert, Instru- 
menta 27-31. 95-97. 204-205. 255-257; IV.C.1; 
V.D). Come contenitori si usavano le acerrae (89. 
91-94; Ov. Pont. 4, 8, 39-40; Paul. Fest. 17, 3-5 
L.), mentre come bruciatori ci si serviva di turibu- 
la e thymiateria (91; Liv. 29, 14, 13-14; Cain, Kan- 
delaber 13-16), che potevano essere sia fissi che por- 
tatili (Dion. Hal. ant. 7, 72, 13). 


BIBLIOGRAFIA: Fless, Opferdiener; Nuber, H. U., Kan- 
ne und Griffschale, BerRGK (1972) 5-232; Siebert, Instrumenta. 


FONTI LETTERARIE 

88. Non. 873 L.; CGIL V 655, 10. — Per lavar- 
si le mani il polybrum è tenuto con la mano sin. e 
un altro vaso con l’acqua nella d. 


DOCUMENTI ICONOGRAFICI 

89.* (= I 2 a Sacrifici, rom. 90) Ara, Foro di 
Pompei. — Scott Ryberg, Rites 81-82 fig. 38a; 
Ronke 713 n. 140; Götte, H. R., Studien zu ròmi- 
schen Togadarstellungen (1990) 114 Ba 17 tav. 6, 2; 
Dobbins, J. J., RM 99 (1992) 253 tavv. 72, 2; 73, 
1-3; Fless, Opferdiener 16 tav. 19, 2; Siebert, Instru- 
menta 296-297 I 7 tav. 9a. — Età augustea. — Sul 
lato anteriore sacrificio: da sin. giovane aiutante 
con mantele attorno al collo, guttus nella d. e polu- 
brum nella sin.; dietro di lui aiutante con lanx o 
molucrum. Al centro sacrificante togato con patera 
che liba sul foculus a tre piedi; sulla d. popa con do- 
labra. Sul lato d. dell’ara mantele, acerra, lituus; sul 
lato sin. patera, simpuvium, guttus. 

90.* (= I 2 a Sacrifici, rom. 129) Lastra ebur- 
nea, forse parte di un’acerra. Roma, Antiquarium 
Com. 17321. — Hélscher, T., in Kaiser Augustus und 
die verlorene Republik (1988) 373 n. 205; Fless, Op- 
ferdiener 16; Siebert, Instrumenta 319 R 5 tav. 3b. - 
Età augustea. — Scena di culto presso un foculus a 
tre piedi. A sin. giovane minister con una brocca, 
che versa acqua in una bassa coppa (polubrum?); a 
d. altro aiutante con lanx. 

91.* Rilievo. Ostia, Mus. 31. Da Ostia. — Hel- 
big* IV 3104 (Simon, E.); Goette, H. R., Studien 
zu römischen Togadarstellungen (1990) 130 Bb 11 tav. 
17, 1. — Età flavia. — Togato con acerra presso un 
incensiere (turibulum). 






92.* Fregio dal Portico di Ottavia. Roma, 
Mus. Cap. 608 (104),. —- Helbig4 II 1382 (Simon, 
E.); Leoncini, L., Xenia 13 (1987) 16-19 fig. 8; 
Hölscher, o.c. 90, 364-369 n. 200 fig. 166 d-k, p. 
- Età augustea. — Fregio con strumenti per il cul- 
to, tra i quali simpuvium, aspergillum, acerra, turibu- 
lum, patera, guttus. 

93.* Roma. Attico dell’arco di Costantino, la- 
to sud, primo rilievo a d. — Becatti, G., La colon- 
na coclide istoriata (1960) 56-59 tav. 10; Scott Ry- 
berg, Rites fig. 59; Angelicoussis, E., RM 91 (1984) 
146 tav. 62, 2; Koeppel, G. M., BonnJbb 186 (1986) 
66-70 n. 31 fig. 36; Cafiero, M. L., in La Rocca, 
E., Rilievi storici capitolini (1986) 41-45 fig. 5. — Tar- 
da età di Marco Aurelio. - L’imperatore, che tie- 
ne un rotolo nella sin., getta incenso su un foculus 
a tre piedi, mentre presso di lui c’è un minister con 
mantele e acerra. Alcuni aiutanti conducono un to- 
ro, un ariete e un maiale. 

94.* (= 12 a Sacrifici, rôm. 159, I 2 b Libazio- 
ne 50, III 6 b Preghiera, rom. 38) Rilievo. Roma, 
Mus. Naz. Rom. 55296. — Scott Ryberg, Rites 196 
fig. 1166; Ambrogi, A., in MusNazRom I 8 (1985) 
288-294 VI 12; Ronke 705 n. 118; Fless, Opferdie- 
ner 111 n. 44 tav. 12, 2, Siebert, Instrumenta 279 A 
21 tav. 3a. — 275-300 d.C. - Libazione presso un 
foculus. Togato con patera e rotolo; tre ministri tu- 
nicati, rispettivamente con urceus e polubrum, con 
acerra e con tibiae. 


VII. Gli agenti 


Nei riti lustrali di carattere privato (cf. Fest. 
284, 20-21 L.) erano coinvolti tutti coloro che vi- 
vevano nella stessa abitazione, ma il loro svolgi- 
mento era affidato di solito alla responsabilita del 
paterfamilias (Cato agr. 143, 1; Wissowa, Religion 
398-402. 433-434). In alcune occasioni agivano an- 
che figure femminili, specialiste in purgamenta, la 
cui attivita poteva assumere una configurazione 
professionale (95). Sul piano pubblico lo stesso 
ruolo era svolto da specialisti del sacro, come i sa- 
cerdoti e gli aruspici. Ai sacerdoti si richiedeva 
l’integrità, che riguardava anche l’aspetto fisico (cf. 
Gell. 1, 12, 3; Plut. quaest. Rom. 73, 281c), ma che 
concerneva in primo luogo la purezza delle loro 
persone (cf. Serv. Aen. 12, 169), alla cui salvaguar- 
dia miravano numerosi divieti, a cominciare da 
quelli che riguardavano il flamen Dialis (cf. Latte, 
RR 402-403; Porte 2, 83-85). A loro volta i sacer- 
doti erano impegnati a proteggere la purezza del- 
la comunità, che veniva assicurata dal rispetto del- 
le pratiche religiose, particolarmente necessario nei 
riti funebri, che comportavano seri rischi di pollu- 
zione (III.C; Porte 2, 122-124. 130. 142-144). Le 
responsabilità maggiori ricadevano sui pontefici, 
che nei casi più gravi davano disposizioni ai Quin- 
decimviri perché fossero consultati i libri Sibyllini. 
Più raramente un ruolo attivo era svolto dai flami- 
ni (Scheid, Romulus 267-268), che peraltro nei Ro- 
bigalia si occupavano direttamente dell offerta sa- 
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crificale (Ov. fast. 4, 907-908; II.C). Atti di cul- 
to, nei quali possono essere individuate compo- 
nenti lustrali, erano compiuti anche da collegi sa- 
cerdotali e confraternite, come quelle dei Luperci 
(II.B.1) e dei Salt (II.D). Nei riti espiatori anche 
gli aruspici svolgevano un ruolo, ritenuto da alcu- 
ni importante (MacBain, o.c. III.F, 65-71), da al- 
tri semplicemente consultivo (Dumézil, RRArch 
479-481). La loro attività appare soprattutto colle- 
gata all’interpretazione dei prodigi (Cic. har. 25; 
IMI.F) ed ai riti resi necessari dalla caduta di fulmi- 
ni, che avessero colpito luoghi pubblici (Thulin, 
C. O., RE VII 2 [1912] 2446-2448 s.v. «Haruspi- 
ces»; cf. Tac. ann. 13, 24; Iuven. 6, 587; Cod. 
Theod. 16, 10, 1, 1-5). 


FONTI LETTERARIE 

95. Fest. 232-234 L. — «Piatrix era detta la sa- 
cerdotessa che era solita compiere riti espiatori, da 
alcuni chiamata simulatrice, da altri maga (saga) o 
espiatrice. I mezzi dei quali si serve per espiare so- 
no detti da alcuni piamenta, da altri purgamenta.» 


VIII. Divinità delle purificazioni 
Tra gli dèi ai quali si rivolgevano i Romani nei 


riti di purificazione un ruolo primario era svolto da 
Marte e da Apollo. Il primo era spesso invocato nel- 


le lustrationes (Versnel 2, 300-304. 319-328), come 
attestano l’arcaica preghiera pronunciata per la pu- 
rificazione dei campi (Cato agr. 141, 2—4) e il lustrum 
censorio (II.B.1.a). Molti ritengono che il dio aves- 
se una parte importante anche negli Ambarvalia, 
nell Amburbium e nella lustratio pagi (II.A.1), oltre 
che nei riti di purificazione delle armi (II.D; Rosi- 
vach 509-512); meno scontato appare invece il ruo- 
lo di Marte nelle cerimonie che dovevano propizia- 
re la fertilità dei campi (II.C; cf. Wissowa, Religion 
142-145; Scholz, U. W., Studien zum altitalischen 
und altrömischen Marskultus und Marsmythos [1970] 
63-76; Rosivach 517-518; Scheid, Romulus 621-623; 
Baudy 114-115). La capacita di purificare era attri- 
buita anche ad Apollo (Macr. Sat. 1, 17, 14-15; Wis- 
sowa, Religion 293-297), al quale nel 431 a.C. fu 
eretto in pratis Flaminiis un tempio (La Rocca, o.c. 
VI, 22-23), la cui costruzione fu decisa in occasio- 
ne di una pestilenza (Liv. 4, 25, 3). Circostanze ana- 
loghe sono ricordate anche a proposito dell’istitu- 
zione dei ludi Apollinares annuali (Liv. 27, 23, 5-7; 
Bernstein, o.c. V.L, 171-186), nelle cui motivazioni 
però alla valetudo si accompagnava la vittoria mili- 
tare (Coarelli 3, 377-379; V.L). Sappiamo d’altra 
parte che l’Apollo greco giocava un ruolo impor- 
tante nei riti di passaggio e di integrazione, nei qua- 
li non mancava la componente lustrale (cf. Versnel 
2, 314-317; III.D). 
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I. Begriff und Definition 


Der Begriff ‘Initiation’ wird in den Kulturwis- 
senschaften seit vielen Jahrzehnten mit Vorliebe und 
entsprechend vielfaltig verwendet. Es kreuzt sich 


3.c. INITIATION 


ein antiker, an den ‘Mysterien’ orientierter Begriff 
mit einem modernen, der auf Entwicklungspsy- 
chologie und Gesellschaftstheorie ausgerichtet ist; 
dieser konzentriert sich auf Altersklassen einerseits, 
auf Geheimgesellschaften andererseits. In den Blick 
treten demnach Pubertätsinitiationen, Knaben- und 
Mädchen-Initiationen, aber auch Priester, Magier, 
Freimaurer, ja ‘Bünde’ und Ämter überhaupt im je 
verschiedenen Gesamtsystem der Gesellschaft. 

Antiker Ausgangspunkt sind die lateinischen 
Ausdrücke initia, initiare, initiatio, initiati, die ih- 
rerseits seit der hellenistischen Zeit verwendet 
werden als Übersetzung für griechisch uuornpıe, 
uveîv, ponoto, wWoTat. Der griechische Sprachge- 
brauch bezieht sich zunächst auf die Geheimkulte 
von Eleusis und Samothrake und auf dionysische 
Mysterien (Bakchikd); in der hellenistischen Zeit 
treten Isis- und Meter-Mysterien dazu, in der Kai- 
serzeit die Mithras-Mysterien. Daneben gibt es 
vielerlei weniger bekannte Lokalkulte, die myste- 
ria genannt werden. In der Kaiserzeit ist eine 
gewisse Abniitzung des Begriffs mysteria festzustel- 
len: offenbar kann jeder etwas geheimnisumwit- 
terte Kult so bezeichnet werden. Das Christentum 
übernahm das Wortfeld mysteria für die eigenen 
Rituale, besonders Taufe und Eucharistie. 

Die lateinische Wiedergabe mit dem Wortfeld 
initia ist seit der hellenistischen Zeit geläufig: initi- 
are Ter. Phorm. 49; TRF? trag. inc. fr. 43, 279 bei 
Cic. nat. 1, 119, vgl. leg. 2, 22; Bacchis initiare Liv. 
39, 10, 2; 13, 8; 14, 8 mit Bezug auf die Baccha- 
nalia von 186 v. Chr.; initiatei (Samothrake) SEG 
29, 799 (99); initia Cereris Varro rust. 2, 4, 93 3, 1, 
5; Sen. epist. 95, 64; initiamenta Sen. epist. 90, 28; 
initiatio Suet. Nero 34, 8. Daneben wird auch das 
griechische Wort mysteria ins Lateinische über- 
nommen: Accius, TRF? fr. 525-528 (aus Philocte- 
ta); mysticus Pacuvius, TRF? fr. 687. 

Als griechischer Terminus gehört zu diesem 
Bereich der Mysterien vor allem auch das Wort 
rereiv in transitiver Verwendung: eine Person 
‘weihen’, besonders bezeichnend im Passiv: ‘ge- 
weiht werden’, «für einen Gott» (im Dativ); so 
erstmals Hdt. 4, 79, 1. Diese Ausdrucksweise gilt 
wie für Mysten so auch für Priester. 

Die moderne Verwendung kam auf Umwegen 
über die Ethnographie zustande, zunächst mit 
Übertragung auf Indianer-Rituale, dann besonders 
über den ägyptisierenden Roman von Jean Terras- 
son, Séthos (1731), der auch auf die Zauberflôte von 
Schikaneder/Mozart wirkte. Seit dem 19. Jh. arbei- 
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tet die Ethnologie in allen europäischen Sprachen 
mit dem Begriff Initiation. Der moderne Gebrauch 
orientiert sich vor allem an der knappen, einfluss- 
reichen Studie von van Gennep (1909): ihr Titel 
Rites de passage ist, nahezu gleichbedeutend mit 
‘Initiation’, zum Terminus technicus geworden. 

Man kann Initiation als rituelle Statusinderung 
einer Person im sozialen Feld definieren, oft, aber 
nicht immer mit einem religiösen Begriffs- und 
Koordinatensystem und meist mit Elementen der 
Geheimhaltung verbunden: Der Ubergang ins 
Neue soll Unbekanntes bekannt machen. Die ein- 
fachste, wenn auch vage Wiedergabe im Deut- 
schen ist “Weihe’. 

Gegenüber einem oft inflationären Gebrauch 
des Begriffs in modernen Studien zielen die fol- 
genden Ausführungen auf Einschränkung: Sie ha- 
ben weder Religionsgeschichte noch Kulturtheorie 
im ganzen zum Inhalt; sie stellen weder soziale Sy- 
steme noch einzelne Kulte in ihrer Vollständigkeit 
dar. Es geht um antike rituelle Praxis von ‘Initia- 
tion’, d.h. von Prozessen der Statusveränderung in 
ihren konkreten Details, gemäss den vielerlei viel- 
schichtigen, meist fragmentarischen Zeugnissen 
innerhalb wechselnder Kontexte des religiösen und 
sozialen Bereichs. Neben den Schriftquellen gilt 
die Aufmerksamkeit vor allem den Bilddarstellun- 
gen von Initiationsvorgängen. 


BIBLIOGRAPHIE: Berner, W. D., Initiationsriten in 
Mysterienreligionen, im Gnostizismus und im antiken Judentum 
(Diss. Göttingen 1972); Bianchi, Mysteries (1976); Bleeker, 
C. J. (ed.), Initiation. Numen Suppl.10 (1965); Brelich, Pai- 
des (1969); Burkert, Mysterien (19943); Calame, Choeurs 
(1977); Cosmopoulos, M. B. (ed.), Greek Mysteries. The 
Archaeology and Ritual of Ancient Greek Secret Cults (2003); 
Dacosta, Y., Initiations et sociétés secrètes dans Pantiquité gréco- 
romaine (1991); Dodd, D. B./Faraone, C. A. (edd.), Initia- 
tion in Ancient Greek Rituals and Narratives (2003); Dowden, 
Maiden (1989); Eliade, M., Birth and Rebirth (1958) = Rites 
and Symbols of Initiation (1965); Graf, F., NPauly V (1998) 
1001-1004 s.v. «Initiation»; Grohs, E., in HrwG III (1993) 
238-249; Harrison, Thesis (1912; 19277); Jeanmaire, Cou- 
roi (1939); Meyer, M. W., The Ancient Mysteries, A Source- 
book (1987); Merkelbach, R., Roman und Mysterium in der 
Antike (1962); Metzger, B. M., «A Classified Bibliography 
of the Graeco-Roman Mystery Religions 1924-73 with a 
Supplement 1974-77», ANRW II 17.3 (1984) 1259-1423; 
Moreau, Initiation (1992); Padilla, W. (ed.), Rites of Passage 
in Ancient Greece: Literature, Religion, Society (1999); Ries, 
J. (ed.), Les rites d’initiation (1986); Scarpi, P. (ed.), Le reli- 
gioni dei misteri I-II (2002); Schurtz, H., Altersklassen und 
Männerbiinde (1902); van Gennep, A., Les rites de passage 
(1909); Vidal-Naquet, J.-P., « Recipes for Greek Adolescen- 
ce», in Gordon, R. L. (ed.), Myth, Religion and Society 
(1981) 163-185; Versnel, H. S., «Initiation: A Modern 
Complex», in Versnel, Inconsistencies II (1993) 48-74; 
Waanders, F. M. J., The History of TEAOZ and TEAEQ 
in Ancient Greek (1983); Zeller, M., Die Knabenweihen 
(1923); Zijderveld, C., TEAETH (Diss. Utrecht 1934). 


II. Mysterien-Initiationen 
A. Eleusis 


Das Fest von Eleusis hiess in Athen «Mysteria» 
schlechthin. Es galt den «Zwei Göttinnen», der 


Korngöttin Demeter und ihrer Tochter Persepho- 
ne - im attischen Dialekt Pherephatta -, die auch 
einfach «Mädchen», Kore, genannt wurde. Die 
Mysterien wurden von der Polis Athen organisiert 
und vom «König», dem archon basileus, beaufsich- 
tigt. Das literarische Prestige von Athen sicherte 
dem Kult seinen weltweiten Ruf; das unverbrüch- 
liche Geheimnis, das ihn umgab, hatte daran 
seinen besonderen Anteil: Nur ‘Eingeweihte’ 
(Mystai) durften daran teilnehmen und wussten 
darüber Bescheid. 

Trotz Geheimhaltung ist der Kult von Eleusis 
über mehr als 1000 Jahre hin wohl bezeugt, ja 
vielleicht der bestdokumentierte Kult der antiken 
Welt. Zu den literarischen Angaben und Anspie- 
lungen treten die Ausgrabungen, zahlreiche In- 
schriften und eine üppige eleusinische Ikonogra- 
phie. Allgemein bekannt ist auch der Mythos vom 
Raub des ‘Mädchens’ durch Hades, den Gott der 
Unterwelt, von der Trauer und der Suche der 
Mutter Demeter nach ihrer Tochter, von ihrer 
Einkehr in Eleusis, von der schliesslichen Versöh- 
nung samt Stiftung oder Wiederkehr des lebens- 
notwendigen Getreides. Kore kehrt zurück, wenn 
auch nur für eine begrenzte Zeit, und zwar eben 
in Eleusis. Als eigentliches Ziel und Gewinn der 
Weihe aber gilt die ‘gute Hoffnung’ auf ein besse- 
res Dasein nach dem Tod im Jenseits. «Selig, wer 
das geschaut hat» (1, 480). 

Die Athener feiern das grosse Fest der Myste- 
rien in Eleusis im Herbst, in der Nacht vom 19. 
zum 20. Boedromion. Die Prozession der 
«Mysten» zieht auf der «Heiligen Strasse» von 
Athen nach Eleusis. Im « Telesterion», der grossen 
Halle, die Tausende von Mysten aufnehmen konn- 
te, «zeigt» der Hierophant «das Heilige». Zwei 
Gaben, sagte man, habe die Göttin in Eleusis den 
Menschen gebracht, das Getreide als die Grundla- 
ge zivilisierten Lebens und eben die Mysterien mit 
der Gewähr einer «besseren Hoffnung» für das Da- 
sein nach dem Tode (8). Diese Mysterien konnten 
nur in Eleusis und nirgends sonst gefeiert werden. 

Die Einzelheiten von Organisation, Personal, 
Festprogramm sind hier nicht zu behandeln, auch 
nicht die charakteristische Ikonographie der eleu- 
sinischen Gottheiten. Zwei Familien stellen die 
beiden Hauptpriester, den Hierophanten, «der das 
Heilige zeigt», und den Daduchen, der «die Fackel 
hält»; dazu kommt eine Priesterin und weiteres 
Personal. Zumindest im 5.-3. Jh. v. Chr. war die 
Einweihung in die ‘Kleinen Mysterien’ in Agrai 
am Ilissos vor der Zulassung zu den ‘Grossen 
Mysterien’ in Eleusis im Herbst vorgeschrieben. 
Die Teilnahme erforderte mehrtägige Vorbe- 
reitungen, mit einem Bad im Meer, dem Opfer 
eines Schweins, mehrtägigem Fasten. Höhepunkt 
und Abschluss vollzieht sich in der nächtlichen 
Feier mit dem Eingang ins Heiligtum und in den 
geschlossenen Raum des Telesterion. Der Myste 
hatte den Beistand eines persönlichen «Mystago- 
gen». Eine zweite Beteiligung am Fest, nach min- 
destens einem Jahr, verleiht dem «Mysten» den 
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höheren Grad eines «Epopten»; die genaue Bedeu- 
tung dieses Terminus ist unklar: «Dazu-Sehen»? 

Als «unsagbares» Geheimnis gelten ebenso die 
Einzelheiten der persönlichen Einweihung (Myesis) 
samt den damit verbundenen Belehrungen und 
Mythen wie auch der Ablauf der Feier im Teleste- 
rion, vor allem das dort «Gezeigte». Es bleibt bei 
Andeutungen: «Kore» wird zum Klang eines 
Gongs «heraufgerufen » (10). Erst christliche Zeug- 
nisse nennen den «Erkennungsspruch» (Synthema) 
«der eleusinischen Mysterien » (15) und beschreiben 
zwei entscheidende Szenen des nächtlichen Festes 
(16), den Ruf des Hierophanten «Einen heiligen 
Knaben hat die Herrin geboren, Brimo den Bri- 
mos» und das Zeigen einer «in Schweigen geschnit- 
tenen Ähre» durch eben diesen. 

Zur Einweihung (Myesis) gibt der archaische 
Hymnus (1) einige Hinweise: Demeter setzt sich 
auf ein Widderfell auf einem Schemel und verhüllt 
ihr Haupt - dies greift die kaiserzeitliche Bilder- 
folge auf (34-40) -; dann, von der Magd Iambe 
aufgeheitert, trinkt sie den Gerstentrank (Kykeon). 
Eine Variante spricht von einer obszönen Entblös- 
sung der Magd Baubo (15). Unklar ist, welche Be- 
ziehung die folgende Szene vom Kind im Feuer 
zum Mysterienritual hat. Suggestiv ist die Be- 
zeichnung des «vom Herd her geweihten Knaben» 
(erstmals genannt in 19), der eine im Detail unbe- 
kannte Rolle beim nächtlichen Fest spielt. 

Herodot (5) schildert das gespenstische Iakchos- 
Fest, das sich zur Zeit der persischen Besetzung 
gleichsam von selbst feierte. Sophokles (4) er- 
wähnt Iakchos, der «im Busen von Eleusis» wal- 
te, und setzt ihn mit Dionysos gleich. Aristopha- 
nes (6) lässt den Chor der Iakchos-Mysten in der 
Unterwelt sein Fest feiern. Sophokles wiederholt 
auch die eleusinische Seligpreisung (3). 

Die Ikonographie der attischen Vasen des 6. bis 
4: Jh. v. Chr. konzentriert sich auf Götterszenen; 
besonders geläufig ist die Aussendung des Tripto- 
lemos, der das Getreide durch die Welt verteilt. 
Dies ist ein Stück athenischer Kulturpropaganda, 
die mit der offiziell erhobenen Aufforderung 
zusammenging, Erstlingsfrüchte (aparchai) nach 
Eleusis zu schicken (20). Einige Male erscheint 
neben den ‘beiden Göttinnen’ ein Knabe mit Füll- 
horn und Ähren, den man gewöhnlich Plutos, 
«Getreide-Reichtum», nennt, den aber eine apuli- 
sche Vase als Eniautos, «Jahr», bezeichnet (Clinton 
so Abb. 4a; LIMC VIII Eniautos 1*). Wenige Sze- 
nen verweisen auf Rituelles. Klar ist die Bezeich- 
nung von Mysten durch ein besonderes Zweig- 
bündel, das sie tragen und wohl schliesslich in 
Eleusis deponieren; man nennt es auf Grund einer 
unklaren Textstelle «bakchos». Exemplarische My- 
sten, im Mythos vorgegeben, sind Herakles (2.25) 
und die Dioskuren. Es gibt eine Darstellung des 
Mystenzugs (23); einmal erscheint der Myste, der 
einem Fackelträger folgt (24); mehrfach wird eine 
markante Gestalt mit zwei Fackeln dargestellt, 
einige Male auch zwei solcher Gestalten; ihre 
Bezeichnung ist kontrovers: Hierophant und 


Daduchos? Eumolpos und Eubuleus? Iakchos? 
Offenbar «zeigt» dieser Priester im Fackellicht, 
was der Künstler nicht malen darf (26). 

Die im Mythos erzählte Einweihung des Hera- 
kles in Athen gibt das Thema zu einem kaiserzeit- 
lichen Bildfries, der in mehreren variierenden Aus- 
führungen vorliegt (34-40). Beste und wohl älteste 
Ausführung ist die ‘Urne Lovatelli’ (34). Die drei 
Szenen stellen offenbar das vorbereitende Schwei- 
neopfer, die ‘Reinigung’ durch Luft, mit der Ge- 
treideschwinge, oder auch durch Feuer, mit der 
Fackel dar; dann die Begegnung mit den Göttin- 
nen, wobei Demeter auf einem grossen Korb, der 
kiste, sitzt, aus dem eine Schlange kriecht, und 
Persephone von hinten hinzutritt. Seit Pringsheim 
ist die Verbindung mit Eleusis angezweifelt. Man 
hat auf alexandrinische Stilelemente hingewiesen. 
Doch ist festzuhalten, dass die Darstellung auf je- 
den Fall Attisch-Eleusinisches meint, wo immer sie 
entworfen wurde: Herakles ist nur in Athen ge- 
weiht; den Text zur Katharsis-Szene gibt der De- 
meterhymnus (1), die Verbindung von Schweine- 
opfer und ‘Sitzen’ auf Widderfell ist einzig für 
Eleusis bezeugt. Eleusinische Mysterien gibt es in 
Alexandreia nicht (Kern, O., RE XVI 1250-1251; 
Fraser, P. M., Ptolemaic Alexandria [1972] 200-201). 
Eine Verbindung zum Fries des Ilissos-Tempels, 
der zu den ‘kleinen Mysterien’ gehörte, wurde ver- 
mutet (Möbius 250), ist aber unbeweisbar. Die 
Verbreitung des Bilderkreises und insbesondere die 
Einbindung in die Demeter-Sarkophage mit dem 
(eleusinischen) Demetermythos bestätigt, dass das 
Kultzentrum gemeint ist, die berühmtesten Myste- 
rien. Die kiste mit der Schlange als Sitz der Göttin 
ist nicht original eleusinisch; sie erscheint (erst- 
mals?) bei einer dem Damophon zugeschriebenen 
Statue der Meter/Demeter in Messene (Anfang 2. 
Jh. v. Chr., Themelis 133-135 Abb. 137) und kann 
auch durch die ‘Kistophoren’-Miinzpragung von 
Pergamon (nach 166 v. Chr.) als Bild fiir ‘mysteria’ 
überhaupt beeinflusst sein (s.u., Bakchika, 69). 

Das von Clemens von Alexandria (15) zitierte 
‘Synthema’ ist glaubhaft, weil es dem Ungeweih- 
ten nichts verrät: «Ich fastete, ich trank den kyke- 
on, ich nahm aus der kiste, ich werkte und legte 
dann in den kalathos und aus dem kalathos in die 
kiste». Durch eine Anspielung des Theophrast (17) 
wird deutlich, dass das ‘Werken’ im Zerstossen 
von Getreidekörnern bestand. 

Die Angaben des Gnostikers bei Hippolytos 
(16) sind ernst zu nehmen, insofern die Aufhebung 
allen ‘Gesetzes’ in gnostischer Sicht auch den 
Bruch des Geheimnisses ermöglichte. Im übrigen 
gibt es eine besonders von Platon bestimmte My- 
sterienmetaphorik, die von kultischen Details zur 
spirituellen ‘Mystik’ überleitet. 


BIBLIOGRAPHIE: Burkert, HN (1972) 274-327; Clin- 
ton, SO (1974); idem, MC (1992) (= Clinton); Deubner 
(1932); Dowden, K., «Grades in the Eleusinian Mysteries», 
RHR 197 (1980) 409-427; Foucart, P., Les mysteres d’ Eleu- 
sis (1914) (seinerzeit Standardwerk; durch Ausgrabungen 
überholt); Geominy, W., «Eleusinische Priester», in FS N. 
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Himmelmann (1989) 253-264; Graf, F., Eleusis und die orphi- 
sche Dichtung Athens in vorhellenistischer Zeit. RGVV 33 
(1974); Kerényi, Eleusis (1962) (= Kerényi); idem, Eleusis 
(engl.) (1967); Metzger, Recherches (1965); Möbius, H., «Das 
Metroon von Agrai und sein Fries», AM 60/61 (1935/36) 
234-268 = Studia Varia (1967) 119 f£.; Mylonas, G. E., Eleu- 
sis and the Eleusinian Mysteries (1961); Peschlow-Bindokat, 
A., «Demeter und Persephone in der attischen Kunst des 6. 
bis 4. Jhs.», JdI 87 (1972) 60-151; Pringsheim, H. G., Ar- 
chäologische Beiträge zur Geschichte des eleusinischen Kultes 
(1905); Riedweg, Ch., Mysterienterminologie bei Platon, Philon 
und Klemens von Alexandrien (1987); Rizzo, E., «Il sarcofago 
di Torre Nova», RM 25 (1910) 89-167; Schwarz, G., Tri- 
ptolemos. Ikonographie einer Agrar- und Mysteriengottheit 
(1987); Themelis, P. G., Ancient Messene (2003). 


LITERARISCHE QUELLEN 

1. H. Hom. 2, der Demeterhymnus, um 600 v. 
Chr.? — Richardson, N. J., The Homeric Hymn to 
Demeter (1974). - Raub der Kore, Einkehr der De- 
meter in Eleusis; 191-211 Aitiologie der Myesis, 
vgl. 34-40. Eine Parodie liefert Aristoph. Nub. 
254-268, vgl. Dieterich, A., Kl. Schriften (1911) 
117-124. 

2. Pind. fr. 346 Maehler. - Weihe des Herakles 
in Eleusis. 

3. Soph., TrGF IV fr. 837, wohl aus Triptole- 
mos (468 v. Chr.). — Seligpreisung. 

4. Soph. Ant. 1119-1121. — Iakchos bei Deme- 
ter von Eleusis. 

5. Hdt. 8, 64. — Gespenstischer Iakchos-Zug 
während des Perserkriegs. 

6. Aristoph. Pax 374-375, 421 v. Chr. - 
Schweineopfer für Myesis. 

7. Aristoph. Ran. 316-459, 405 v. Chr.-Iakchos- 
Mystenchor in der Unterwelt. 

8. Isokr. 4, 28 (Panegyrikos), 380 v.Chr. - De- 
meters Einkehr, «zwei Gaben». 

9. Plat. Gorg. 497c. — Einweihung in die ‘Klei- 
nen’ vor den ‘Grossen’ Mysterien. 

10. Apollod., FGrH 244 F 110b (= Schol. Theo- 
kr. 2, 35-36b). — « Wenn Kore heraufgerufen wird, 
schlagt der Hierophant den Bronzegong (echeion) ». 

11. Cic. leg. 2, 36. — Die initia von Athen als 
Prinzipien «recht zu leben und mit besserer 
Hoffnung zu sterben». 

12. Ov. fast. 4, 531-562. — Demeters Einkehr. 
Aition: Ende des Fastens beim Anblick der Ster- 
ne, Mohnkorn, Mohnsaft zur Heilung des Knaben 
Triptolemus. 

13. Plut. Demetr. 26. - Kleine und Grosse My- 
sterien, Mystai und Epoptai als zwei Stufen — Ver- 
stoss dagegen zugunsten des Demetrios Poliorketes. 

14. Plut. fr. 178 (= Stob. 4, 2, 49). - Sterbevor- 
gang als Mysterienweihe; wahrscheinlich auf Eleu- 
sis bezogen. 

15. Clem. Al. protr. 2, 21, 1-22, 2. - Einkehr 
der Demeter. Verse des ‘Orpheus’ (Kern, Orph. F. 
52) über Baubo; das ‘Synthema der eleusinischen 
Mysterien’. Zur Quelle vgl. Riedweg 117-121. 

16. Hippol. ref. 5, 8, 39-40, aus der sog. ‘Predigt 
des Naasseners’. - «Die Athener feiern das eleusini- 
sche Mysterienfest und zeigen dabei denen, die 
Epopten sind, das grosse, wunderbare, vollkom- 


menste epoptische Geheimnis, im Schweigen, eine 
geschnittene Ähre. ... Der Hierophant selbst, 
... bei Nacht in Eleusis, wenn er unter einem gros- 
sen Feuer die grossen, unsagbaren Mysterien voll- 
zieht, schreit heraus und ruft: Einen heiligen Kna- 
ben hat die Herrin geboren, Brimo den Brimos.» 

17. Porph. abst. 2, 6 aus Theophr. - Menschen 
haben «die Werkzeuge der Getreide-Verarbei- 
tung ... als Geheimnis verborgen und traten ih- 
nen als etwas Heiligem gegeniiber». 

18. Sopatros, ed. Walz, Rhet. VII 110-124. - 
Rhetorisches Ubungsstiick zum Thema einer ge- 
traumten Mysterienweihe. 


EPIGRAPHISCHE QUELLEN 

19. IG B 6 = LSS 3, ca. 460 v. Chr. — Frie- 
densregelung (spondai) fiir Kleine und Grosse 
Mysterien, Gebühren, individuelle Weihe, nur 
für Erwachsene «ausser dem, der vom Herd her 
geweiht wird». 

20. IG B 78 = LSCG 5, 423/415 v. Chr. - 
‘Aparchai’-Inschrift, Aufforderung zu Getreide- 
Abgaben für Eleusis gemäss delphischem Orakel. 

21. Hesperia 10 (1941) 64-72 = LSS 15, 1. Jh. v. 
Chr. — Regelung der Prozession mit ‘Mystagogen’. 

22. IG II/III? 1078 = LSCG 8, um 220 n. Chr. 
— Das Festprogramm. 


REALIA 
Die seit 1882 in Gang befindlichen Ausgrabun- 
gen sind nicht abgeschlossen und nicht insgesamt 
publiziert. Wichtig war Travlos, J. N., «Tò 
Avdnropov This "Ereuotvog», ArchEph 1950/1, 1- 
16; vorläufige Zusammenfassung Mylonas (1961). 
Umstritten ist der mykenische Befund: Darcque, 
P., «Les vestiges mycéniens sous le telesterion d’E- 
leusis», BCH 106 (1981) 593-605, gegen Mylonas. 
Die Besonderheit ist der quadratische Haupt- 
bau als Innenraum für das geheime Fest, das “Te- 
lesterion’; erstmalig wurde ein solches Gebäude in 
peisistratischer Zeit (oder nach sıo v. Chr.?) er- 
richtet, im Perserkrieg zerstört; dann, nach einem 
‘kimonischen’ Baubeginn, der klassische Bau der 
Perikles-Zeit, dem Iktinos zugeschrieben, ergänzt 
durch eine Vorhalle im 4. Jh. v. Chr.; dazu spät- 
hellenistisch ein Torbau, die ‘Kleinen Propyläen’, 
und ‘Grosse Propyläen’ im 2. Jh. n. Chr. 
Umstritten ist, welche der nachweisbaren 
Brunnen den im Demeterhymnus genannten, 
‘Parthenion’ und ‘Kallichoron’ (1, 99. 272), ent- 
sprechen. Ganz unklar ist die Rolle der Pluton- 
Grotte im Ritual, die rechts hinter den Propylien 
liegt, vor dem Zugang zum Telesterion. 
Charakteristische Gefässe, die im Ritual ver- 
wendet wurden, sind die sog. kernoi, wobei offen- 
bar zu trennen ist zwischen ‘Suppentöpfen’ für den 
Kykeon und ‘Feuertòpfen’; s. ThesCRA V 2 b 
Kultinstrumente. 


BILDZEUGNISSE 
Hinweise auf Mysten und Myesis in älterer 
eleusinischer Ikonographie: 
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23.9* Lutrophoros, fr., att. sf. Eleusis, Mus. — 
ArchDelt 8 (1923) 163-164 Abb. 7; Deubner Taf. 5, 
2; Kerenyi Taf. 30. - Mystenzug, mit Zweigbün- 
deln. 

24.* (= LIMC IV Eumolpos 23) Stamnos, att. 
rf. Eleusis, Mus. 636. - ARV? 1052, 23: Polygno- 
tos-Gruppe; Add? 321; Mylonas Abb. 78; Kerényi 
Taf. 29; Bianchi Abb. 36. — ‘Daduchos-Vase’, Fak- 
keltrager mit zwei Fackeln, gefolgt von Mysten 
mit Zweigbiindel. 

25. (= LIMC IV Herakles 1401*, Demeter 
357, VIII Triptolemos 51, Persephone 84*) Sky- 
phos, att. rf. (‘Skyphos Somzee’). Bruxelles, Mus. 
Roy. A 10. - ARV? 661, 86: Maler der Yale- 
Lekythos; Add? 277; Bianchi Abb. 34; Clinton 
Abb. 35. - Ca. 460 v. Chr. - Hierophant (Dadu- 
chos?) mit zwei Fackeln, r. Herakles (Keule), 1. 
Jüngling (Iolaos?) mit Zweigbündeln. 

26. (= LIMC IV Eumolpos 22*, VIII Perse- 
phone 156*) Stamnos, att. rf. Boston, MFA 
03.842. -— ARV? 1315, 2: Maler des Karlsruher Pa- 
ris; Add? 362; Clinton Abb. 31. —- Myste mit 
Zweigbündel im Blick auf Hierophant (?) mit 
zwei Fackeln, Triptolemos. Umstrittene Reste ei- 
ner Inschrift beim ‘Hierophanten’: -O2’, Eumol- 
pos? Clinton 68-69 plädiert für Iakchos. 

27. (=12d Weihgeschenke, gr. 107, II 5 Kult- 
bilder 218/586, = LIMC IV Eubouleus 9, Deme- 
ter 392*, VI Keryx 1) Pinax, att. rf. Athen, NM 
11036. — Mylonas 213 ff. Abb. 88; Bianchi Abb. 35; 
Peschlow-Bindokat 105-107; Clinton 73-75. — In- 
schrift NIINNION TOIN OEOIN AI. Mysten- 
zug erreicht ‘zwei Göttinnen’; Anführer und An- 
führerin je mit zwei Fackeln; im Zentrum 
Omphalos und gekreuzte Zweigbündel; Benen- 
nung der Anführer, Situation, Szene im Giebel- 
feld sind kontrovers. 

28. (= 1 2 c Rauchopfer 22*, = LIMC II Athe- 
na 499*, IV Eubouleus 16, Demeter 406, VIII 
Persephone 168) Relieflekythos, att. rf. Paris, 
Louvre CA 2190. Aus Kertsch. — Metzger, Recher- 
ches Taf. 15; Kerényi Taf. 40-42; Schwarz V 150. 
— 350-325 v. Chr. - Göttergruppe. Athena, Dio- 
nysos mit Thyrsos, Demeter, Persephone mit Fak- 
kel, Triptolemos; eine weitere Figur (Myste?). 










Ve K 
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29. (= I 2 a Opfer, gr. 135, I 2 c Rauchopfer 
21, = LIMC III Dionysos 526*, IV Herakles 1404, 
Demeter 405*, VIII Triptolemos 157 usw.) Re- 
liefhydria, att. (Regina Vasorum’). St. Petersburg, 
Ermitage B 1659 (= St 525). - Metzger, Recherches 
Taf. 20-22; Clinton 78-81 Abb.17-19. — 350-325 
v.Chr. - Demeter, auf kiste sitzend, wendet sich 
zu Persephone. In der Mitte Feuertopf und zwei 
gekreuzte Zweigbündel; von r. Herakles mit 
Schwein, Athena, Hierophant (?) mit zwei Fak- 
keln, sitzende Göttin; 1. Dionysos, Triptolemos, 
Fackelträger, sitzende Göttin. 

30. (= LIMC VII Persephone 19*) Relief. 
Eleusis, Mus. 5095. - Pringsheim 20-23; Deubner 
Taf. 6, 3; Nilsson, GrRel? Taf. 45, 2; Simon, E., 
AM 69/70 (1954/55) 45-48; Delivorrias, A., in 
Kotinos. FS E. Simon (1992) 181-187. - Um 450 v. 
Chr. - Göttin mit Schale, nackter Knabe. Die 
lange allgemein akzeptierte Deutung von Prings- 
heim als “Taufe in Eleusis’ ist von Simon und De- 
livorrias bestritten; doch besteht weder über die 
ursprüngliche Form und Funktion des Reliefs 
noch über eine etwaige Benennung des Knaben 
Einigkeit. 

31. (= LIMC IV Demeter 375*, VII Ploutos 
13, VIII Triptolemos 12, Persephone 88) Relief. 
Athen, NM 126. - Mylonas Abb. 68; Bianchi 
Abb. 27; Schwarz 192-196; Clinton 39-55 Abb.1- 
2. — Das ‘grosse Relief’ von Eleusis, ein Meister- 
werk der Pheidias-Zeit. Knabe zwischen Demeter 
und Persephone. Die Deutung des Knaben ist ganz 
unsicher: Triptolemos (übliche Deutung)? Demo- 
phon? Plutos (Clinton)? Pais aph’Hestias? 


EHER AUSZUSCHEIDEN 

32. (= I 2 b Libation 22, I 2 d Weihgeschen- 
ke, gr. 59*, II 4 a Bankett, gr. 82, II s Kultbilder 
213, = LIMC II Dioskuroi 111*) Pelike, att. sf. 
Neapel, Mus. Naz. 81083 (H 3358). — ABV 338, 3: 
nahe dem Rycroft-Maler; Add? 92; Metzger 28-30 
Taf. 9, 3; Boardman, J., AJA 82 (1978) 16, 32; Si- 
mon, E., Gnomon 47 (1992) 161. — Mann mit 
Zweigen, dahinter auf Säule Naiskos der Diosku- 
ren; Opfertisch; zwei Jiinglinge (?) auf Kline sit- 
zend. Grosse Inschrift MYZTA (Vokativ? Dual?). 
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33. (= LIMC IV Hades 32, Demeter 272*, VI 
Ploutos 37, VIII Persephone 138) Relief. Wien, 
Kunsthist. Mus. I 1095 (aus Slg. Este). — Nilsson, 
GrReB I Taf. 44, 2; idem, Opuscula Il (1952) 624- 
627; Bianchi Abb. 28; Peschlow-Bindokat 141- 
142. — 5. Jh. v. Chr. - Zwei Göttinnen mit Fak- 
keln, stehender Bärtiger; Darstellung dazwischen 
zerstört; dass ein Kind - das ‘Kind im Feuer’ - 
dargestellt war, ist nicht zu sichern. 


Die kaiserzeitliche Mysterien-Sequenz 

34. (= Il 3 a Reinigung, gr. 50, = LIMC IV 
Eubouleus 18, Herakles 1410, Demeter/Ceres 
145*) ‘Urne Lovatelli’. Rom, Mus. Naz. Rom. 
11301 (nicht 11302). Aus Rom, Columbarium auf 
dem Esquilin. - MusNazRom I 1 Nr. 154; Lova- 
telli, E. C., BullCom 7 (1879) 5-18; Deubner Taf. 
7, 2; Nilsson, GrRel I Taf. 43, 2; Kerenyi Taf. 8- 
11; Helbig3 II Nr. 1325. - Frühkaiserzeitlich. - 
Drei Szenen, von r. nach 1. zu lesen: ı. Ferkelop- 
fer des Herakles mit Libation durch Priester; 2. 
Reinigung: der Myste verhüllt auf Widderfell, 
Getreideschwinge, d.h. ‘Reinigung durch Luft’; 3. 
Begegnung/Schau: der Myste (Zweigbündel) vor 
den zwei Gottheiten; Demeter sitzt auf kiste mit 
Schlange, Kore tritt von ]. dazu (Demeter/Kore 
ähnlich bereits auf 29). 

35a. b. (= LIMC IV Demeter/Ceres 147*) 
Campana-Reliefs: 2 Platten. Rom, Mus. Naz. 
Rom. 4357 und 4358. — v. Rohden/Winnefeld 7- 
8 Taf. 45-46; Simon, E., in Helbig* III Nr. 2164e; 
Bianchi Abb. 51-52; Megow, W.-R., «Uberle- 
gungen zur Ikonographie des ‘edlen’ Priapos», in 
Agathos Daimon, Mél. Kahil 365-375 (will den Prie- 
ster der Opferszene als Priapos deuten). — Früh- 
kaiserzeitlich. - Opfer, Reinigung, Begegnung. 

36. (= LIMC IV Demeter/Ceres 148) Cam- 
pana-Relief. Paris, Louvre Cp 4154. - v. Rohden/ 
Winnefeld 8 Abb. 9; Hauser, F., RM 25 (1910) 
288; Cook, Zeus I 425 Abb. 307. - Begegnung: 
Myste vor Göttinnen. 

37. (= LIMC IV Eubouleus 11, Demeter/Ce- 
res 146*, V Iakchos 2a*) Sarkophag, kleinasia- 
tisch. Rom, Pal. Borghese. Aus Torre Nova. — 
Rizzo 89-167; Deubner Taf. 7, 1; Kerényi Taf. 7; 
Wiegartz, KlSäulensark 58-61. 168; Koch/Sichter- 
mann, RömSark soı Abb. 484. - Mitte 2. Jh. n. 
Chr. - Varianten gegenüber 34: Libationsopfer; 
Reinigung durch Fackel; l. aussen eleusinischer 
Priester mit Fackel (Hierophant/lakchos?). — Die 
Reinigung mit Fackel findet sich, als Jenseits-Sze- 
ne, ähnlich auf dem Hieronymos-Grabrelief aus 
Ialysos (Berlin, Staatl. Mus. Sk 1888, um 200 v. 
Chr.?), Curtius, L., MdI 4 (1951) 20-28 Taf. 8; 
Nilsson, GrRel II Taf. 4, 1; LIMC VIII Nekyia 7. 

38.* Sarkophagfr. Turin, Mus. Ant. 592. — 
Rizzo 103-105. 106 Abb. 10. — Priester und Ferkel- 
opfer. 

39.* Sarkophagfr. Neapel, Mus. Naz. — Rizzo 
104 Abb. 5; Cook, Zeus I 426; Bianchi Abb. 49. 
— Restauriert. Fackel-Reinigung und Anfang der 
Opferszene. 





40. (= LIMC IV Eubouleus 19, Demeter/Ce- 
res 144*, VIII Triptolemos 36*) Sarkophag. Paris, 
Louvre MA 3751. — Baratte, F., RA (1974) 271- 
290. — 150-170 n. Chr. — Zwischen den üblichen 
Szenen der Demeter-Sarkophage die ‘Einkehr’ in 
Eleusis, Demeter sitzt verhüllt auf kiste mit 
Schlange, Persephone von r.; vgl. Sarkophag in 
Wilton House, LIMC IV Demeter/Ceres 143*, 
VIII Triptolemos 35: Demeter unverhiillt auf ki- 
ste mit Schlange sitzend, Persephone. 


B. Bakchika 

Der faszinierende Gesamtbereich des Gottes 
Dionysos und seiner Geschichte muss hier ebenso 
beiseite bleiben wie die reiche Entfaltung dionysi- 
scher Ikonographie zumal in attischer Vasenmale- 
rei und die Entwicklung des Theaters, der Tragö- 
die und Komödie. Es geht hier weder um die 
lokalen Polis-Feste mit ihren Prozessionen noch 
um die Symposien-Kultur des archaischen Grie- 
chenland, sondern um spezifische, so benannte my- 
steria und teletai, rituelle Status-Transformation 
einzelner Personen im Zeichen dieses Gottes, um 
private Mysterienweihen, geheime, individuelle 
Rituale mit dem Versprechen seligen Lebens im 
Jenseits, um Dionysos-Mysterien. 

Nicht nur der Wein-Rausch, sondern “Wahn- 
sinn’ überhaupt gehört seit langem zur Wirkung 
des Dionysos; in diesem Sinn wird die Bezeich- 
nung seiner Anhänger als bakchoi/bakchai verstan- 
den. Das Heraustreten aus der Normalität im ver- 
änderten Bewusstsein, das ‘Ergriffen-Sein’ durch 
den Gott schafft kultische Sondergruppen. Minde- 
stens seit dem 6. Jh. v. Chr. verbindet sich damit 
die Verkündigung und der Glaube, dass dies Kon- 
sequenzen für die Bewältigung des Todes und für 
ein Leben nach dem Tod habe. 

‘Mysten’ des Dionysos waren seit je durch 
Heraklit bezeugt (41). Ein Bericht über die 
‘Weihe’ (teleté) fiir den Gott, der den Menschen 
im Wahnsinn ‘ergreift’, steht bei Herodot (43). 
Erst in jiingster Zeit sind sensationelle Neufun- 
de von Goldblättchen aus Gräbern dazugekom- 
men: Ein Text aus Hipponion in Unteritalien 
(56) lisst den Toten unter den «Mysten und 
Bakchen» den «Heiligen Weg» in der Unterwelt 
beschreiten; zwei Goldlamellen aus Thessalien, in 
Form von Efeublättern geschnitten, sprechen von 
der «Geburt» im Tod, von der «Lôsung» durch 
«Bakchios», die Persephone anerkennt, von den 
«Weihen» der «Seligen» (57); in einem anderen 
Text wird der «Myste», «frei von Busse», auf- 
gefordert, die «Heilige Wiese» der Unterwelt zu 
betreten (58). 

Es gibt für Dionysosmysterien, im Gegensatz 
zu Eleusis, kein festes Zentrum, keine übergreifen- 
de Organisation. Sie sind das Werk wandernder 
‘Reinigungs’- und “Weihepriester’ (kathartai, tele- 
stai), wie sie Platon in bissiger Kritik (45), aber 
auch schon Euripides in seinen Bakchen (44) vor- 
stellt; sie sind darum fast allgegenwärtig. Die 
Zeugnisse erstrecken sich vom Schwarzen Meer 
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(54) bis Ägypten und von Kleinasien über Kreta 
bis Süditalien, vom Ende des 5. Jh. v. Chr. bis in 
die Kaiserzeit. 

In lockerem Zusammenhang mit ‘bakchischen’ 
Verheissungen steht die Ausbreitung von dionysi- 
scher Ikonographie im Bereich von Grab und To- 
tenkult. Dies ist besonders auffallig in Thessalien, 
Makedonien, Thrakien einerseits, in Unteritalien 
und Etrurien andererseits. Allgemein heisst darum 
der Weg ins Jenseits ‘mystisch’, ‘mystisch’ iber- 
haupt die Unterwelt (49). 

Sicher waren die dionysischen Mysterien sehr 
vielgestaltig. Einige Male wird der Mythos von 
der Zerreissung des Dionysos ausdrücklich mit 
diesen Mysterien verbunden, aber dass dies für sie 
alle und allgemein gültig war, ist keineswegs ge- 
sichert. Ein besonderes Problem ist die Bezichung 
der ‘Bakchischen Mysterien’ zu jenen Schriften, 
die auf Orpheus, den mythischen Sänger, zurück- 
geführt wurden, und damit zu Gruppen, die man 
‘orphisch’ nennt. ‘Orphiker’ sind jetzt im 5. Jh. 
v. Chr. in Olbia bezeugt (54); von ihrer Verbrei- 
tung und Organisation ist nach wie vor wenig 
fassbar. Unklar bleibt, ob alle jenseitsgerichtete 
*bakchische’ Religiosität ‘orphisch’ genannt wer- 
den soll; Beziehungen zu Ägypten, zu Osiris sind 
jedenfalls gegeben. 

Über die Verheissungen der bakchischen My- 
sterien geben vor allem die Goldblättchen Auf- 
schluss (56-59); über konkrete Rituale gibt es we- 
nig Angaben. Am meisten Einzelheiten erbringt 
die Polemik des Demosthenes gegen Aischines 
über die teletai, die Glaukothea, dessen Mutter, zu 
Beginn des 4. Jh. v. Chr. in Athen durchführte 
(46-47). Dem dabei zitierten Ruf saboi! entnimmt 
man eine Verbindung mit Sabazios (s. unten 
1I.G.7), antike Kommentierung aber verwies auf 
Dionysos. Im Initiations-Szenario hat der Einzu- 
weihende sich niederzusetzen, er wird mit 
Schlamm und Spreu bestrichen, dann ‘gereinigt’, 
er erhebt sich, spricht: «Ich entkam dem Unheil, 
ich fand das Bessere». Schrille Schreie begleiten die 
Weihe; die Priesterin spielt, aus der Dunkelheit 
auftauchend, die Schreck-Dämonin Empusa. Die 
Geweihten ziehen dann in öffentlicher Prozession 
durch die Stadt, mit Deckelkörben (kistai), Getrei- 
deschwingen, lebenden Schlangen. 

Besonders reiche dionysische Ikonographie ent- 
falten die apulischen Grabvasen des 4. Jh. v. Chr. 
Dionysische Zeichen am Grab sind: Efeu, Thyrsos, 
Traube, Mänaden mit Tympanon, gelegentlich 
Satyrn. Wasserbecken und Schöpfgefäss verweisen 
auf ‘Reinigung’, Dionysische Szenen führen in ei- 
ne Ideallandschaft, teils als Zug zum Fest (komos) 
gestaltet, teils als Begegnung mit dem Gott: eine 
stehende, eine auf einem Felsen sitzende Gestalt. 
Einige Male ereignet sich ein Weinwunder: Wein 
tropft aus der Traube direkt in die Trinkschale. Ge- 
legentlich wird ein Ei präsentiert. Die Darstellun- 
gen bleiben wohl bewusst unbestimmt: Diesseiti- 
ges Ritual oder jenseitiges Fest? Einige Male ist 
Orpheus dargestellt, mit Hinweisen auf ‘Reini- 





gung’ (65) und Überwindung der Schrecken (67), 
ja auf Seligkeit (68) der Unterwelt. 

In der hellenistischen Epoche gedeihen Diony- 
sische Mysterien in Ägypten. Es gibt seltsame 
Zeugnisse über ihre Förderung durch Ptolemaios 
IV., aber auch ein Edikt des Ptolemaios IV. zur 
staatlichen Kontrolle derer, «die für Dionysos 
Weihen durchführen» (52). In Pergamon wird im 
2. Jh. v. Chr. der Kult des Dionysos Kathegemon 
als eine Form königlicher Mysterien gefördert; so 
wird die kiste mit Schlange zum allbekannten Cha- 
rakteristikum der pergamenischen Münzen, der ci- 
stophori (69). Dieser Darstellungstyp breitet sich 
weiter aus, greift auf Eleusis über (34-37), findet 
sich dann auch auf dionysischen Sarkophagen. Ein 
Relief am Dionysos-Altar von Kos (70) stellt die 
Weihe des Dionysos selbst durch die Muttergöttin 
dar (vgl. 111). 

Eine Katastrophe der dionysischen Mysterien 
ereignet sich im Zusammenstoss mit dem römi- 
schen Staat, nämlich der Bacchanalia-Skandal 186 
v. Chr; direktes Zeugnis ist die berühmte zeitge- 
nösssiche Inschrift, die das Verbot expliziert (61); 
die Details bringt der Bericht des Livius (53), ge- 
wiss novellistisch ausgearbeitet und allen Zweifeln 
ausgesetzt, aber doch immerhin der ausführlichste 
Text über bakchische Mysterien, den es gibt. Es 
geht um geheime Mysterien mit persönlicher Wei- 
he, deorum occulta initia (39, 13, 5 vgl. 8, 5), “Initia- 
tion’ (Bacchis initiare 39, 10, 2; 13, 8; 14, 8; vgl. 10, 
6; 11, 7; 12, 6). Zur Einweihung gehört eine 10- 
tägige Vorbereitung mit speziellen Riten Tag für 
Tag (39, 11, 1); dann, nach einem Essen und einem 
Bad, erfolgt die nächtliche Weihe: Der Initiand 
werde «wie ein Opfertier weggeschleppt» und 
einer homosexuellen Vergewaltigung unterzogen 
(velut victimam ... per vim stuprum ; patienda — facien- 
da 39, 10, 7-8 vgl. 13, 11). Es sei auch zu Mor- 
den und zu Testamentsfälschungen gekommen. 
Die Gegenmassnahmen des Senats führten zur 
Vollstreckung von Tausenden von Todesurteilen. 

Bakchische Mysterien tauchen in gewandelter 
Gestalt etwa in der Caesar-Zeit wieder auf. Es 
zeigt sich jetzt eine besondere Ikonographie, die 
ihren faszinierendsten Ausdruck in den Fresken der 
Villa dei Misteri bei Pompeji gefunden hat (71). 
Weitere Zeugnisse schliessen sich an, architektoni- 
sche Reliefs, sog. Campana-Reliefs (72. 76), die 
Stuckdecke des Farnesina-Hauses in Rom (77), ein 
Mosaik (75), Werke der Kleinkunst (73. 74. 79). 
Zentrales Zeichen ist, verhüllt oder enthüllt, ein 
grosser erigierter Phallus in der Getreideschwinge. 
Besondere Geheimhaltung scheint nicht damit 
verbunden; die betreffenden Räume der betreffen- 
den Häuser sind, soweit fassbar, private Bankett- 
Säle ohne auffällige Abschliessung. Zugehörige 
Texte fehlen ganz, so dass alle Deutungen, sei es 
auf körperliche Reifung oder auf spirituelle Ver- 
wandlung, auf Jenseitsbezug oder Lebensgenuss, 
im Nebel schweifen. 

Es gibt allerdings zahlreiche epigraphische 
Zeugnisse über Dionysos-Mystenvereine aus der 
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Kaiserzeit, vor allem aus Kleinasien. Diese waren 
offensichtlich lokal organisiert und durchaus vielge- 
staltig. Der umfangreichste Text stammt aus Rom 
(62). Als Stiftungs- oder Ehreninschriften bringen 
diese Texte viel vereinsinterne Terminologie, nen- 
nen auch ‘Rinderhirten’ (bukoloi) als Mystengrad - 
geben aber weder rituelle Einzelheiten noch Deu- 
tung durch Mythen oder “Theologie’. Gelegentlich 
zeigt die Ikonographie Besonderheiten von ‘My- 
sten’, so den Typ des ‘Glockenmanns’ (85a). 

Die Grabkunst der Kaiserzeit und insbesondere 
die Sarkophagkunst greift die dionysische Ikono- 
graphie auf und führt sie weiter. Als Hinweise auf 
‘mysteria? kommen dabei immer wieder kiste und 
liknon vor (83-85), doch ohne interpretierbaren 
Kontext. Der ‘Realitätsbezug’ des Dionysischen 
bleibt unbestimmt (Geyer 1977). 

Noch in der ‘koptischen’ Textilkunst ägypti- 
scher Gräber des 5.-6. Jh. n. Chr. erscheinen Dio- 
nysos und sein Kreis (Willers). Mit dem Epos des 
Nonnos, der möglicherweise christlicher Bischof 
in Edessa war — der gleiche Verfasser hat im glei- 
chen Stil auch eine Paraphrase des Johannes-Evan- 
geliums geschaffen -, liegt erst im 5. Jh. in 48 Bü- 
chern die ausführlichste literarische Gestaltung des 
Dionysischen vor. Nonnos hat entlegene, wert- 
volle Quellen literarisch verarbeitet, die für uns 
weithin unfassbar bleiben. Die Erzieherin des Dio- 
nysos und Erfinderin der Bakchischen ‘Orgien’ 
heisst bei ihm Mystis. 


Besonderer Diskussion bedarf die phantasiean- 
regende Ikonographie, die seit der ‘Villa dei mi- 
steri’ (71) fassbar ist. Da zugehörige Texte fehlen, 
sind fast alle Einzelheiten umstritten. Immerhin ist 
in einem Monument (81) der geschlossene Korb 
(kiste) als MYSTERIA angeschrieben. Das Liknon 
mit Phallos erscheint einmal in apulischer Vasen- 
malerei, im Zusammenhang eines dionysischen 
Zugs (RVAp I 148, 94; Bérard Taf. 2, 3). Diodor 
(4, 6, 4) spricht vom «Hereinbringen» des Phallos 
in Dionysos- und anderen Weihen (teletai) «mit 
Gelächter und Scherzen» beim Opfer. Varro be- 
richtet von Phallos-Umziigen in Italien; insbeson- 
dere sei in Lavinium ein Phallos über den Markt- 
platz gefahren worden, und eine ehrwürdige 
Familenmutter habe ihm einen Kranz aufgesetzt 
(Varro ant. fr. 262 Cardauns = Aug. civ. 7, 21). Iso- 
liert ist der Hinweis des Clem. Al. (protr. 19, 4) auf 
eine ‘kabirische Weihe’ bei Etruskern, wobei eine 
kiste mit dem Glied des Dionysos verehrt wird. All 
dies hat zur hier behandelten Ikonographie nur va- 
ge Beziehungen. Immerhin ist ein Akt des 
Kranz(?)-Aufsetzens auch in der ‘Villa’ undeutlich 
zu erkennen (Polinger Foster). 

Im Fries der ‘Villa’ (71) ist eine szenische Fol- 
ge mit der auf den Raum ausgerichteten Zentral- 
komposition überlagert: Dionysos ruht im Zen- 
trum. Die Szenenfolge beginnt mit einer 
herantretenden Frau und einem Knaben, der aus 
einer Buchrolle liest; dann eine vom Rücken ge- 
sehene, sitzende Frau, die mit der linken Hand ein 





Tablett aufdeckt, während ihre rechte einen klei- 
nen Zweig hält, der mit Wasser besprengt wird; 
im Korb zur Linken liegt ein ähnlicher Zweig, 
auch die von links herantretende Frau hält rechts 
einen solchen. Nach einer Satyr-Idylle - eine Frau 
säugt eine Ziege — und einer fliehenden Frau folgt 
eine rätselhafte Szene mit einem in einen Becher 
blickenden Satyrknaben und einer hocherhobenen 
Silensmaske (vgl. Balensiefen 186-195); zur ande- 
ren Seite des Gottes eine knieende Frau, nach dem 
Tuch greifend, das einen übergrossen Phallos im 
Liknon bedeckt (anders Polinger Foster). Eine 
dunkel gekleidete, geflügelte Dämonin macht eine 
abwehrende Geste mit der Linken, während ihre 
Rechte eine Rute schwingt, die offenbar — über die 
Ecke des Raumes hinweg - auf den entblössten 
Rücken einer mit halb geschlossenen Augen knie- 
enden Frau zielt; daneben eine nackte Tanzende, 
Kymbala schlagend. Zuletzt zusehende thronende 
Matronen, dazwischen kleine Eroten. 

Die Phallos-Enthüllung erscheint, ikonogra- 
phisch identisch, auf einem Campana-Relief (72) 
und im Mosaik von Djemila (75); dort scheint die 
geflügelte Gestalt mit abwehrender Geste im Be- 
griff wegzufliegen; so auch auf einer Gemme (73). 
Die Benennung dieser Gestalt liegt völlig im Dun- 
keln (gegen ‘Agnoia’ [LIMC s.v. nach Lehmann] 
bereits Matz 26). 

Singulär ist der Rutenschlag in der ‘Villa’. An 
allgemeinen Parallelen für Misshandlungen bei In- 
itiationen fehlt es anderwärts nicht. Doch weist die 
Flügelgestalt eher auf Allegorie. Bezeugt ist der 
‘Schlag’ des Wahnsinns (ppevonAÿyec uaviar Ais- 
chyl. Prom. 879, vgl. auch Hor. c. 3, 26, 11): Soll 
der dämonische ‘Schlag’ die Verwandlung in eine 
echte ‘Mänade’ bewirken? Die halb geschlossenen 
Augen der Knieenden könnten auf die übliche 
Etymologie der mysteria von myein ‘die Augen 
schliessen’ verweisen. 

Ein anderer Deutungsansatz geht vom Typ der 
Initiationserzählung aus, wie sie modellhaft im 
‘Märchen’ von Amor und Psyche vorliegt: die ‘See- 
le’ entdeckt ‘Eros’, doch die Begegnung wird zur 
Krise; der Anblick führt zum Schock, zur Flucht, 
zu einer Straf-Periode, worauf zum Schluss doch 
die Beglückung folgt (Jeanmaire, Merkelbach). 

Andere, jedoch verwandte Zeugnisse zeigen ei- 
nen verhüllten Mysten, über den das Liknon mit 
— meist enthülltem — Phallos gehalten wird (76- 
80); eine Deutung fehlt, doch die allgemeine Ver- 
ständnismöglichkeit als rite de passage besteht. 


BIBLIOGRAPHIE: Balensiefen, L., Die Bedeutung des 
Spiegelbildes als ikonographisches Motiv in der antiken Kunst 
(1990); Berard, C., «Silene porte-van», Bull. Assoc. pro 
Aventico 22 (1974) 5-16; Bragantini, I./de Vos, M., Le deco- 
razioni della villa romana della Farnesina, MusNazRom Il 1 
(1982); Brendel, O. J., «Der grosse Fries in der Villa dei 
Misteri», JdI 81 (1966) 206-260; Bruhl, A., Liber Pater. 
Origine et expansion du culte dionysiaque à Rome et dans le 
monde romain (1953); Burkert, W., «Bacchic Teletai in the 
Hellenistic Age», in Carpenter, Th. H./Faraone, Chr. A. 
(ed.), Masks of Dionysus (1993) 259-275; Cole, S. G., «New 
Evidence for the Mysteries of Dionysos», GRBS 21 (1980) 
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223-238; Festugière, A. J., «Les mystères de Dionysos», in 
Etudes de religion grecque et hellénistique (1972) 13-63; idem, 
«Ce que Tite-Live nous apprend sur les mystères de Diony- 
sos», ibid. 89-113; Foucher, L., «Le culte de Bacchus sous 
l'empire Romain», ANRW I 17.2 (1981) 684-702; Geyer, 
A., Das Problem des Realitätsbezuges in der dionysischen Bild- 
kunst der Kaiserzeit (1977); Horn, H. G., Mysteriensymbolik 
auf dem Kölner Dionysosmosaik (1972); Jaccottet, A.-F., 
Choisir Dionysos. Les associations dionysiaques ou la face cachée 
du dionysisme (2003); Jeanmaire, H., «Die Erzählung von 
Amor und Psyche», in Binder, G./Merkelbach, R. (Hg.), 
Amor und Psyche (1968) 313-333; Kerényi, K., Dionysos. 
Urbild des unzerstörbaren Lebens (1976); Lehmann, K., «Igno- 
rance and Search in the Villa of the Mysteries», JRS 52 
(1962) 62-68; Matz, F., AJONYZTAKA TEAETH, Abh- 
Mainz (1963) 15; Merkelbach, R., Die Hirten des Dionysos. 
Die Dionysos-Mysterien der römischen Kaiserzeit und der buko- 
lische Roman des Longus (1988); Nilsson, M. P., The Diony- 
siac Mysteries in the Hellenistic and Roman Age (1957); Pailler, 
J. M., Bacchanalia. La répression de 186 av. J.-C. a Rome et en 
Italie (1988); Polinger Foster, K., «Dionysos and Vesuvius 
in the Villa of the Mysteries», AntK 44 (2001) 37-54; 
Quandt, W., De Baccho ab Alexandri aetate in Asia minore 
culto (Diss. Halle 1912); Sauron, G., La grande fresque de la 
villa des Mystères à Pompéi. Mémoires d’une dévote à Dionysos 
(1998) (Rez.: Simon, E., Gnomon [2002] 189-192); Schmidt, 
M., «Orfeo e Orfismo nella pittura vascolare italiota», in 
Orfismo in Magna Grecia, ConvMGrecia XIV (1975) 105-138; 
eadem/Trendall, A. D./Cambitoglou, A., Eine Gruppe 
apulischer Grabvasen in Basel (1976); Smith, H. R. W., Fu- 
nerary Symbolism in Apulian Vase-Painting (1976); Veyne, 
P./Lissarrague, F./Frontisi-Ducroux, F., Les mystères du 
gynécée (1998); darin 13-153: Veyne, P., «La fresque dite des 
Mystères à Pompéi»; West, M. L., The Orphic Poems (1983); 
Willers, D., «Dionysos und Christus - ein archäologisches 
Zeugnis zur ‘Konfessionsangehörigkeit’ des Nonnos», Mus- 
Helv 49 (1992) 141-151; Zuntz, G., «Once More the So- 
called ‘Edict of Philopator on the Dionysiac Mysteries’ 
(BGU 1211)»,-Hermes 91 (1963) 228-239 = Opuscula Selecta 
(1972) 88-101 (= Zuntz 1); idem, Persephone. Three Essays on 
Religion and Thought in Magna Graecia (1971) (= Zuntz 2). 


LITERARISCHE QUELLEN 

41. Herakl., VS 22 B 14. - «Nachtschweifen- 
de magoi, bakchoi, lenai, Mysten ... in die nach 
Menschenart üblichen Mysterien lassen sie sich in 
unheiliger Weise cinweihen». 

42. Pind. fr. 131a Maehler. — «Selig sind sie al- 
le durch Teilhabe an den Weihen, die von Leiden 
lösen. » 

43. Hdt. 4, 79. - Der Skythenkônig Skyles 
lässt sich in Olbia «für Dionysos Bakcheios ein- 
weihen» (Atovican Baxyetwr TerecdNvan), er 
zieht, «vom Gott ergriffen», mit dem Schwarm 
der ‘Rasenden’ durch die Stadt; er wird von 
Landsleuten getôtet. 

44. Eur. Bacch. 465-466: Pentheus - Diony- 
sos: «Von woher bringst du diese Weihen (teletai) 
nach Griechenland?» «Dionysos selbst hat mich 
eingeführt, der Sohn des Zeus.» 471-474: « Wel- 
cher Gestalt sind deine Rituale (orgia)?» « Unsag- 
bar für Sterbliche, die nicht Bakchen geworden 
sind (àBaxyebtorow), ist dieses Wissen». « Wel- 
chen Nutzen hat es für die, die opfern?» «Es ist 
nicht Recht, dass du dies hörst; doch ist es wert 
zu wissen.» 

45. Plat. Pol. 364b-366a. — « Bettler und Seher» 
mit Büchern von Musaios und Orpheus bieten 


Weihen (teletai) und damit ‘Reinigungen’ (kathar- 
moi) und ‘Lösungen’ (lyseis; 3662: Iysioi theoi) an, 
gut für dieses Leben und nach dem Tod. 

46. Demosth. 18, 258-260; 19, 199. 249. 281. — 
Die ‘Weihen’, die die Mutter des Aischines unter 
Assistenz ihres Sohnes durchführte. Eingehende 
Kommentare zu den verwendeten Spezialausdrük- 
ken finden sich im Lexikon des Harpokration (s. 
Burkert, Mysterien 106, 34), auf den ‘chthonischen 
Dionysos’ bezogen; mit Sabazios wird der De- 
mosth.-Text assoziiert von Strab. 10, 3, 18 p. 471, 
Plut. quaest. conv. 4, 6, 2, 671f. 

47. Idomeneus, FGrH 338 F 2 (= Anecd. Bekk. 
249, 32). - Die Mutter des Aischines wurde ‘Em- 
pusa’ genannt, «weil sie denen, die sich weihen 
liessen, von dunklen Orten her erschien.» Vgl. 
Empusa bei Aristoph. Ran. 293. 

48. Theophr. char. 16, 11. - Der Aberglaubi- 
sche geht allmonatlich zu den Orpheotelesten, um 
sich weihen zu lassen (reXsoßnoöuevog). 

49. Poseidippos, Suppl. Hell. 705, 22. — « Mö- 
ge ich im Alter den mystischen Weg zu Rhada- 


_ manthys gelangen», d.h. ins Elysion. Vgl. mystica 


vada der Unterwelt Acc., TRP fr. 687. 

50. Pap. Gurob, 3. Jh. v. Chr. - Smyly, G., 
Greek Papyri from Gurob (1921) Nr. 1; VS 1 B 23; 
Kern, Orph. F. 31; Hordern, J., «Notes on the 
Orphic Papyrus from Guröb (P. Gurôb 1. Pack? 
2464)», ZPE 129 (2000) 131-140. — Ritualanwei- 
sungen und Gebete (sehr fragmentarisch). 

51. Dioskorides, Anth. Pal. 7, 485, 3. Jh. v. 
Chr. - Grabepigramm für einen ‘Orgiophantes’ von 
Amphipolis. Mänadenhafte Tänze auch am Grab. 

52. Edikt des Ptolemaios Philopator (221-204 
v. Chr.). — Schubart, W., Amtliche Ber. aus den 
Kgl. Preussischen Kunstsammlungen 38 (1916/17) 
189-190; Zuntz 1; Fraser, P. M., Ptolemaic Alexan- 
dria II (1972) 345-346. 

53. Liv. 39, 8-19. — Die Anzeige und Repres- 
sion der Bacchanalia durch Rom 186 v. Chr. (s. 61); 
vgl. bes. Festugière; Pailler. 


EPIGRAPHISCHE QUELLEN 

54. Graffiti von Olbia, 5. Jh. v. Chr. - Rusaje- 
va, A. S., «Orfizm i kult Dionisa b Olbii (Orphism 
and the Dionysos Cult in Olbia)», VDI 143 (1978) 
87-104; West 17-19; Dubois, L., Inscriptions grecques 
dialectales d’Olbia du Pont (1996) Nr. 94. - Knochen- 
blättchen unklarer Verwendung; Inschr.: «Leben- 
Tod-Leben», «Körper-Seele», «Orphikoi». 

55. Inschrift von Cumae, 5. Jh. v. Chr. - 
NotSc (1905) 377-380; Schwyzer, Dial. Nr. 792; 
Kern, Orph. F. test. 180; LSS 120. — «Es ist nicht 
Recht, dass hier (begraben) liegt, wer nicht bakchos 
geworden ist (BeBayyevpévac) ». 

56. Goldblättchen von Hipponion, um 400 v. 
Chr. — Foti, G./Pugliese Carratelli, G., «Un se- 
polcro di Hipponion e un nuovo testo Orfico», 
PP 29 (1974) 91-126; Pugliese Carratelli, G., Le 
lamine d’oro ‘Orfiche’. Edizione e commento (1993) 
20-31; idem, Le lamine d’oro orfiche (2001) 39-66. — 
Wegweisung für die Unterwelt, Wächter am «See 
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der Erinnerung»; «heiliger Weg» der «Mysten 
und Bakchen». Ähnliche Texte von Petelia und 
Pharsalos, Kurzfassungen aus Thessalien und Kre- 
ta (Pugliese Carratelli a.O. [1993] 32-49; [2001] 
67-95). s 
577. Goldblättchen von Pelinna, 4. Jh. v. Chr. 
— Tsantsanoglou, K./Parassoglou, G. M., «Two 
Gold Lamellae from Thessaly», Hellenika (1987) 
383-417; Pugliese Carratelli, a.O. 56 (1993) 62-64; 
(2001) 114-122. — «Geburt» im Sterben, «Lésung» 
durch Bakchios, Weihen (réie) der «Seligen». 
58. Goldblättchen von Pherai, 4. Jh. v. Chr. 
- SEG 45 (1995) 646; Pugliese Carratelli, a.O. 56 


(2001) 123-124. — Rätselwort; Göttin Brimo; 
«Betritt die Heilige Wiese. Frei von Busse ist der 
Myste». 


59. Goldblättchen von Thurioi, Timpone Pic- 
colo, 4. Jh. v. Chr. - VS ı B 18; Kern, Orph. F. 
32c; Zuntz 2, 300-327; Pugliese Carratelli, a.O. 56 
(1993) 54-58; (2001) 102-111. — «... Ich entflog 
dem Rad der schweren Trauer und der Schmer- 
zen, ich erreichte mit schnellem Fuss den ersehn- 
ten Kranz, ich tauchte unter den Schoss der Her- 
rin, der chthonischen Königin ... Seliger und 
gliicklich zu Preisender, Gott wirst du sein statt ei- 
nes Sterblichen.» 

60. Inschrift Milet, 276/5 v. Chr. - LSAM 47; 
Nilsson 6-7. — Regelungen für die städtische Prie- 
sterin des Dionysos, mit dem rätselhaften Ritual «et- 
was vom Rohfleischessen einwerfen» (buopéy1ov 
tubaretv); dann: «Wenn eine Frau Weihen für 
Dionysos Bakchios in der Stadt, im Territorium, auf 
den Inseln durchführen will», hat sie der Priesterin 
eine Gebühr zu entrichten. 

61. Senatus consultum de Bacchanalibus, 186 v. 
Chr. - CIL P 581; vgl. 53. 

62. Inschrift der Agripinilla, Torre Nova bei 
Rom, ca. 150 n. Chr. — Vogliano, A./Cumont, F., 
«La grande iscrizione bacchica del Metropolitan 
Museum», AJA 37 (1933) 215-263; IGUR 160; Nils- 
son, M. P., Opuscula II (1952) 524-541; Jaccottet 
Nr. 188. - Mystenverein mit über 150 Mitlgiedern. 


BILDZEUGNISSE 

63.* Pelike, apul. rf. Tarent, Mus. Naz. 117503. 
~ RVAp I 262, 18 Taf. 86, 2: Judgement Painter. 
- ‘Dionysos’ auf Altar sitzend, Frau mit gesenkter 
Fackel hinter ihm, Libation vor ihm; ‘Fackel- 
Reinigung’? 

64. (= I 4 c Tanz 194 [B], = LIMC II Diony- 
sos 801*, VIII Mainades 41) Krater, frühlukan. rf. 
(‘Karneia-Krater’). Tarent, Mus. Naz. 8263. Aus 
Ceglie. - LCS 55, 280: Karneia-Maler; Trendall, 
RESIS Abb. 23; Casadio, G., Storia del culto di Dio- 
niso in Argolide (1994) 265-284. -— A: Dionysos mit 
Mänaden, Artemis/Hekate(?), Wasser(?)-Gefäss 
in der Linken, hält Fackel über Dionysos, “Reini- 
gung’? 

65. (= LIMC II Aphrodite 1496*, VII Orpheus 
18, vgl. 20) Volutenkrater, apul. rf. Mailand, Ban- 
ca Intesa (ehem. Slg. H.A. 270). - RVAp I 421, 42: 
dem Lykurgos-Maler verwandt; Smith Abb. 22 





Taf. 11-12. - Orpheus singt unter Thrakern, Was- 
serbecken (Luterion) mit Muschel als Schöpfgerät. 

66. (= LIMC VII Pentheus 70*, VII Nekyia 
23, Persephone 302) Krater, apul. rf. Toledo 
(Ohio), Mus. of Art 94.19. - RVAp Suppl. 2/3, 
508, 41a1: Dareios-Maler; Johnston, S. I./McNi- 
ven, T. J., «Dionysos and the Underworld in To- 
ledo», MusHelv 53 (1996) 25-36. — Hades und Per- 
sephone im Palast, Dionysos, herantretend, reicht 
dem Gott die Hand. Mänade, Pan-Knabe, Was- 
serbecken. 

67.* (= LIMC II Aphrodite 1497*, LIMC VI 
Orpheus 81) Kelchkrater, apul. rf. London, BM F 
270. ~ RVAp II 538, 318: Dareios-Maler; Schmidt, 
M., Der Dareiosmaler (1960) Taf. 23; Schmidt Taf. 
14. - Herme am Hadeseingang, Orpheus hält Ker- 
beros zurück. 

68. (= LIMC VII Orpheus 88*) Amphora, 
apul. rf. Basel, Antikenmus. S 40. — RVAp II 798, 
15; Schmidt/Trendall/Cambitoglou Taf. 7c-d. - 
Orpheus Leier spielend am Eingang einer Grab- 
Aedicula, thronender Toter, mit Schriftrolle in der 
Hand. 

69. AR Cistophori, Pergamon, seit 166 v. 
Chr., später geläufigste Münzprägung Kleinasiens. 
— Head, HN? 534-537; Kleiner, F. S./Noe, S. P., 
The Early Cistophoric Coinage (1977). -— Korb mit 
halb geöffnetem Deckel, Schlange. 

70. Dionysos-Altar. Kos, Mus. (?). — Stambo- 
lidis, N. C., O Bwuds tov Atovdcov otny Kw 
(1987) Taf. 3. 17. - 2. Jh. v. Chr. — Relief: Wei- 
he des Dionysos durch Meter (vgl. 111). 

71. (= LIMC III Dionysos/Bacchus 195*, VIII 
Mainades 149*, Silenoi 14*) Pompeji, Villa dei 
misteri, oecus 5. — Nilsson 66-76. 123-126; Her- 
big, R., Neue Beobachtungen am Fries der Mysterien- 
Villa in Pompeji (1958); Simon, E., «Zum Fries der 
Mysterienvilla bei Pompeji», JdI 76 (1961) 111-172; 
Merkelbach, R., Roman und Mysterium in der An- 
tike (1962) 48-50; Zuntz, G., «On the Dionysiac 
Fresco in the Villa dei Misteri at Pompeii», Proc. 
Brit. Ac. 49 (1963) 177-201; Matz 22-26; Brendel; 
Sauron. — Zu den rituellen Szenen (Libation, Mas- 
kenszene, Phallos im Liknon, Flagellation) s. oben 
im Text. 

72.* (= LIMC I Agnoia 8) Campana-Reliefs. 
a.* b. Paris, Louvre Cp 4042; 4052 u.a. — v. Roh- 
den/Winnefeld 52-54 Taf. 123, 1; Nilsson 128; 
Matz Taf. 13; Bianchi Abb. 88. — Kniende deckt 
Liknon mit Phallos auf; fliehende Flügelgestalt. 

73.* Achat-Gemme. Neapel, Mus. Naz. 
155868. Aus Herculaneum. — Pannuti, CatGlittNa- 
poli I Nr. 43. - Satyr mit Korb; knieende Frau vor 
Liknon, Tuch hebend; dahinter Pfeiler mit einer 
Herme des Dionysos (Thyrsos, Kantharos); Frau 
beim Huhnopfer. 

74. (= LIMC I Agnoia 6*) Sardonyx. Paris, 
Cab. Med. 62. — Nilsson 129. — Satyr mit Korb, 
Knieende, Maske, fliehende Flügelgestalt. 

75. (= LIMC I Agnoia 5*, III Dionysos/Bac- 
chus 136*) Mosaik. Cuicul-Djemila, Arch. Mus. - 
Leschi, L., MonPiot 35 (1935/36) 139-155 Taf. 5-8; 
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Nilsson 96. 114; Matz Taf. 24; Dunbabin, Mos- 
NAfr 174-175 Taf. 70, 178-179; Foucher, L., La 
maison de la procession dionysiaque a ‘El Jem (1964). 
- Knieende hebt Tuch über Liknon mit Phallos, 
Frau mit abwehrender Geste. 

76. Campana-Relief. Paris, Louvre Cp 4050; 
Hannover, Kestner-Mus. u. a. - v. Rohden/Win- 
nefeld 305 Taf.139, 2; Nilsson 89; Matz Taf. 12; 
Bianchi Abb. 85. - Liknon mit Phallos wird vor 
verhüllter Person hochgehalten. 

77.* (= LIMC II Dionysos/Bacchus 168) Re- 
liefierte Stuckdecke. Rom, Mus. Naz. Rom. 1072. 
Aus der Villa della Farnesina, Cubiculum B. - 
Matz Taf. 4-11; Bianchi Abb. 86; Santi Di Mino, 
M. R., La villa della Farnesina (1998); Bragantini/ 
de Vos 138-139 Taf. 76. 78. 79. - Mehrere Szenen 
ohne sichere Folge; insbesondere (G -— Matz Taf. 
8): Silen enthüllt Liknon, verhüllter Knabe mit 
Thyrsos wird herangeführt. 

78.* Reliefierter Bronzehelm. Neapel, Mus. 
Naz. 5672. — Nilsson 86-87; Richter, G. M. A., AJA 
62 (1958) 374 Taf. 94, 31; Matz Taf. 14; Sauron Abb. 
33. — Dionysische Szenen, u.a. : Silen bringt Liknon, 
gebeugter Myste, am Kopf gehalten. 

79.* (= LIMC III Dionysos/Bacchus 172*, VIII 
Priapos 93) Kameovase. Florenz, Mus. Arch. 70811. 
Gefunden bei Torrita, Val di Chiana. — Nilsson 82; 
Matz Taf. 18-19; Bianchi Abb. 84. — Augusteisch. — 
Verhüllter Knabe trägt Liknon. 

80. Fresco der Domus Aurea in Rom, zerstört, 
in Zeichnung erhalten. — Nilsson 84-85 Abb. 16; 
Matz Taf. 20; Sauron 124 Abb. 32. — Zwei Frau- 
en halten Liknon mit Phallos (?) über knabenhaft 
kleinen verhüllten Mysten. 

81.° (= LIMCI Antiope 7°, III Dionysos/Bac- 
chus 170, VIII Nysis II 1*) Stuckrelief. Ostia, Mus. 
Aus Ostia, Isola sacra, Grab des P. Aelius Maximus. 
— NotSc (1928) 158; Matz 93 Taf. 25. — 120-130 n. 
Chr. - Mit Beischriften: Knabe mit Thyrsos LI- 
BER PATER; Frau daneben NYSIS OROS, d.i. 
der Berg von Nysa als ‘Amme’ des Dionysos; ge- 
schlossene kiste MYSTERIA; Mänade mit Flôte 
ANTIOPE; Satyr mit Liknon SATUR. 
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82. Stuckrelief (Decke). Rom, Basilica sottera- 
nea bei Porta Maggiore. — Bendinelli, G., Mon Ant 
31 (1926) 601-860, hier Abb. 24; Bianchi Abb. 94. 
- Claudische Zeit. - Frau präsentiert Liknon mit 
Phallos einer Sitzenden. 

83.* Sarkophag. Rom, Villa Medici 47. - Sark- 
Rel IV Nr. 210 Taf. 221; Nilsson 90 Abb. 19; Matz 
Taf. 22; Geyer Taf. 2, 1. - Dionysische Szenerie; 
Frau trägt Liknon mit Phallos, verschleierte Frau 
kniet vor Rundaltar. 

84. (= LIMC IV Dionysos/Bacchus [in peri- 
pheria occ.] 132*) Sarkophag. Lyon, Mus. Gallo- 
rom. — Espérandieu, Recueil 1771; SarkRel IV 1, 
138-140 Nr. 38 Taf. 38-39; Matz Taf. 23; Geyer 
Taf. 3, 1. - Frau trägt verhüllten Korb (Liknon mit 
Phallos?). 

85. (= LIMC III Ariadne 143*) Sarkophag. Va- 
tikan 2698. — Helbig4 I Nr. 542; SarkRel IV 3, 389 
Nr. 218 Taf. 236, 2; 237, 1. - Um 220 n. Chr. - 
Dionysische Szenerie. Kiste mit Schlange. 

85a. Grabstele. Bursa, Mus. 3151. Aus Kestel 
(Bursa?). - Cremer, M., EpAnat 7 (1986) 21-33; 
Jaccottet 161-162 Nr. 82. - 1. Hälfte 3. Jh. n. Chr. 
— Stehender hält Hirtenstab und Schlange; unter 
der Brust zwei umgehängte Glocken; gestiftet von 
suynücre (d.i. sunudoren). 


C. Samothrake und Kabiren 
1. Samothrake 

Das Heiligtum von Samothrake ist archäolo- 
gisch seit dem 7. Jh. v. Chr., literarisch seit He- 
rodot fassbar. In der Mythologie ist Samothrake 
bereits in den Hesiodeischen Katalogen mit Troia 
verbunden (86): Dardanos, Sohn des Zeus, stam- 
me aus Samothrake. Seit dem 5. Jh. ist die Hoch- 
zeit von Kadmos und Harmonia im Beisein aller 
Götter auf Samothrake angesetzt. 

Von den ‘Mysterien der Kabiren’ spricht Hero- 
dot (87) und gibt sich selbst als Eingeweihten zu 
erkennen; er bezeichnet die Samothraker als ‘Pe- 
lasger’ und führt die ithyphallischen Hermen der 
Griechen auf Samothrake zurück. Bedeutende 
Bautätigkeit beginnt im Heiligtum im späteren s. 
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Jh. v. Chr., wird besonders durch König Philipp 
von Makedonien gefördert und dann in der helle- 
nistischen wie in der kaiserzeitlichen Periode fort- 
gesetzt. Dass Samothrake via Troia zum Ursprung 
Roms gehört, spielt eine Rolle. In Athen war zu 


Beginn des 3. Jh. v. Chr. eine Weihe in Samo- 


thrake für Heranwachsende nicht unüblich (90). 

Die Mysterienweihe von Samothrake soll vor 
allem vor der Gefahr des Ertrinkens im Meer 
schützen (89). So habe schon den Odysseus beim 
Schiffbruch der Schleier der Leukothea gerettet, da 
er (Od.) in Samothrake geweiht worden war 
(91b). Bei der Weihe werden den Initianden rote 
Binden um den Leib gebunden (91b). Eine weite- 
re Eigentümlchkeit der Weihe ist, dass der Initi- 
and dem Priester mitteilen soll, «was er als 
Schlimmstes in seinem Leben vollbracht hat» (95) 
- eher eine Mitwisserschaft von Verschworenen als 
eine moralische Beichte. Der Geweihte erhielt ei- 
nen Eisenring. 

Über diese unzusammenhängenden Details 
hinaus ist praktisch nichts bekannt. Es gibt zwei 
Hauptgebäude, vom Ausgräber Karl Lehmann 
‘Hieron’ und ‘Anaktoron’ genannt, dazu die friih- 
hellenistische Rotunde der Arsinoe. Das ‘Hieron’ 
heisst in einer Inschrift der ‘Neue Tempel’. Eine 
runde Fläche im Anaktoron wurde als mystischer 
Tanzplatz in Anspruch genommen (Nock 1941), 
was ein Initationsszenario mit der Umtanzung des 
Mysten nach Dion Chrys. (12, 35) evozieren konn- 
te; sie erwies sich aber als Rest eines späteren Kalk- 
ofens. Zwei ithyphallische Bronzefiguren, auf die 
schon Herodot Bezug nimmt, haben, heisst es, 
«vor den Tiiren» (93) oder «im Anaktoron» (96) 
gestanden. Inschriften vom ‘Hieron’ und vom 
‘“Anaktoron’ reservieren den Zugang «nur für My- 
sten» (97. 98). Die Verbindung der Riten mit den 
vorhandenen Gebäuden ist spekulativ; die Deu- 
tungen von Karl Lehmann werden durch McCre- 
die fast alle angezweifelt. 

Geheim blieb der Name der Götter von Sa- 
mothrake. Nur die Bezeichnung als ‘grosse Göt- 
ter’ ist geläufig. Von ‘Kabiren’ spricht Herodot 
(87); dass ‘kabir’ ein semitisches Wort für ‘gross’ 
ist, darauf hat schon Julius Scaliger hingewiesen; 
archäologische Hinweise auf Semitisches gibt es 
aber nicht. Andere antike Autoren bestritten die 
Bezeichnung ‘Kabiren’ für Samothrake (94). Ein 
hellenistischer Autor, Mnaseas (91a), nennt als 
Götternamen vielmehr Axieros, Axiokersos, 
Axiokersa, Kasmilos (Kadmilos); sie entsprächen 
Demeter, Hades, Persephone und Hermes. 

Die Eingeweihten von Samothrake nennen sich 
«fromme Mysten» und «Epopten» (99); es gab al- 
so, wie in Bleusis, zwei Grade der Initiation. Die 
Geweihten halten Kontakt miteinander in ihrer je- 
weiligen Heimat und errichten gemeinsame Wei- 
hungen, von denen zahlreiche erhalten sind (Bur- 
kert 187-188). 





BIBLIOGRAPHIE: Burkert, W., «Concordia Discors: 
The Literary and the Archaeological Evidence on the Sanc- 


tuary of Samothrace», in Marinatos/Hägg, Sanctuaries 
(1993) 178-191; Chapoutier, F./Salac, A./Salviat, F., «Le 
theatre de Samothrace», BCH 80 (1956) 118-146; Cole, S. 
G., Theoi Megaloi. The Cult of the Great Gods of Samothra- 
ce. EPRO 96 (1984); eadem, « The Mysteries of Samothrace 
during the Roman Period», in ANRW II 18.2 (1989) 1565- 
1598; Collini, P., «Gli Dèi Cabiri di Samotracia: origine in- 
digena o semitica», SICIOr 40 (1990) 237-287; Daumas, M., 
Cabiriaca. Recherches sur Viconographie du culte des Cabires 
(1998); Ehrhardt, H., Samothrake. Heiligtümer in ihrer Land- 
schaft und Geschichte als Zeugen antiken Geisteslebens (1985); 
Hemberg, B., Die Kabiren (1950); Lehmann, K./Lehmann, 
Ph. W. (ed.), Samothrace. Excavations conducted by the Insti- 
tute of Fine Arts of New York University (1958-1992); Leh- 
mann, K., Samothrace. A Guide to the Excavations and the 
Museum, sth ed. revised and enlarged by Ph. W. Lehmann 
(1983); Nock, A. D., «A Cabiric Rite», AJA 45 (1941) 577- 
581; Vollkommer-Glökler, D., LIMC VIII (1997) 820-828 
s.v. «Megaloi Theoi». 


LITERARISCHE QUELLEN 

86. Hes. fr. 177 M./W. - Dardanos und Eetion 
als Séhne von Zeus und Elektra; dazu auch Hella- 
nikos, FGrH 3 F 23. 

87. Hdt. 2, 51. - Die Weihen von Samothra- 
ke; ‘Pelasger’, ithyphallische Hermen, dazu ein 
‘hieros logos’, den nur Geweihte kennen. 

88. Kall. fr. 199 Pf. - Ithyphallischer Hermes, 
dazu ein ‘mystikos logos’. 

89. Apoll. Rhod. 1, 916-921. — Die Argonau- 
ten lassen sich auf Samothrake in die «unsagbaren» 
Orgien einweihen, «damit sie sicherer über das 
schreckliche Meer fahren könnten». Vgl. Val. Fl. 
Arg. 1, 431-442. 

90. Apollodorus Carystius fr. 16, PCG II 496 
(= Donat. ad Ter. Phorm. 49). — (ubi initiabunt): in- 
itiis Samothracum a certo tempore pueros imbui more 
Atheniensium. 

91. a. Mnaseas, FHG III 154 (= Schol. Apoll. 
Rhod. 1, 916-918 b). — «Geweiht werden sie in Sa- 
mothrake den Kabiren ... und ihre Namen sind 
vier an Zahl, Axieros, Axiokersa, Axiokersos, Kas- 
milos. Axieros nun ist die Demeter, Axiokersa die 
Persephone, Axiokersos aber der Hades; der hin- 
zugefügte vierte, Kasmilos, ist der Hermes, wie 
Dionysodoros (FGrH 68 F 1) berichtet. » - b. Schal, 
Apoll. Rhod. 1, 916-918 b. - «Odysseus habe, weil 
er in Samothrake geweiht war, den Schleier (der 
Leukothea) als Binde verwendet. Denn um den 
Leib binden sich die Geweihten purpurne Binden. » 

92. Cassius Hemina, HRR? fr. 6 (= Serv. auct. 
Aen. 1, 378, vgl. Macr. Sat. 3, 4, 9). — «Die Pena- 
ten, aus Samothrake, heissen ‘grosse Götter’, ‘tüch- 
tige Götter’, ‘mächtige Götter’ (Beobg eydhouc, 
Beodc yenorobc, Beobc Suvarobc). 

93. Varro ling. 5, 58. — Die ‘grossen Götter’ der 
Mysterien von Samothrake (Samothracum initia) 
sind ‘Erde’ und ‘Himmel!’ (Terra, Caelum), ‘Mäch- 
tige Götter’ (theoe dynatoe); sie sind nicht die 
männlichen Bronzegestalten (duas virilis species 
aeneas) vor den Türen, nicht, wie man gemeinhin 
meint (ut volgus putat), die Dioskuren. Dazu 7, 34: 
‘Casmilus wird in den Mysterien von Samothra- 
ke genannt, als Helfer für die Grossen Götter (am- 
minister diis magnis). 
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94. Strab. 10, 3, 20 p. 472. — Nach Stesimbro- 
tos von Thasos (FGrH 107 F 20) gilt der Kult in 
Samothrake den Kabiren; Demetrios von Skepsis 
bestreitet dies. 

95. Plut. apophth. Lac. 217c-d. 229d. 236d. - 
Bei der “Weihe in Samothrake’ fragt der ‘Priester’, 
was einer «als schlimmstes in seinem Leben getan 
hat». 

96. Hippol. ref. 5, 8, 9-10, “Naassenerpredigt’. 
— «Ausdriicklich iiberliefern die Samothraker je- 
nen Adam in den Mysterien, die bei ihnen vollzo- 
gen werden, den Urmenschen. Es stehen zwei Sta- 
tuen im Heiligtum (anaktoron) der Samothraker, 
von nackten Menschen, die nach oben beide Hän- 
de zum Himmel gerichtet haben, und die Scham 
nach oben gerichtet ..:» 


EPIGRAPHISCHE QUELLEN 

97. Samothrace Il ı Nr. 62 = LSS 75, aus dem 
‘Hieron’, spathellenistisch. — «Ein Ungeweihter 
betrete nicht das Heiligtum» (&uönrov pù) elorévar 
eig TO Lepöv). 

98. Samothrace Il 1 Nr. 63 = LSS 75a, aus dem 
‘Anaktoron’, 2. Jh. n. Chr. — Deorum sacra qui non 
acceperunt non intrant. &pÜnTov un ciorévar. 

99. McCredie, J. R., Hesperia 48 (1979) 16-17 
= SEG 29 (1979) 799, späthellenistisch. — Liste 
von Mysten (MYZTAI / initiatei) und Epopten 
(YIIOIITAT) aus Knidos; zu weiteren Listen 
Cole 1984. 


AUSGRABUNGEN und Publikation des Heiligtums: 
Lehmann/Lehmann. 


BILDZEUGNISSE 

100.* (= LIMC II Axieros 1*, IV Hades/Plu- 
to 1*, VI Mercurius 321) Götterbüsten vom Grab 
der Haterier, Marmor. Vatikan, Mus. Greg. Prof. 
10018. Aus Rom, Via Appia. — Pettazzoni, R., 
«Una rappresentazione romana dei Kabiri di Sa- 
motracia», Ausonia 3 (1908) 79-90; Bianchi Abb. 
58. — Hermesstab, Persephone, Pluton, Demeter 
(Kadmilos, Axiokersa, Axiokersos, Axieros?). 

Im iibrigen gibt es keine fassbare Ikonographie 
von Samothrake. Die Rekonstruktion einer 
Giebelgruppe vom ‘Hieron’ durch Ph. Lehmann 
(Samothrace Il: The Hieron I [1969] Abb. 211-212; 
Bianchi Abb. 59) ist bestritten. Was Daumas 1998 
vorstellt, bleibt ganz unsicher. 


2. Kabirion bei Theben 

Das Heiligtum ist vor allem durch die Ausgra- 
bungen bekannt. In der antiken Literatur ist es 
nur bei Paus. erwähnt (101): Ein Geheimkult, 
mit Meter verbunden, gestiftet von Demeter; 
berichtet wird von einer Priesterin, die ‘einweih- 
te’, auch von einer früheren Stadt der ‘Kabiren’. 
Einer der Kabiren sei Prometheus mit seinem 
Sohn Aitnaios. Zusätzlich erwähnt Paus. in sieben 
Stadien Entfernung einen Hain der Demeter Ka- 
beiraia und der Kore, den nur Geweihte betreten 
dürfen. | 





Es hat ‘Initiationen’ bis in die Spatantike gege- 
ben (103). Details sind unbekannt. Ein Epigramm 
(102) zeigt, dass, wie in Samothrake, persônlicher 
Schutz als Folge erwartet wurde. Die Funde erga- 
ben Eigentiimliches, aber wenig Interpretierbares: 
Weihungen fiir Kabiros und den ‘Knaben’ (Pais), 
besonders Spielzeugweihungen, die auf einen ‘rte 
de passage? deuten können; besondere ‘Näpfe’ 
offenbar für rituelles Weintrinken; eine auffällige 
Ikonographie sf. Vasen mit karikaturistischen Zü- 
gen. Eigentliche Bautätigkeit gibt es erst seit dem 
5. Jh. v. Chr. 

Eine Vase (104) scheint mit ihren rätselhaften 
Beischriften auf einen anthropogonischen Mythos 
zu verweisen. 


BIBLIOGRAPHIE: Kern, O., «Die boiotischen Kabi- 
ren», Hermes 25 (1890} 1-16; Hemberg, B., Die Kabiren 
(1950); Schachter, A., Cults of Boeotia II (1986) 66-110; 
Wolters, P./Bruns, G., Das Kabirenheiligtum bei Theben I 
(1940); II-VI (1974-1982). 


TEXTZEUGNISSE 

101. Paus. 4, 1, 7. — Methapos von Athen 
(frühhellenistisch?) «richtete den Thebanern die 
Weihe der Kabiren ein». 9, 25, 5-7: Kurze Be- 
schreibung des Heiligtums unter Wahrung der 
Schweigepflicht; mythische Vorgeschichte. 

102. Myrinos (sonst nicht bekannt), Anth. Pal. 
6, 254. — Gewandweihung an den «Boiotischen 
Herrn, Kabeiros» für Rettung aus Seenot. 


EPIGRAPHISCHE QUELLEN 

103. Bauinschrift, 2. Jh. n. Chr. - ArchDelt 25 
(1970) 134-135 = SEG 35 (1985) 413. — Reparatur 
im Heiligtum bezahlt «von den Weihegeldern» 
(amd tév teAcotyptwv); Xenon als «Hierarchos». 


AUSGRABUNGSPUBLIKATION: Wolters/Bruns. 


BILDZEUGNISSE 

104.* (= II 4 a Bankett, gr. 41, = LIMC VI 
Krateia 1*, Mitos 1, VII Pais 1, Pratolaos 1, VIII 
Megaloi Theoi 25) Skyphos, böot. sf. Athen, NM 
10426. Vom Kabirion. —- Kern; Nilsson, GrRel I 
Taf. 48, 1; Bianchi Abb. 53. — 410-400 v. Chr. - 
Kabiros als alter Mann, gelagert, mit Binde, 
Kantharos, vor ihm der ‘Knabe’, aus Krater schöp- 
fend; Inschriften JTAJX, KABIPOX; dazu ein 
Paar MITOZ und KPATEIA und ihr Kind (?) 
IIPATOAAO2 (‘der erste Mensch’?). Vgl. Sky- 
phos Athen, NM 10466, LIMC VII Megaloi 
Theoi 26*: Adorantenzug zum Kabiros. 

105. Napf, fr. Berlin, Staatl. Mus. 3286. Vom 
Kabirion. - Wolters/Bruns I 106-107 M 4 Abb. 5- 
6 Taf. 28, 3; Bruns, G., AA (1967) 268-270 Abb. 
70; Bianchi Abb. ssb. — Hermes reicht Pan Zwei- 
ge und Binden; parodistische Initiation? 


3. Das Kabirenheiligtum von Lemnos 

Literarisch ist der Kabirenkult von Lemnos im 
Zusammenhang des Argonautenmythos bei Ais- 
chylos, im Zusammenhang mit Philoktet bei Ac- 
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cius erwähnt (106). Das Heiligtum ist durch ita- 
lienische Ausgrabungen bekannt geworden, die 
1945 gestoppt, neuerdings aber wieder aufgenom- 
men wurden; wenig charakteristische Funde. In- 
schriften sprechen von der "Versammlung und 
dem ‘Volk der Eingeweihten’; ihr Verhältnis zur 
Bürgergemeinde steht zur Diskussion. 


BIBLIOGRAPHIE: Burkert, W., «New Fire at Lem- 
nos», in Buxton, R. (ed.), Oxford Readings in Greek Reli- 
gion (2000) 227-249; Cargill, J., Athenian Settlements of the 
Fourth Cent. B.C. (1995) 181-182; Parker, R., «Athenian 
Religion Abroad», in Ritual, Finance, Politics. Athenian De- 
mocratic Accounts pres. to D. Lewis (1994) 339-346. 


LITERARISCHE QUELLEN 

106. a. Aischyl. Kabeiroi, TrGF III fr. 95-97 
(ohne charakteristische Informationen). b. Acc. 
Philocteta, TRES fr. 525-536 (= Varro ling. 7, 11). 
- «Das lemnische Kabiren-Heiligtum», «Myste- 
rien» (Lemnia Cabirum delubra, mysteria, castis con- 
cepta sacris). 


EPIGRAPHISCHE QUELLEN 

107. Accame, S., ASAtene 3-5 (1941-43) 76-79; 
SEG 45 (1995) 1181; ca. 300 v. Chr. — « Versamm- 
lung der Eingeweihten», «es beschloss das Volk der 
Eingeweihten» (éxxAnoia Tüv tetehecuévon ... 
Edočev tat Shut tHv teteAcowévov). 


4. Kabiren in Pergamon 

Die «Grossen Götter Kabeiroi» sind in Perga- 
mon mit einem lokalen Ursprungsmythos verbun- 
den: Dort sahen sie, die «Séhne des Ouranos», auf 
dem Burghiigel die Geburt des Zeus (110); dies 
entspricht der Rolle der Kureten/Korybanten in 
sonstiger Überlieferung (vgl. unten G.6). Es gibt 
gross ausgestaltete Mysterien, bei denen offenbar 
die Epheben insgesamt geweiht wurden, auch 
Festgesandtschaften von auswärts und viele Zu- 
schauer zum Fest gekommen sind (109). Der frag- 
mentarische Text des Aristides (108) könnte, wie 
in Samothrake, auf Rettung aus Seesturm deuten. 


BIBLIOGRAPHIE: Merkelbach, R., Philologica. Ausge- 
wählte Kl. Schriften (1997) 162-167; Ohlemutz, E., Die Kul- 
te und Heiligtümer der Götter von Pergamon (1940) 192-202. 


LITERARISCHE QUELLEN 

108. Aristeid. or. 53, 5. - «Man erzählt, dass als 
älteste der göttlichen Wesen hier die Kabiren wa- 
ren, und Weihen (teletai) für sie und Mysterien, 
von denen man glaubt, dass sie so grosse Kraft ha- 
ben, dass unerhörter Stürme...» (der erhaltene 
Text bricht hier ab). 


EPIGRAPHISCHE QUELLEN 

109. Ehreninschrift für Diodoros Pasparos, 
Pergamon, ca. 135 v. Chr. - AM 29 (1910) 152 = 
OGIS 764 = IGRom IV 294, 6-12. — Mysterien 
nach Väterbrauch für die Grossen Götter, die 
Kabiren; für «die Weihe der Epheben» (mv tüv 
Zonßwv woot) übernimmt der Wobhltäter die Ko- 


sten (tà rpdc rhv TeAeTHY avnxovTa); eine Menge 
Leute hat sich «der Weihe wegen» versammelt; 
Festgesandtschaften sind zum Fest der Nikephoria 
eingetroffen und liessen sich weihen (uundelcauc). 
Vgl. Altar peyéaouc Beoic KaBeipoic, IPerg 332. 

110. Orakel von Klaros für Pergamon anläss- 
lich:einer Seuche, wohl um 170 n. Chr. - CIG 3538 
= IGRom IV 360 = Merkelbach, R./Stauber, J., 
Steinepigramme aus dem griechischen Osten I (1998) 
06/02/01, Vers 7-9. - Lob der Pergamener, «bei 
denen die Kabiren, die Söhne des Ouranos, als er- 
ste sahen, wie der Blitzträger Zeus über der per- 
gamenischen Burg geboren wurde, als er den Leib 
der Mutter löste». 


D. Meter/Mater Magna 

Der Kult einer grossen Muttergöttin lässt sich 
in Anatolien bis in die neolithische Epoche zu- 
rückverfolgen. Für die Griechen wurde ihr phry- 
gischer Name, Matar Kubileya, bestimmend: Ky- 
beleia, Kybele, neben dem vom Karkemish am 
Euphrat über Lydien übernommenen Namen Ku- 
baba-Kybebe. Meist hiess die Göttin griechisch 
einfach ‘Mutter’, Meter, auch ‘Mutter vom Berg’, 
Meter Oreia, oder mit Hinzufügung eines be- 
stimmten Bergnamens Meter Idaia, Meter Dindy- 
mene. Anhänger des Kultes, “Bettler der Meter’ 
(metragyrtai), haben seit dem 6. Jh. v. Chr. priva- 
te Reinigungen und Weihungen angeboten. Cha- 
rakteristische Zeugnisse sind Votivreliefs der Göt- 
termutter, meist frontal sitzend dargestellt, meist 
in einem Tempel, oft mit Löwen. Sprachliche 
Quellen dazu sind ebenso spärlich wie kultische 
Hinweise. 

Gelegentlich wird Meter mit Demeter gleich- 
gesetzt, meist mit Rhea, der Mutter des Zeus. We- 
sentlich ist ein ekstatischer Kult mit Tambourin 
(tympanon), Metallbecken (kymbala) und Kasta- 
gnetten (krotala) ; dies stellt die Verbindung mit der 
bakcheia des Dionysos her. Nach einer vielleicht al- 
ten Version ist die Stiftung der Dionysos-Myste- 
rien von Meter ausgegangen (111. 114). 

Besondere Aufmerksamkeit fand und findet die 
Gruppe der Eunuchen, der galloi, die sich durch 
Selbst-Entmannung der ‘Mutter’ unwiderruflich 
anheimgegeben haben. Dies war nicht immer und 
überall mit dem Meter-Kult verbunden, findet 
sich andererseits auch im Kult der ‘Syria Dea’ in 
Bambyke-Hierapolis; wohl aber war es eine eta- 
blierte Kultform im kleinasiatischen Priesterstaat 
Pessinus, wo ein ‘vom Himmel gefallener’ Stein 
(Meteor?) als Kultbild diente. Dazu gehört der 
Mythos von Attis, dem Geliebten der Meter, der 
kastriert wird, unter einer Fichte stirbt und doch 
der parhedros der Göttin bleibt. Die Galloi präsen- 
tieren sich in ekstatischem Tanz, auch mit blutiger 
Selbstverwundung und Selbstgeisselung. 

Der Kult von Pessinus wurde während des Han- 
nibal-Krieges 204 v. Chr. aufgrund von Orakeln 
offiziell in Rom eingeführt: Mater Deum Magna 
Idaea, verkürzt Mater Magna, mit galli als Prie- 
stern; für Römer war diese Rolle allerdings verbo- 















Marie (1996); idem, «Taurobolion», in Graf, GrRituale 


ten. Der Kult strahlte künftig von diesem neuen 
Zentrum aus, besonders auch nach Gallien. Die Pa- 
radoxie von Kastration und Fruchtbarkeit — die 
‘Mutter’ wurde allgemein als ‘Mutter Erde’ inter- 
pretiert — regte auch spekulative Beschäftigung mit 
einer ‘Theologie’ des Meter-Kultes an (122). 

Die Normalform der Meter- Verehrung war ein 
meist aufwendiger Votivkult, von den ‘Bettlern 
der Mutter’ stimuliert, der zu Opfern, Geldspen- 
den, Votivmonumenten Anlass gab. Nachrichten 
über: persönliche, geheime Weihen, mysteria und 
teletai, sind vielfältig verstreut und nicht immer 
explizit. In der Klassischen Zeit überschneidet sich 
der. Meter-Kult mit bakchantischem Dionysos- 
Kult und mit Sabazios (s. 46-47 und unter G 7). 
Ein Heil-Ritual der Korybanten (teleté) wird von 
Aristophanes (Vesp. 119-120) und mehrfach von 
Platon (115) erwähnt; es bringt ‘Reinigung’ und 
‘Heilung’ durch Tanz und Musik bis zur Ekstase; 
der. Geweihte ist auf einen bestimmten Ton ge- 
prägt, der bei ihm Raserei auslöst; Ziel ist die dann 
folgende Entspannung. Die ekstatische Meter- 
Musik lieferte das Muster für die katharsis-Theorie 
des Aristoteles (116). 

Die hellenistische Inschrift eines Meter-Heilig- 
tums bei Phaistos, Kreta (125), scheint eine Art 
von Mysterien anzubieten. Was der Text andeu- 
tet, ist nicht ganz durchsichtig. Von ‘Orphik’ zu 
sprechen, besteht kein Anlass. Ein privat gegrün- 
deter und unterhaltener Kult der Meter Oreia ist 
durch Inschriften bei Attaleia/Antalya bezeugt 
(126): Die ‘Gemeinde der Fischer’ bildet einen 
Thiasos mit einem archithiaseites; es gibt den Rang 
eines archimystes und eines mysteriarches. 

In der Spätantike ist allgemeiner von Attis- 
Mysterien die Rede. Einen dem eleusinischen Syn- 
thema (15) entsprechenden Text bringt Clemens 
(119), der wiederum dem Ungeweihten nichts 
verrät: Aus dem Tympanon essen, aus dem Kym- 
balon trinken, den Kernos (Inhalt?) tragen, unter 
den Bettvorhang tauchen ... Dazu kommt seit 
dem 2. Jh. n. Chr. ein besonders spektakuläres 
Ritual, das ‘Stier-Erlegen’, taurobolium, neben dem 
‘Widder-Erlegen’, kriobolium. Es wird als ‘my- 
stisch’ und ‘telestisch’ bezeichnet; es soll dem In- 
itianden den Schutz der Grossen Mutter für die 
nächsten 20 Jahre sichern. Das Tier wurde dabei 
kastriert, die Hoden offenbar im Kernos getragen, 
schliesslich verbrannt und beigesetzt. Eigens her- 
gestellte Altäre mit Reliefs und Inschriften feiern 
dieses Ritual. Nach vielbeachteten christlichen 
Zeugnissen kauert dabei der Myste in einer bal- 
kengedeckten Grube, über der der Stier geschlach- 
tet wird, sodass das ausströmende Blut auf ihn nie- 
derfliesst — eine Bluttaufe im vollen Sinn. Der 
Realitätsgehalt dieser Szenerie ist allerdings bestrit- 
ten worden (Borgeaud). 


BIBLIOGRAPHIE: 


Standard-Materialsammlung: CCCA. 
Borgeaud, Ph., La Mère des Dieux. De Cybele à la Vierge 


183-198; Cosi, D. M., Casta Mater Idaea (1986); Duthoy, 
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R., The Taurobolium. Its Evolution and Terminology. EPRO 
10 (1969); Graillot, H., Le culte de Cybèle, mère des dieux, à 
Rome et dans Empire romain (1912); Hepding, H., Attis, sei- 
ne Mythen und sein Kult. RGVV 1 (1903); Linforth, I. M., 
The Corybantic Rites in Plato, Univ. of Cal. Publ. in Class. 
Phil. 13 (1946) 121-162; idem, «Telestic Madness in Plato, 
Phaedrus 244DE», ibid. 163-172; Naumann, F., Die Ikono- 
graphie der Kybele in der phrygischen und griechischen Kunst 
(1984); Roller, L. E., In Search of God the Mother. The Cult 
of Anatolian Cybele (1999); Rutter, J. B., «The Three Pha- 
ses of the Taurobolium», Phoenix 22 (1968) 226-249; Sfa- 
meni Gasparro, G., Soteriology and Mystic Aspects in the Cult 
of Cybele and Attis. EPRO 103 (1985). 


LITERARISCHE QUELLEN 

111. Eumelos Europia, Bernabé, EGF fr. 11 (= 
Schol. Hom. Il. 6, 131 [undatierbar]). - Dionysos 
von Rhea in Phrygien gereinigt, übernimmt von 
ihr teletai. 

112. Pind. fr. 70b (dith. II) Maehler. ~ Dionysos- 
Fest (Bpoutov reXetd) im Olymp beginnt mit 
Tympana, Krotala, Fackeln bei der «ehrwürdigen 
Grossen Mutter» ... 

113. Eur. Hel. 1301-1352. — Ekstatischer Zug 
der Meter durchs Gebirge, ihre Versöhnung durch 
das Tympanon. 

114. Eur. Bacch. 120-134. -— Das Tympanon 
wird von Korybanten erfunden, der Meter über- 
geben und gelangt von Meter zu den Satyrn. 

115. Plat. Euthyd. 277d. - Korybanten-telete; 
thronosis, verwirrender Tanz um den Initianden. 
Plat. nom. 790d spricht von Priesterinnen. Siehe 
Linforth. 

116. Aristot. pol. 8, 7, 1341b 32-1342a 18. - 
“‘Besessenheit’ und ‘Heilung’ durch enthusiastische 
Musik, als ‘Reinigung’ (katharsis). 

117. Liv. 29, 10, 4-5; 14, 5-14. — Einholung der 
Mater Idaea aus Pessinus. - Vgl. Lucr. 2, 600-643: 
Mater Idaea-Umzug. 

118. Catull. 63, nach Kallimachos. — Die 
Selbstentmannung des Attis; das Tympanum wird 
benannt als «tua, mater, initia» (63, 9). 

119. Clem. Alex. protr. 15, 2-3. — Mysterien 
der Phryger für Attis, Kybele, Korybanten; My- 
thos von der Vergewaltigung der Demeter und 
Busse des Zeus; Spruch « Aus dem Tympanon ha- 
be ich gegessen, aus dem Kymbalon habe ich ge- 
trunken, den Kernos habe ich getragen, unter den 
Bettvorhang bin ich getaucht»; wiederholt Firm. 
err. 18, 1 mit dem Zusatz: «Ich bin ein Myste des 
Attis geworden.» 

120. POxy 3010; Merkelbach, R., ZPE 11 
(1973) 81-100, bes. 93-94. — Parodistischer Roman, 
Gallos-Einweihung und ‘Beichte’. 

121. Firm. err. 27, 8. - An die Heiden: « Wo- 
zu überströmt dich Taurobolium oder Kriobolium 
mit der verbrecherischen Befleckung des Blutes?» 

122. Iul. or. 8 [s]. - «Auf die Mutter der Göt- 
ter». Ein Versuch philosophischer Theologie. 

123. Carmen contra paganos (um 400 n. Chr.), 
PLM II 286-292. - Taurobolium. 

124. Prud. perist. 10, 1006-1050. — Die klassi- 
sche (und bestrittene) Schilderung des Tauroboli- 
ums als Blut-Taufe. 
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EPIGRAPHISCHE QUELLEN 

125. Phaistos, 2. Jh. v. Chr. - IC I xxiii 3 = 
Kern, Orph. F. 32 b IV = CCCA 1754 = CCCA 
II 661. - «Grosses Wunder» für diejenigen, «die 
Abkunft garantieren» und sich «nicht in das Ge- 
schlecht der Götter eindrängeln». 

126. Karain bei Antalya, Inschriften in einer 
Höhle, Kaiserzeit. - Sahin, S., EpAnat 17 (1991) 
126-132 = SEG 41 (1991) 1329-1930; CCCA I 754. 
— Für Meter Oreia; genannt werden archithiaseites, 
archimystes, mysteriarches. 

127. Taurobolium-Altar Rom, verschollen, 
wahrscheinlich aus dem Phrygianum, mit zweispra- 
chiger Inschrift, 370 n. Chr. - CIL VI 509 = IG 
XIV 1018 = CIMRM 524 = Duthoy Nr. 22 = 
CCCA III 236. - “Weihe? (telete) des Kriobolium 
und Taurobolium, ‘Myste’, ‘Altar der heiligen 
Weihen’ (uuotiméAoc, reAetüv iepüv Bouc). 

128. Taurobolium-Altar des Aedesius, Rom, 
376 n. Chr. - CIL VI sıo = CIMRM 520 = Du- 
thoy Nr. 23 = CCCA II 242. - «Durch Taurobo- 
lium und Kriobolium in Ewigkeit wiedergeboren » 
(taurobolio criobolioque in aeternum renatus). 

129. Elogium des Praetextatus, 385 n. Chr. - 
CIL VI 1779 = CLE 111 = Duthoy Nr. 28 = 
CCCA II 246; vgl. CIL VI 1778 = Duthoy Nr. 
27. — tauroboliatus; auch die Frau, Priesterin von 
Dindymene und Attis, ist durch «Stier-Weihen» 
(teletis ... taureis) geehrt. 

Zu weiteren Taurobolion-Inschriften s. Du- 
thoy und Rutters. 


REALIA 

Unabsehbare Fülle von Heiligtümern und 
Votiven, weithin in CCCA erfasst; wenig ist 
erhalten vom Meter-Heiligtum auf dem Palatin; 
das Phrygianum im Vatikan ist unter St. Peter 
verschwunden. Bedeutendes Heiligtum in Ostia. 


BILDZEUGNISSE 

130. (= LIMC II Artemis 1186*, V Herkyna 
4*, VI Hekate 271*, VIII Kouretes, Korybantes 7, 
Kybele 125) Relief. Athen, Nat. Mus. 3942. Aus 
Lebadeia. — Nilsson, GrRel? I 642 Taf. 10, 3; 
CCCAII Nr. 432 Taf. 127; Naumann 191-193 Taf. 
28, 1. — 350-330 v. Chr. — Meter sitzend, Frauen- 
gestalt mit Schliissel (Kleiduchos), verhiillte Frau, 
Dionysos (mit Kantharos), Pan, Hekate mit zwei 
Fackeln, bartiger Gott mit Füllhorn und zwei 
Schlangen, drei Korybanten, Opfertisch vor die- 
sen, zwei Dioskuren; vier Verehrer von r. Die 
Deutung der Szene, bes. der verhüllten Gestalt, ist 
kontrovers. 

131. (= LIMC VII Zeus/Iuppiter 130*, Kybe- 
le 122*) Grabrelief eines Gallus. Rom, Mus. Cap. 
1207. Gefunden zwischen Lanuvio und Genzano. 
- Helbig4 Nr. 1176; CCCA III 152-153. - 2. Jh. 
n. Chr. - Ein Gallus, Kopfschmuck mit Medail- 
lons, Brustplatte, Tympanon, Kymbala, Flöte, 
Korb mit konischem Deckel, Astragal-Peitsche. 

132.* Relief. Cambridge, Fitz. Mus. GR 5.1938. 
— Budde, L./Nicholls, R., Greek and Roman Sculp- 


ture in the Fitzwilliam Museum (1964) 77-78 Nr. 125 
Taf. 44; CCCA VII Nr. 39 Taf. 28-29. — 2.-3. Jh. 
n. Chr. — Vier Männer in phrygischer Tracht tra- 
gen eine Sänfte, auf der zwischen Statuetten phry- 
gischer Männer der Thron der Göttermutter steht; 
auf ihm kiste mit konischem Deckel. 

133. Taurobolienaltare mit Weihinschriften 
und Symbolen. a. Aus Rom, Phrygianum. - 
CCCA III 225-245; vgl. 127. 128. - b. c. (c =I 
2 d Weihgeschenke, röm. 730*) Zwei besonders 
schöne Altäre aus Phlya-Chalandri bei Athen, 
Athen NM 1746. 1747. — CCCA II 389-390; Nils- 
son, GrRel3 II Taf.12; LIMC VII Rhea 20a. b, 
VII Kybele 131a. b. 


E. Isis 

Unter den vielerlei ägyptischen Göttern haben 
die Griechen seit der archaischen Zeit das Paar Isis 
und Osiris herausgestellt, wobei wohl von Anfang 
an die Assoziation mit Demeter und Dionysos im 
Spiele ist. In der ptolemäischen Epoche kommt Sa- 
rapis dazu, d.h. Osiris-Apis, der später wieder hin- 
ter Isis zurücktritt. Im ptolemäischen Ägypten ent- 
stehen interkulturelle Kultformen; prominent ist 
das Sarapis-Heiligtum von Alexandreia. Der Kult 
der ägyptischen Götter verbreitet sich in der gan- 
zen hellenistischen Welt, vielerorts entstehen Hei- 
ligtümer mit ägyptischer oder ägyptisierender 
Priesterschaft. Am wichtigsten wird Rom, wo nach 
manchen Wechselfällen unter Caligula der Isiskult 
mit einem grossen Tempelbau etabliert wird. 

Bekannt ist als Hintergrund der Feste der My- 
thos vom Tod und von der Zerstückelung des Osi- 
ris durch Seth, von der Trauer und Suche der Isis, 
dem Wiederfinden und der Wiederkehr der Le- 
benskraft des Osiris, der Geburt des Horos; am 
vollständigsten ist der Bericht des Plutarch in sei- 
nem Buch Über Isis und Osiris (134). 

Der Kult ist vor allem ein Votiv- und Heilkult, 
offenbar sehr erfolgreich dank einsatzfreudiger 
Priesterschaft mit täglichem Gottesdienst und dau- 
erhafter Anhängerschaft. Es gibt vielerlei hierar- 
chisierte Gruppen, auch die generalisierende Be- 
zeichnung der Verehrer als Isiakoi/Isiaci. Knaben 
werden durch eine lange Locke, die ‘Horos- 
Locke’, unter den Schutz der ägyptischen Götter 
gestellt (v. Gonzenbach). Isis wird als die eigentli- 
che und wahre Göttin propagiert, die hinter all 
den anderen Namen von Göttinnen steht; so vor 
allem in der Textgruppe der sog. Isis-Aretalogien 
(Harder, Bergman, Grandjean). 

Eigentliche Mysterien der ägyptischen Götter 
sind spärlich bezeugt. Klea, Anführerin der Thyia- 
den in Delphi, der Plutarch sein Buch über Isis und 
Osiris widmet, ist nach eben diesem Zeugnis «von 
Vater und Mutter her durch die Weihen des Osiris 
geheiligt» und kennt esoterische Lehren (134, 
364e). Plutarch weiss von Isis- und Osiris-Gewän- 
dern, die bei der Weihe eine Rolle spielen (134, 
382c-d). Es gibt nur ganz wenige Inschriften von 
‘Mysten’ (Vidman, SIRIS Nr. 295. 326. 390. 587); 
das früheste Zeugnis stammt aus dem 1. Jh. n. Chr. 
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Sehr eigentümlich ist die Anlage von Pandias (Por- 
tugal): Einerseits begleiten Inschriften einen rekon- 
struierbaren rite de passage mit Reinigung, blutigem 
Opfer, Ausgiessen des Bluts in Schächte, Durch- 
gang am Tempel der unterirdischen Gottheiten (Dii 
Severi) vorbei, Verbrennen der exta, Ubergang in 
den Bereich des Gottes Serapis, Verzehren des Flei- 
sches, Reinigung; andererseits lässt sich ein Felstisch 
(III) ersteigen, aufdem auffällige Schächte ausgeho- 
ben sind, deutbar als rituelles Grab für den Mysten 
in der Rolle des Osiris. 

Von Isis-Mysterien in Korinth und Rom han- 
delt vor allem der ausführlichste Mysterientext der 
antiken Literatur, der Romantext des Apuleius im 
letzten Buch seiner Metamorphosen; es handelt sich 
um einen Zusatz des lateinisch schreibenden Au- 
tors zum griechischen Original des Eselsromans. 
Hier entsteht ein ausführliches Initiations-Szena- 
rio: Die Zulassung ist durch Traumweisungen 
geregelt. Aufwendige Vorbereitungen sind nötig, 
Hieroglyphen-Bücher werden herangezogen; nach 
Bad und zehntägigem Fasten erfolgt schliesslich die 
nächtliche Weihe, die wie ein «freiwilliger Tod» 
erscheint und «durch alle Elemente» an die 
Schwelle der Unterwelt und zur Konfrontation 
mit den Göttern führt (ad instar voluntariae mortis 
et precariae salutis 21, 7); am folgenden Tag wird 
der Geweihte der Isis-Gemeinde präsentiert, in 
‘olympischer’ Stola, mit Strahlenkranz, gleich 
dem Sonnengott; als “Geburtstag der Weihen’ 
wird der dritte Tag mit einem Festessen abge- 
schlossen (incelebravi natalem sacrorum). «Gleichsam 
wiedergeboren» (quodam modo renatus, vgl. novae 
salutis curricula 21, 7) beginnt der Initiand einen 
neuen Lebenslauf. Apuleius macht sich selbst lustig 
über seine Kunst, Neugier zu erwecken, ohne My- 
steriengeheimnisse zu verraten. 


BIBLIOGRAPHIE: Alföldy, G., «Inscriptiones, sacri- 
ficios y misterios: El santuario rupestre de Pandias/Portu- 
gal», MM 36 (1995) 252-258; idem, «Die Mysterien von Pa- 
néias (Vila Real, Portugal)», MM 38 (1997) 175-246; 
Assmann, J.,/Bommas, N., (Hg.), Ägyptische Mysterien? 
(2002); Bergman, J., Ich bin Isis (1968); Dibelius, M., Die 
Isisweihe bei Apuleius und verwandte Initiations-Riten, SbHei- 
delb 1917, 4; Dunand, F., Le culte d’Isis dans le bassin oriental 
de la Méditerranée. EPRO 26 (1973); v. Gonzenbach, V., 
Untersuchungen zu den Knabenweihen im Isiskult der römischen 
Kaiserzeit (1957); Grandjean, Y., Une nouvelle arétalogie d’I- 
sis à Maronée. EPRO 49 (1975); Harder, R., Karpokrates von 
Chalkis und die memphitische Isispropaganda, AbhBerlin (1943); 
Leclant, J./Clerc, G., Inventaire bibliographique des Isiaca 
(IBIS) I-IV. EPRO 18 (1972/74/85/91); Le Corsu, F., Isis. 
Son mythe et ses mystères (1977); Malaise, Conditions (1972); 
idem, «La diffusion des cultes égyptiens dans les provinces 
européennes de l'empire romain», ANRW II 17.3 (1984) 
1615-1691; Merkelbach, Isis (1995); Mora, F., Prosopographia 
Isiaca. EPRO 113 (1990); Salditt-Trappmann, R., Tempel der 
ägyptischen Götter in Griechenland und an der Westküste Klein- 
asiens. EPRO 15 (1970); Solmsen, F., Isis among the Greeks 
and Romans (1979); Totti, M., Ausgewählte Texte der Isis- und 
Sarapis-Religion (1985); Vidman, SIRIS (1969); idem, Isis und 
Sarapis bei den Griechen und Römern (1970) (= Vidman 2); 
Wild, R. A., Water in the Cultic Worship of Isis and Sarapis. 
EPRO 87 (1981); idem, «The Known Isis-Sarapis-Sanctua- 
ries from the Roman Period», ANRW I 17.4 (1984) 1739- 
1851; Witt, R. E., Isis in the Graeco-Roman World (1972). 


LITERARISCHE UND PAPYROLOGISCHE QUELLEN 

134. Plut. de Is. ef Os. Komm.: Griffiths, J. G., 
Plutarch’s De Iside et Osiride (1970). — Philosophi- 
sche Interpretationen der ägyptischen Kulte. 

135. Apul. met. 11. Komm.: Griffiths, J. G., 
The Isis Book of Apuleius (1974); Merkelbach, Isis 
266-302. — Isis-Weihe des Lucius in Korinth und 
in Rom. Haupttext: 11, 24. 

136. Eid der Mysten. — PSI 1162; 1290; Mer- 
kelbach, R., ZPE 1 (1967) 179-186; Totti Nr. 8. — 
«Ich schwôre bei dem, der zweigeteilt hat den 
Himmel von der Erde ...», «zu bewahren und zu 
hüten die Mysterien, die mir mitgeteilt worden 
sind». Bezug auf Isis/Sarapis nicht ganz sicher. 


EPIGRAPHISCHE QUELLEN 

137. Prusa (Bursa), 2. Jh. n. Chr. - Vidman, 
SIRIS Nr. 326. - Dankinschrift von ‘Mysten’ für 
einen Wohltäter. 

138. Kultanlage von Panöias mit Inschriften. - 
Alföldi 1995 und 1997 (falsch Vidman, SIRIS Nr. 
758). 

139. Sarkophag. Ravenna. — SarkRel VIII 2, 2 
(1979) 36-37 A 35; Egger, R., «Zwei oberitalieni- 
sche Mysteriensarkophage», MdI 4 (1951) 35-64 = 
Römische Antike und frühes Christentum II (1963) 
98-134; Vidman, SIRIS Nr. 586; Vidman 2, 132- 
138; Merkelbach, Isis 678-680 Abb. 220-222. - 
Um 270 n. Chr. — Für Tetratia Isias, benannt 
Memphius, und ihre Tochter Sosia Iuliane, be- 
nannt Eugamius; eine leierspielende, eine lesende 
Frau; griechisches Epigramm in lateinischen Buch- 
staben, nicht sicher lesbar. 


REALIA 

Wichtige Isis-Tempel: 

Isis-Tempel Rom: Lembke, K., Das Iseum 
Campense in Rom (1994). 

Isis-Tempel Pompei: Tran Tam Tinh, V., Es- 
sai sur le culte d’Isis à Pompéi (1964); Hoffmann, P., 
Der Isis-Tempel in Pompeji (1993); Merkelbach, Isis 
486-512 Abb.1-32. 

Sarapis-Tempel Pergamon (‘Rote Halle’): Sal- 
ditt-Trappmann 1-25; Wild (1981) 57-58; Merkel- 
bach, Isis 159-160. 


BILDZEUGNISSE 

Es gibt keine Initiationsszenen im engeren Sinn. 

140.* (= III 6 c Verehrung 83, = LIMC I Ai- 
thiopes 38%, VII Osiris Kanopos p. 128 post 87) 
Fresko. Neapel, Mus. Naz. 8924. Aus Hercula- 
neum. — Tran Tam Tinh, V., Le culte des divinités 
orientales à Herculanum. EPRO 17 (1971) 29-38. 83- 
84 Nr. 58 Abb. 40; Burkert, Mysterien Taf. 8; 
Merkelbach, Isis Abb.72. - Aus dem Tempeltor 
tritt Priester mit Wassergefass (‘Osiris’) zwischen 
einem schwarzen Priester (‘Anubis’) und einer 
Priesterin (‘Isis’); zwei Chére unter Leitung eines 
Agypters; opfernder Priester. 
141.* (= LIMC I Anubis 29, IV Harpokrates 
61a) Altar. Rom, Mus. Cap. 1526. Aus Rom, Be- 
reich des Iseum auf dem Marsfeld. - Helbig* IINr. 





108 3.C. INITIATION/INITIATION/INITIATION/INIZIAZIONE 


1189; CIL VI 344; Vidman, SIRIS Nr. 386; Mer- 
kelbach, Isis Abb. 142. — Relief: Cista (mit Mond 
und Ahren) mit Schlange, ISIDI SACR(UM); 
Harpokrates; Anubis. Vgl. zur kiste Merkelbach, 
Isis Abb. 160. 162. 214. 


F. Mithras 

Mithras ist ein indoiranischer Gott, bezeugt seit 
dem 2. Jt. v. Chr. Der Name bedeutet ‘Mittler’ 
(vgl. 144) im Sinne von Vertrag und Gefolgschaft. 
Immer wieder wird Mithras mit dem Sonnengott 
assoziiert und auch identifiziert. 

Mysterien des Mithras sind nicht vor 95 n. Chr. 
nachweisbar; erst Statius erwähnt den charakteri- 
stischen Mythos (142); wo, durch wen, auf wel- 
cher Grundlage diese Mysterien gestiftet wurden, 
welcher Art ihre Beziehung zur älteren, allgemei- 
neren, eigentlich iranischen Kulttradition ist, 
bleibt ein vieldiskutiertes Problem. Die Angabe 
Plutarchs (143), sie seien durch die kilikischen See- 
räuber um 70 v. Chr. gestaltet worden, lässt einen 
unerklärlichen Leerraum von mehr als 150 Jahren. 
Einen Zusammenhang mit dem Königshaus von 
Kommagene, das nach Rom umgesiedelt war, ver- 
mutet R. Beck 1998. Der Kult bewahrt neben dem 
Gottesnamen einige iranische Floskeln, so nama 
(‘Ehre sei...”) in den Weihungen. Die bestimmen- 
de Sprache ist griechisch, doch ist das Zentrum 
Rom; Zentralheiligtum war wohl das Mithraeum 
bei Santa Prisca. Getragen ist der Kult von den rö- 
mischen Soldaten, Beamten und Kaufleuten. In 
den Weihungen ist Mithras sehr oft mit Helios/Sol 
identifiziert, in den mythologischen Bildern aber 
klar von ihm getrennt. 

Als Kultraum für die Mithras-Mysterien dienen 
unterirdische Räume, ‘Höhlen’ (spelaea) genannt, 
wo Männergruppen sich zur Einweihungsfeier und 
zum Opfermahl versammeln. Da die Räume meist 
nur 20-40 Teilnehmer fassten, waren zahlreiche 
Heiligtümer notwendig. In der Apsis der ‘Höhle’ 
steht in der Regel das Reliefbild des stiertötenden 
Mithras, gerahmt von zwei Gestalten: einer hebt 
eine Fackel, der andere senkt sie; sie heissen Kau- 
tes und Kautopates (die Namen sind nicht sicher 
gedeutet). Öffnungen in der Höhlendecke können 
Lichteffekte erzielen. Rätselhaft ist die Statue eines 
löwenköpfigen, geflügelten, von einer Schlange 
umwundenen Gottes (Aion? Areimanios?). 

Der Mithras-Mythos ist literarisch nicht über- 
liefert. Das zentrale Bild der Mithräen ist aber 
häufig mit weiteren Bildern verbunden, oder auch 
von einem Fries gerahmt, aus dessen Einzelszenen 
man den Mythos zu rekonstruieren sucht (Über- 
sicht Gordon IX 200-227: «Panelled Complica- 
tions»). Man erkennt eine theogonische Sequenz, 
in der Kronos/Saturn eine Rolle spielt und die zur 
Geburt des Mithras aus dem Felsen führt, und ei- 
ne Abenteuer-Sequenz mit dem Einfangen, Über- 
wältigen, Schlachten des Stiers. Die Tötung des 
Stiers ist eine Heilstat: Der Schwanz des sterben- 
den Tiers verwandelt sich in Getreideähren. Eines 
der Epigramme aus dem Mithraeum von Santa 


Prisca scheint darauf zu verweisen (161): «Und du 
hast uns gerettet durch Vergiessen des (ewigen?) 
Blutes». Im übrigen erwartet der Myste ganz 
offenbar ‘Sieg’ vom “unbesiegten Gott’, überhaupt 
Lebenserfolg; inwieweit jenseitige Heils-Aspekte 
damit zusammengingen, ist weniger klar. Einige 
Interpretationen suchen den Grundsinn der Mi- 
thras-Verkündigung in astrologischer Symbolik, 
wobei der ‘Stier’ als Tierkreiszeichen die wegwei- 
sende Rolle spielt (Ulansey, Beck; vgl. 150). In 
philosophischen Werken über Mithras, auf die 
Porphyrios verweist (150. 151), wird die ‘Höhle’ 
als Symbol des Kosmos erklärt und Seelenwande- 
rung gelehrt. Ein sehr fragmentarischer Papyrus 
(152) bietet Reste eines katechismusartigen Textes 
mit knappen Fragen und Antworten, darunter: 
« Wer ist der Vater? Der, der alles zeugt»; dass hier 
ein authentisches Dokument der Mithras-Myste- 
tien vorliegt, ist nicht ganz sicher. Es würde ein 
festes, erlernbares theologisches Begriffsschema er- 
weisen. 

Die Mithrasmysterien konstituieren einen 
Männer-Geheimbund: Dies entspricht allgemei- 
neren soziologischen Kriterien des Initiations- 
Begriffs, entfernt sich aber vom Normaltyp an- 
tiker Mysterien. Es gibt sieben Grade der 
Einweihung in fester Hierarchie, ‘Rabe’ (korax), 
Nymphus (wohl ‘Bienenpuppe’), ‘Krieger’ (miles), 
‘Lowe’ (leo), ‘Perser’, ‘Sonnenlaufer’ (Heliodromus) 
und Pater (155); in zwei Mithraen von Ostia sind 
diese Grade auch architektonisch fixiert (159. 160). 
Inschriften nennen auch einen pater patrum an der 
Spitze der Hierarchie. Kontrolle durch die patres 
sicherte offenbar die Einheitlichkeit der Organisa- 
tion durchs ganze Römerreich, einschliesslich einer 
festen und einheitlichen Ikonographie und Sym- 
bolik. Zumindet ‘Rabe’ und ‘Löwe’ wurden auch 
durch Masken dargestellt (164b). Die Initiationen 
waren gesondert für jeden einzelnen Mystengrad. 
Verstreute, kuriose Details sind bekannt, so eine 
Akklamation für den Nymphus (153), für den mi- 
les’ symbolisches Hantieren mit Schwert und 
Kranz (147), für leo’ eine ‘Reinigung’ durch Ho- 
nig und Feuer (150); einmal wird ein mit Hüh- 
nerdärmen Gefesselter in ein Wasserbecken gestos- 
sen (157). Christen verweisen auch auf eigentliche 
Quälereien, ‘Strafen’, “Torturen’: tagelanges Hun- 
gern, Stehen im Schnee, Geisselungen, Feuer- 
Brandmarkung (156); dies wird allgemein mit 
Skepsis aufgenommen, auch wenn es anderwärts 
bekannten Initiationsszenarien entspricht. Einzig- 
artig sind die — schlecht erhaltenen — Fresken aus 
Capua Vetere (165); wiederholt ist ein nackter 
Mann knieend und gefesselt dargetellt, während 
andere vor ihm und hinter ihm agieren. Mit den 
Texten lässt sich das allenfalls partiell korrelieren. 


BIBLIOGRAPHIE: Massgebende Corpora: Cumont, 
MMM (1896/99); Vermaseren, CIMRM. Sammlung der li- 
terarischen Zeugnisse nur in MMM. 

Beck, R., «Mithraism since Franz Cumont», ANRW 
Il 17.4 (1984) 2002-2115; idem, Planetary Gods and Planeta- 
ry Orders in the Mysteries of Mithras. EPRO 109 (1988); 
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idem, « The Mysteries of Mithras: À New Account of their 
Genesis», JRS 88 (1998) 115-128; idem, «Ritual, Myth, 
Doctrine, and Initiation in the Mysteries of Mithras: New 
Evidence from a Cult Vessel», JRS 90 (2000) 145-189; 
Bianchi, U. (ed.), Mysteria Mithrae. Leiden. EPRO 80 (1979); 
Clauss, M., Mithras. Kult und Mysterien (1990); idem, Cul- 
tores Mithrae. Die Anhängerschaft des Mithras-Kultes (1992); 
Cumont, F., Die Mysterien des Mithra? (1923) (franz. Ausg. 
1900); Duchesne-Guillemin, J. (éd.), Etudes mithriaques. 
Actes du 2° congrès int. (1978); Gordon, R. L., Image and 
Value in the Graeco-Roman World (1996); Hinnells, J. R., 
Mithraic Studies. Proceedings of the First Int. Congress of 
Mithraic Studies HMI (1975); idem (ed.), Studies in Mithraism. 
Papers associated with the Mithraic Panel organized on occasion 
of the XVIth Congress of the Int. Association for the History 
of Religions, Rome 1990 (1994); Horn, H. G., «Das Main- 
zer Mithrasgefäss», Mainzer Arch. Zeitschr. 1 (1994) 21-66; 
Jacobs, B., Die Herkunft und Entstehung der römischen Mi- 
thrasmysterien (1999); Merkelbach, R., Mithras (1984); Tur- 
can, R., Mithra et le mithriacisme (1981; 19937); Ulansey, D., 
The Origins of the Mithraic Mysteries. Cosmology and Salva- 
tion in the Graeco-Roman World (1989); Vermaseren, M. J., 
Mithriaca I: The Mithraeum at S. Maria Capua Vetere. 
EPRO 16 (1971); Vollkommer, R., LIMC VI (1992) 583- 
626 s.v. «Mithras». 


LITERARISCHE QUELLEN 

142. Stat. Theb. 1, 719-180 mit Schol. - Mithras 
überwältigt den Stier in der Höhle. 

143. Plut. Pomp. 24, 7. -— Ursprung der Mi- 
thrasmysterien bei den kilikischen Seeräubern des 
1. Jh. v. Chr. 

144. Plut. de Is. et Os. 46, 369e. — Mithras be- 
deutet ‘Mittler’ (mesites) — sprachwissenschaftlich 
korrekt. 

145. Iust. Mart. apol. 1, 66 (um 160 n. Chr.). 
— Brot und Wasserbecher werden bei Mithraswei- 
hen aufgestellt; vgl. Iust. Mart. dial. 70. 78: Fels- 
geburt, ‘Höhle’ (spelaion) als Ort der Weihe. 

146. Orig. Cels. 6, 21. — ‘Symbolon’ der Mi- 
thras-Mysterien, für Fixsternkreis und Weg der 
Seele durch die sieben Planeten, eine Leiter mit 
sieben Toren (klimax heptapylos); dabei stehen die 
Metalle Blei, Zinn, Erz, Eisen, Mischmetall, Sil- 
ber, Gold für Saturn, Venus, Zeus, Hermes, Ares, 
Mond, Sonne (d.i. die Wochentage rückwärts). 

147. Tert. coron. 15, vgl. Merkelbach 95-96. - 
Weihe in der Höhle, miles; ein Kranz wird inter- 
posito gladio angeboten, der Initiand setzt den 
Kranz auf, stösst ihn dann vom Kopf auf die 
Schulter, spricht: «Mithras ist mein Kranz». 

148. Tert. adv. Marc. 1, 13. — Die ‘Löwen des 
Mithras’ beschäftigen sich mit der “brennenden 
Natur’, d.i. Feuer. 

149. Tert. praescr. haeret. 40. — Mithras «zeich- 
net seine Soldaten an der Stirn, er feiert die Dar- 
bietung des Brotes, er führt ein Bild der Auferste- 
hung ein, er gewinnt unter dem Schwert den 
Kranz». 

150. Porph. antr. nymph. 6: Mithras-Interpre- 
tationen, nach Eubulos; Höhle als Kosmos, «den 
Mithras erschuf»; 15: totc t& Acovtixd wvoupévoig 
Hände mit Honig ‘gewaschen’, Zunge mit Honig 
gereinigt; “Perses’ als «Bewahrer der Feldfrüchte»; 
18: Mithras der ‘Rinderdieb’ (bouklopos); 24: 
Mithras im Zodiakos; Mithras selbst im Aequator- 





kreis, sein Schwert beim ‘Widder’, er reitet den 
‘Stier’ der Aphrodite. 

151. Porph. abst. 2, 56: nennt Pallas, zur Zeit 
des Hadrian (vgl. 4, 16), «der am besten das die 
Mithras-Mysterien Betreffende zusammengestellt 
hat.» 4, 16: Eubulos hat «die Geschichte von 
Mithras in vielen Büchern aufgeschrieben»: See- 
lenwanderung, Gemeinsamkeit mit den Tieren; 
daher ‘Raben’, ‘Löwen’; die ‘Väter’ als Adler und 
Falken, Frauen als ‘Hyanen’. 

152. Pap. Berlin. - Brashear, W. M., A Mith- 
raic Catechism from Egypt (1992). 

153. Firm. err. 5: Hymnen-Vers « Eingeweih- 
ter des Rinderdiebstahls, Handschlag-Genosse des 
ehrwiirdigen Vaters» (ubora BooxAoring, cuvdétie 
ratpdc &yavob); 19,1 (Text nach Turcan 1981, 87; 
1993”, 87) die Akklamation: «Sei gegriisst, Nym- 
phus, sei gegriisst, Neues Licht»; 20: Felsengeburt 
des Mithras. 

154. Him. or. 41, 1 (unter Julian). - «Nachdem 
wir für Helios-Mithras die Seele gereinigt haben 
und dem gottgeliebten König bereits durch Ver- 
mittlung der Götter begegnet sind ...» 

155. Hier. epist. 107 (PL 22, 869). — Die sieben 
Grade Corax Nymphus Miles Leo Perses Heliodromus 
Pater. Vgl. CIMRM 480 (Santa Prisca, schlecht er- 
haltene Bilder; genannt: Patres Heliodromi Persae 
Leones Milites Nymphi). 

156. Greg. Naz. or. 4, 70 (PG 35, 592). - «My- 
stische Torturen und Verbrennungen», vgl. or. 4, 
89 (PG 35, 620) und or. 39, 5 (PG 36, 340), dazu 
Schol. Nonn. ed. Nimmo Smith, J., Pseudo- 
Nonniani in IV orationes Gregorii Nazianzeni com- 
mentarii. CCG 27 (1992) p. 74 (PG 36, 989), p. 115 
(PG 36, 1010), p. 257 (PG 35, 1072). 

157. Ps.-Aug. quaest. vet. et nov. test., PL 35, 
2343. — Initiation in der Höhle, mit verbundenen 
Augen, ‘Raben’ und ‘Löwen’; Detail: Die Hände 
mit Hühnerdärmen gefesselt, wird einer in eine 
wassergefüllte Grube gestossen; ein anderer tritt 
mit einem Schwert heran, schneidet die Därme 
durch, er nennt sich ‘Befreier’ (liberator). 

158. Sokr. hist. 3, 2-3. - Aufdeckung eines 
Mithraeums in Alexandreia, 361 n. Chr., Men- 
schenschadel gefunden; aus diesem Anlass blutige 
Unruhen zwischen Christen und Heiden. 


REALIA 

Mithräen: s. CIMRM. 

Rom, Santa Prisca: CIMRM 476-500; Verma- 
seren, M. J./van Essen, C. C., The Excavations in 
the Mithraeum of the Church of Santa Prisca in Rome 
(1965). 

S. Maria Capua Vetere: CIMRM 180-198; Ver- 
maseren, M. J., Mithriaca I: The Mithraeum at St. 
Maria Capua Vetere (1971). 

Ostia: Becatti, G., Scavi di Ostia II: I Mitrei 
(1954); insbesondere: 

159.* (cf. LIMC II Dioskouroi/Castores 134) 
Ostia, Mithraeum des Felicissimus. - CIMRM 
299; Merkelbach Abb. 38. -— Bodenmosaik: ‘Lei- 
ter’ der sieben Grade. 
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160. Ostia, Mithraeum der ‘Sieben Tore’. - 
CIMRM 239-249; Merkelbach Abb. 34. - Boden- 
mosaik: sieben Bogen. 


EPIGRAPHISCHE QUELLEN 

Weihinschriften s. CIMRM; ‘List of Mithraic 
Grades’ CIMRM II 427. 

161. Epigramme von Santa Prisca. - CIMRM 
485; Vermaseren 1971, 217; Bianchi 1979, 102-103 
Abb. 12-13 Taf. 13-25; Merkelbach 145-146. — « Et 
nos servasti aeternali (? nicht sicher zu lesen) sangui- 
ne fuso.» 


BILDZEUGNISSE 

Die vielfältige und doch standardisierte Mi- 
thras-Ikonographie ist hier nicht zu entfalten. 

Standard-Bild: Mithras ersticht den Stier, 
offenbar in jedem Mithraeum; wegen der Symbo- 
lik der Gewänder-Farben wichtig sind farbige 
Darstellungen: Capua, CIMRM 181 Abb. 52; 
Rom, CIMRM 390 Abb. 112. 

Die Szenenfolge zum Mithrasmythos, der lite- 
rarisch nicht fassbar ist, wird hier nicht analysiert. 
Drei Szenen lassen sich zum Initiationsritual in Be- 
ziehung setzen: 

162.* (= LIMC II Dodekatheoi 47*, VI Mi- 
thras 119/399) z.B. Karlsruhe, Bad. Landesmus. C 
118. Aus Osterburken, Mithraeum. - CIMRM 
1292, 5 d; Merkelbach Abb. 115. — Rechts, 4. Feld 
v. u.: Sonnengott knieend vor Mithras (Heliodro- 
mus vor Pater?), der ein unklares Objekt über des- 
sen Kopf hält oder schwenkt: Persische Mütze, ab- 
genommen, um durch Strahlenkranz ersetzt zu 
werden — so Merkelbach 123, LIMC VI Mithras 
369-400; «a piece of meat» Vermaseren. 

163. (= LIMC VI Mithras 118*) z.B. Wiesba- 
den, Mus. 239. Aus Heddernheim, Mithraeum. - 
CIMRM 1083 Abb. 274; Merkelbach Abb.102 
(vgl. 116; LIMC VI Mithras 444-474). — Mithras 
besteigt den Sonnenwagen (Heliodromus? ‘Perser’ 
Merkelbach). 

164. a. (= LIMC VI Mithras 129/438*) z.B. 
Hanau, Mus. Hanau, Schloss Philippsruhe A 
1973/7900. Aus Riickingen, Mithraeum. - CIMRM 
1137 Abb. 297; Merkelbach Abb. 129. - Helios 
und Mithras beim Mahl, Tisch mit Stierhaut ge- 
deckt. Dazu: b. (= LIMC VI Mithras 157/435*) 
Doppelseitiges Relief, Kalkstein. Sarajevo, Mus. 
211. Aus Konjic (Herzegovina), Mithraeum. - 
CIMRM 1896 Abb. 491; Merkelbach Abb. 148. — 
Mahl mit maskierten Dienern, ‘Rabe’ und ‘Löwe’. 

165. (= LIMC VI Mithras 143) Wandmalerei, 
Initiationsszenen. S. Maria di Capua Vetere, Mi- 
thraeum. -— CIMRM 180-198; Vermaseren 1971; 
Merkelbach Abb. 28-32. — Hauptszenen, soweit 
erkennbar (a-d rechte, e-g linke Seite): 

a. Nackter Mann, mit verbundenen Augen, 
stehend, vorangetrieben durch einen gròsseren 
Mann mit Tunica und Umhang hinter ihm (Ver- 
maseren Taf. 21) - Myste und Mystagoge? 

b. Nackter Mann kniend auf dem r. Knie, mit 
verbundenen Augen, Arme hinter dem Rücken; 





bekleideter Mann (wie in a) hinter ihm, der mit 
der r. Hand seine Schulter berührt; Mann mit ro- 
ter Tunica, rotem Umhang, rotem Helm tritt von 
1. heran, streckt mit der Linken eine brennende 
Fackel (?) dem Knienden entgegen (Vermaseren 
Taf. 22; Burkert, Mysterien Abb.12). 

c. Mann mit roter Tunica und Umhang schrei- 
tet nach r.; ihm gegenüber aufrechter nackter 
Mann, ein Schwert in der Rechten, 1. Arm um ei- 
nen zweiten, gebeugten Mann gelegt (Vermaseren 
Taf. 23). 

d. Nackter Mann, auf dem r. Knie kniend, 
hinter ihm stehender Mann in weisser Tunica, hält 
mit der ausgestreckten r. Hand einen Kranz über 
den Knienden (Vermaseren Taf. 25). -— Vgl. 147? 

e. Nackter Stehender, unter ihm ein Liegen- 
der; Gestalt von r. herantretend - sehr schlecht er- 
halten (Vermaseren Taf. 26). 

f. Kniender Nackter, Hände ausgestreckt; Ge- 
stalt hinter ihm; Mann mit roter Tunica, Um- 
hang, Helm kommt von r., mit zwei Fackeln, die 
unter den Händen des Knienden sich kreuzen 
(Vermaseren Taf. 27). 

g. Nackter, auf beiden Knien kniend, Arme 
vor der Brust; Mann in weisser Tunica hinter ihm, 
ihm auf die Wade tretend; er scheint aus einem 
Becher in ein vom Knienden nach hinten gehalte- 
nes Trinkhorn einzugiessen; von r. grosser Mann 
mit roter Tunica, Umhang, Kopfbedeckung her- 
antretend (Pater?), mit einem Stab einen Kuchen 
dem Knienden entgegenschiebend (Vermaseren 
Taf. 28) - Brot und Wein? 

166.* Kultgefäss. Mainz, Landesamt für Denk- 
malpflege Rheinland-Pfalz. Aus einem Mithraeum 
in Mainz. - 120-140 n.Chr. (s. Horn; Beck 2000; 
Huld-Zetsche, I., unpubliziert). - Seite A: Mi- 
thras mit dem Bogen schiessend; nackter Myste, 
dariiber ein Rabe; Mystagoge. Seite B: Prozession 
von vier Gestalten, in der Mitte Persa (?) mit per- 
sischer Miitze und Heliodromus mit Peitsche; davor 
und dahinter je ein Geleiter, Miles und Nymphus 
(Horn; Kautes und Kautopates Beck). 


G. Weitere teletailmysteria 


1. Frauenmysterien der Demeter 

Das allgemeinste, Frauenfest der Demeter, die 
Thesmophoria, ist für Männer verboten, insofern 
geheim; doch ist nichts über spezielle Zulassungs- 
riten (Initiationen) bekannt. Wohl aber ist in ein- 
zelnen Kulten von Sondergruppen ‘geweihter’ 
Frauen die Rede. Auch im griechisch bestimmten 
Ceres-Kult von Rom gab es “Weihen’. 


BIBLIOGRAPHIE: Sfameni Gasparro, G., Misteri e culti 
mistici di Demetra (1987). 


LITERARISCHE QUELLEN 

167. Kall. h. 6, 128-129. - Demeter-Prozession 
in Alexandreia: «bis zum Prytaneion der Stadt sol- 
len die Ungeweihten mitgehen, die Geweihten 
(Wort im Text unsicher) aber sollen bis zur Göt- 
tin mitgehen ...» 
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168. Cic. leg. 2, 21. - «Nächtliche Opfer von 
Frauen soll es nicht geben ... und sie sollen nie- 
manden einweihen ausser, wie gewohnt, der Ce- 
res mit griechischem Ritus» (neve quem initianto ni- 
si ut adsolet Cereri Graeco sacro). 


EPIGRAPHISCHE QUELLEN 

169. Mykonos, um 200 v. Chr. - LSCG 96, 
20-22. - «Zum Fest soll gehen von den Bürgerin- 
nen von Mykonos welche will, von den in Myko- 
nos Wohnenden (Nichtbürgern) diejenigen, die 
für Demeter geweiht sind» (Sco Ze) Aire 
TETEANVTAL). 


2. Hekate von Aigina 

Die ‘Reinigungen’: oder “Weihen’ der Hekate 
von Aigina sind von der klassischen Zeit bis in die 
Spätantike bezeugt, auch als Heilverfahren: Die 
nächtliche, gespensterhafte Göttin konnte von 
Ängsten auch befreien. Aufgewertet wurde der 
Kult noch in der ‘heidnischen Reaktion’ des 4. Jh. 
n. Chr. um Praetextatus (176). 


BIBLIOGRAPHIE: Kehl, A., RAC 14 (1988) 310-338 
siv. «Hekate». 


LITERARISCHE QUELLEN 

170. Aristoph. Vesp. 122. - «Er fuhr nach Ai- 
gina», als Heilverfahren gegen Wahnsinn. 

171. Eudoxos fr. 338 Lasserre (= Ps.-Aristot. 
mir. 173, 8472 5-7). — Ein Stein machaira, «wenn 
ihn jemand findet, während die Mysterien der 
Hekate vollzogen werden, wird er wahnsinnig.» 

172. Dion Chrys. 4, 90. - Weihungen und 
Reinigungen der Hekate (rehetai, xaÜäpoux), den 
Zorn der Gôttin zu stillen, wobei vielerlei Gespen- 
ster (phasmata) besprochen und «gezeigt» werden. 

173. Paus. 2, 30, 2. — Hekate als Hauptgôttin 
von Aigina, jährliche telete, Orpheus als Stifter. 

174. Orig. Cels. 6, 21. — Vergleichbar mit 
Eleusis und Mithras sei, «was denen überliefert 
wird, die in Aigina in die Mysterien der Hekate 
sich einweihen lassen». 

175. Lib. or. 14, 5, 361 n.Chr. - Ein Menan- 
dros von Korinth, um 330, fuhr nach Aigina 
«wegen der orgia der Hekate» und war dort «der 
Anführer des thiasos». 


EPIGRAPHISCHE QUELLEN 

176. CIL V1 1779 = CCCA III 246m, 384 n. 
Chr. — Paulina, Gattin des Agorius Praetextatus, 
«in Aigina der Hekate geweiht» (sacrata apud Egi- 
nam Hecate) ... und über «dreifaches Geheimnis 
der Hekate belehrt» (Hecates ministram trina secreta 
edoces). Dazu CIL VI 510 = CIMRM 520 = CCCA 
III 242 = 128: Aedesius als hierophanta Hecatarum; 
vgl. CIL VI 504 = CIMRM 514 hierofanta Hecatae; 
CIMRM 515 hierofanta Haecatae. 


3. Phlya in Attika 

In Phlya (Chalandri) betreut das Priesterge- 
schlecht der Lykomiden einen Mysterienkult: 
Themistokles hat das dortige ‘Telesterion’ wieder 





aufgebaut. Die Rede ist auch von einer Kapelle 
(xAuotov, taotàc). Beschrieben wird ein archai- 
sches Wandbild. Paus. behauptet Verbindungen 
mit Eleusis und mit Andania (4, 1, 5-7) und zitiert 
wiederholt ‘Hymnen’ der Lykomiden (1, 22, 7; 1, 
31, 43.9, 27, 23 9, 30, 12). Phlyos sei ein ‘Sohn der 
Erde’. Zahlreiche Götternamen werden genannt. 
Der Kult sei älter als Eleusis. Kultische Einzelhei- 
ten lassen sich nicht gewinnen. 


BIBLIOGRAPHIE: Meyer, E., RE Suppl. X (1965) 537 
s.v. «Phlya»; Scherling, K., RE XII (1927) 2300-2302 s.v. 
«Lykomiden». 


LITERARISCHE QUELLEN 

177. Plut. Them. ı, 4. — Themistokles als Ly- 
komide, Wiederaufbau des felesterion in Phlya, 
mit Berufung auf Simonides (Page, PMG fr. 627); 
vgl. 15, 3. 

178. Plut. fr. 24 Sandbach (= Hippol. ref. 5, 20, 
5-7). — pastas mit Bildern und Inschriften. Be- 
schrieben wird ein Gemälde: Ein grauer, ithy- 
phalllischer, geflügelter Mann verfolgt eine hunds- 
gestaltige (oder: dunkle? Überliefert  xuvoetd?, 
Konjektur xvavoerd)) Frau. Die angeführten Bei- 
schriften sind hoffnungslos korrupt und unver- 
ständlich. 

Paus. 4, 1, 5-9, Beziehungen von Andania zu 
Phlya: s. 179. 180. 


EPIGRAPHISCHE QUELLEN 
179. Paus. 4, 1, 8. - Epigramm des Methapos 
(undatiert) aus dem klision von Phlya. 


4. Andania 

Die Mysterien von Andania wurden nach der 
Befreiung Messeniens 370 v. Chr. neu begründet, 
am Hain Karneiasion mit der Quelle der Hagna, 
mit dem Anspruch, uralte messenische Tradition 
wieder aufzugreifen. Ein Text mit der Regelung 
der Mysterien, eine Zinn-Rolle, wurde als “Testa- _ 
ment des Aristomenes’ ausgegraben. Ein Vertreter 
der Lykomiden aus Attika war beteiligt. 92 v. 
Chr. hat der Hierophant Mnasistratos eine Neu- 
ordnung durchgeführt, die in einer grossen In- 
schrift festgehalten ist. Wir erfahren, dass die neu 
zu Weihenden (protomystai) ein Lammopfer zu 
bringen hatten, dass sie erst eine Art Tiara, dann 
einen Lorbeerkranz trugen; eine Prozession findet 
statt für Demeter, Hermes, die Grossen Götter, 
Apollon und Hagna; ‘Heilige’ Männer gehen mit, 
einige als Götter kostümiert; sie fungieren als 
Mystagogen der Initianden. 


BIBLIOGRAPHIE: Guarducci, M., «I culti di Anda- 
nia», StudMatStorRel 10 (1934) 174-204; Wilamowitz, 
Glaube? (1959) II 536-544; Ziehen, L., «Der Mysterienkult 
von Andania», ARW 24 (1926) 29-60; Zunino, M. L., 
Hiera Messeniaka (1997) 301-334. 


LITERARISCHE QUELLEN 
180. Paus. 4, 14-16. — Stifter Kaukon, dann 
Lykos; «Wald des Lykos», wo er «die Mysten rei- 
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nigte»; Reformator Methapos; Zusammenhang 
mit Phlya, vgl. 179; Paus. 4, 26: Die Auffindung 
der Zinn-Rolle mit der telete als “Testament des 
Aristomenes’. 


EPIGRAPHISCHE QUELLEN 
181. IG V 1, 1390 = LSCG 65 = Zunino 304- 
315. — 92 v. Chr. — Lex sacra. 


5. Pheneos: Telete der Demeter 

Nur aus Paus. 8, 15 bekannt: Eine “Weihe? (te- 
lete) für Demeter Eleusinia, «identisch» mit der 
von Eleusis. Eine ‘Felsengrotte’ (petroma), aus 
grossen Steinen errichtet, wird beim nächtlichen 
Fest (telete meizon) geöffnet, ein Buch wird heraus- 
genommen und den Mysten vorgelesen, dazu die 
Maske der Demeter Kidaria, die der Priester auf- 
setzt; und er «schlägt mit Ruten die Unterirdi- 
schen». Maske und Buch werden dann ins petroma 
zurückgebracht. 


BIBLIOGRAPHIE: Jost, Arcadie (1985) 30-31; Stiglitz, 
R., Die Grossen Göttinnen Arkadiens: der Kultname «Megalai 
Theai» und seine Grundlagen (1967) 135-143. 


LITERARISCHE QUELLEN 
182. Paus. 8, 15. 


6. Kureten/Korybanten 

Kureten, ‘Jiinglinge’, erscheinen als mythische 
Gestalten, als gôttliche Kultempfänger und als re- 
ale kultische Gruppen mit Tanz und Musik. Früh 
und wiederholt verschmelzen die “Kureten’ mit 
der eigentlich kleinasiatischen Gruppe der ‘Kory- 
banten’ im Meterkult (s. 114-115). Im Mythos 
betreut eine Gruppe von Kureten das Zeuskind in 
Kreta und übertönt sein Weinen mit Waffentanz 
und Schilde-Schlagen. Doch auch das Dionysos- 
kind wird von Kureten/Korybanten bewacht. 
Das Kind zwischen den drei Kureten im Waffen- 
tanz ist wiederholt in Reliefs dargestellt (193- 
194). Man kann die Spannung Kind-jugendlicher 
Krieger als Inbegriff einer Knaben-Initiation 
auffassen. 

Im Kult sind Kureten mit der kretischen Ida- 
Höhle verbunden. Das frühe orientalisierende 
Bronze-Tympanon (192) dürfte darauf bereits 
verweisen. Euripides stellt in seinen Kretern (183) 
einen Chor von «Mysten des Idäischen Zeus» vor, 
der zugleich Meter- und Kuretenkult übt - ein 
wohl weithin phantastischer Text; er nennt ein 
dichtes, mit Stierblut versiegeltes Mysterienhaus, 
Donnergetöse des ‘nächtlichen Zagreus’ bei der 
Weihe, Essen rohen Fleisches, Fackelschwingen; 
der Geweihte erhält den Titel bakchos, trägt weis- 
se Gewänder, lebt vegetarisch, vermeidet Kontakt 
mit Geburt und Tod. Ein hellenistisches Zeugnis 
(184) spricht von grossem Feuer und aufwallen- 
dem Blut in der kretischen Höhle, wo Zeus all- 
jährlich geboren wird. Auch von einer Initiation 
des Pythagoras in der Idäischen Höhle wird erzählt 
(188): er wird mit einem ‘Blitzstein’ gereinigt, 





liegt tagsüber ausgestreckt am Meer, nachts auf 
dem Vliess eines schwarzen Widders am Fluss, 
verweilt dann 27 Tage in der Höhle und sieht den 
Thron, der jährlich dem Zeus dort bereitet wird. 

Ein kretischer Hymnus auf Zeus den «grössten 
Kouros» (189) wird allgemein in initiatorischem 
Zusammenhang verstanden. Zeus wird angerufen, 
«aufs Jahr» zur Dikte zu kommen, auf Stadt und 
Land zu «springen». Man nimmt an, dass tanzen- 
de ‘Kureten’ das Lied singen und entsprechende 
‘Sprünge’ vollführen. 

Eine Kultgruppe von Kureten gibt es in Ephe- 
sos (190); sie gehören den führenden Familien an. 
Der Mythos bringt sie mit der Geburt der Arte- 
mis in Ortygia bei Ephesos in Verbindung (186); 
dort führen sie beim jährlichen Fest Symposia und 
‘mystische Opfer’ durch. Genannt wird später ein 
‘Hierophant’ und ein ‘Hierokeryx’, wie in Eleusis. 
Seit Augustus amten die Kureten im Prytaneion 
der Stadt, sie beaufsichtigten vielerlei Kulte, auch 
den Kaiserkult. 

Eine neu publizierte, fragmentierte Inschrift 
unsicherer Herkunft, gefunden auf Samos, regelt 
im Verhältnis zum staatlichen Kult die Tätigkeit 
und Finanzierung eines käuflichen Priestertums 
der ‘Korybanten’, mit ‘Priester oder Priesterin’: 
Das Ritual wird durch ‘Weihen’ (telein), ‘Kory- 
bantisch-Machen’ (korybantizein, transitiv) und 
‘mit dem Krater Behandeln’ (kreterizein, transitiv) 
vollzogen. Terminologie und Verfahren sind 
offensichtlich ähnlich dem, was laut einer anderen 
Inschrift Priester und Priesterin der ‘Kyrbantes’ in 
Erythrai durchführen; dort ist - in dieser Reihen- 
folge — von der ‘Weihe’, dem ‘Krater-Ritual’ und 
einer ‘Waschung’ die Rede; der Priester agiert für 
Männer, die Priesterin für Frauen (191). 

Ein isolierter Bericht (187a) nennt Koryban- 
ten-Orgien der ‘Anaktotelesten’ — das Wort ver- 
weist in den Bereich der Dioskuren und/oder Ka- 
biren. Laut Mythos haben zwei Briider den dritten 
getôtet und seinen Kopf, mit einem Purpurtuch 
bedeckt, auf einem eherenen Schild bis zum Fuss 
des Olymp getragen und bestattet. Aus dem Blut 
sei die Pflanze selinon entstanden; im Ritual wird 
diese mit der Wurzel auf den Tisch gelegt. Isoliert 
ist auch der Bericht über eine männerbündliche te- 
lete des Orpheus in Leibethra am Olymp (187b), 
an die der Tod des Orpheus durch die ausgeschlos- 
senen Frauen angeknüpft wird. «Es kam an fest- 
gesetzten Tagen eine Gruppe bewaffneter Thraker 
und Makedonen und traf sich in einem grossen 
Gebäude, das für teletai wohl geschaffen war; wenn 
sie es zum orgiazein betraten, stellten sie die Waffen 
vor dem Tor ab ...» Ein männerbündisches Ritu- 
al der Geten umschreibt die Geschichte von Zal- 
moxis bei Herodot (4, 94-96): Zalmoxis bewirtet 
die ‘Ersten’ des Stammes in einem ‘Minnersaal’ 
und bringt ihnen bei, «wer mit ihm trinke, wer- 
de nicht sterben ...» 


BIBLIOGRAPHIE: Jeanmaire, Couroi (1939); Poerner, 
J., De Curetis et Corybantibus (Diss. Halle 1913). 
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LITERARISCHE QUELLEN 

183. Eur. Kreter, TGF? fr. 472 (= Porph. abst. 
4, 19). — Lied der Mysten des ‘Idäischen Zeus’, vgl. 
auch 114. 

184. Boios bei Ant. Lib. 19. - Alljährlich Feuer 
in der kretischen Höhle, wenn Zeus geboren wird. 

185. Strab. 10, 3, 6-23 p. 465-473. - Religions- 
geschichtlicher Exkurs über die Kureten und ih- 
resgleichen und über ‘enthusiastische’ Feste, wahr- 
scheinlich weithin nach Poseidonios (fr. 370 
Theiler), s. Reinhardt, K., RE XXII 1 (1953) 814 
s.v. «Poseidonios». 

186. Strab. 14, 1, 20 p. 639-640. — Geburt der 
Artemis in Ortygia bei Ephesos, von Kureten be- 
schützt; dort jährliches Fest, die Organisation der 
Kureten (archeion) veranstaltet Symposia und ‘my- 
stische Opfer’. 

187. a. Clem. Alex. protr. 19, 1-2. - Anakto- 
telesten, Korybanten-Mord und Ritual; vgl. Ar- 
nob. 5, 19; daraus Firm. err. 11. — b. Leibethra: 
Konon FGrH 26 F 1, 45. 

188. Porph. v. Pyth. 17. — Initiation des Pytha- 
goras in der Idäischen Höhle. 


EPIGRAPHISCHE QUELLEN 

189. IC III ii 2, aus Palaikastro, 3. Jh. n. Chr., 
Original vermutlich 4. Jh. v. Chr. - Harrison, 
Themis (1912) 1-29; Powell, I. U., Collectanea Ale- 
xandrina (1925) 160-162; Willetts, Cretan Cults 211- 
214; West, M. L., «The Dictaean Hymn to the 
Kouros», JHS 85 (1965) 149-159; ZPE 45 (1962) 9- 
12; Perlman, P. J., JHS 115 (1995) 161-167; Furley, 
W. D./Bremer, J. M., Greek Hymns (2001) 1.1. 

190. Kureten-Inschriften von Ephesos. — IEphes 
1001-1057; Knibbe, D., Forschungen in Ephesos IX 
1, 1. Der Staatsmarkt. Die Inschriften des Prytaneions 
I: Die Kureteninschrifien und sonstige religiöse Texte 
(1981); vgl. Rogers, G. M., «The Mysteries of 
Artemis at Ephesus», in Friesinger, H./Krinzin- 
ger, F. (Hg.), 100 Jahre Osterreischische Forschungen 
in Ephesos (1999) 241-250; Graf, F., «Ephesische 
und andere Kureten», ibid. 255-262. 

191. Neue Inschrift aus Samos.: Herrmann, P., 
«Eine ‘pierre errante’ in Samos: Kultgesetz der 
Korybanten», Chiron 32 (2002) 157-172. - Die 
Kyrbantes in Erythrai: IEryth 206 = LSAM 23, 4. 
Jh. v. Chr.; neues Fr. Himmelmann, N., EpAnat 
29 (1997) 117-121 = Tieropfer in der griechischen 
Kunst (1997) 75-82; Graf, NK 319-325. — «Dieje- 
nigen, die die Priestertümer gekauft haben, wer- 
den die Weihen durchführen (reXeüct), die Krate- 
re bereiten, die zu Weihenden baden ...» - Vgl. 
ein Zeugnis aus Tumba bei Thessaloniki: Vouti- 
ras, E., Kernos 9 (1996) 243-256. 


BILDZEUGNISSE 

192. (= LIMC VIII Zeus 11) Tympanon, ori- 
entalisierend, Bronze. Heraklion, Mus. 9. Aus der 
Idäischen Höhle. - Kunze, E., Kretische Bronzere- 
liefs (1931) 32 Nr. 74 Taf. 49; Blome, P., Die figür- 
liche Bildwelt Kretas in der geometrischen und früh- 
archaischen Periode (1982) 15-16 Taf. 3, 3. — 8. Jh. 


v. Chr. - Gott mit Löwe auf Stier, zwei gefügel- 
te Satelliten: Zeus und Kureten? Einzigartig, da- 
rum Deutung unsicher. 

193.* (= LIMC VII Zeus/luppiter 285a*. 
286*, Kouretes, Korybantes 23-24) Campana- 
Reliefs. a. Kopenhagen, Glypt. 1699. Aus Cerve- 
teri (?). b.* London BM D so - v. 
Rohden/Winnefeld Taf. 135. - Spatrepublika- 
nisch/frühkaiserzeitlich. - Zeus-Kind (mit Blitz), 
drei Kureten/Korybanten. - S. auch LIMC VII 
Kouretes, Korybantes 20-22. 25-27. 

194. (= Il 4 b Tanz 334*, = LIMC VII Kou- 
retes, Korybantes 31*, vgl. 28-33) Perge, Thea- 
ter, Sockelfries der scaenae frons, in situ. - Diony- 
sos-Kind auf Thron, drei Korybanten. 


7. Sabazios 

Sabazios ist ein phrygischer Gott, der mit Dio- 
nysos assoziiert wird, aber auch mit Zeus. Saba- 
zios-Kult ist in Athen im s. Jh. v. Chr. bekannt; 
zu den Mysterien des Aischines s. 46-47. Myste- 
rien des Sabazios, der Agdistis und der Ma sind in 
einer Inschrift der Perserzeit aus Sardes genannt 
(199): Wer an diesen Mysterien teilnimmt, darf 
sich am neu gestifteten Kult des Zeus Baradates 
nicht beteiligen; d.h. ein persischer Kult wird von 
kleinasiatischen ‘Mysterien’ abgesetzt? 

Erst in der Kaiserzeit gibt es weitere Hinweise 
auf Sabazios-Mysterien, mit dem besonderen In- 
itiationsritual (198): Eine Schlange aus Metall 
wird unter dem Gewand des Mysten durchgezo- 
gen; dies heisst «der Gott durch den Gewand- 
schoss». Daneben finden sich eigentümliche Doku- 
mente eines synkretistischen Votiv-Kults des 
Sabazios, vor allem bronzene Hände mit vielerlei 
Göttersymbolen. Assoziation mit dem jüdischen 
‘Sabbat’ (197) bringt weitere Vielfalt. 


BIBLIOGRAPHIE: CCIS. 


LITERARISCHE QUELLEN 

195. Aristoph. Vesp. 9-10; Av. 825; Lys. 388; 
fr. 578 Kassel/ Austin. - Einzelne Nennungen und 
Anspielungen. 

196. Theophr. char. 27, 8. - “Weihe für Saba- 
zios” (rehobuevoc Laßalior); vgl. 16, 4: Schlange 
als Epiphanie des Sabazios. 

197. Plut. quaest. conv. 4, 6, 671£. — (Sabbath): 
«Saboi nennen auch jetzt noch viele die Bakchen», 
mit Verweis auf 46; danach Phot. s.v. Saboi: «Sa- 
boi (nennt man) diejenigen, die für Sabazios rasen, 
die dem Sabazios geweiht werden». 

198. Clem. Al. protr. 16, 2, daraus Arnob. 5, 
21; Firm. err. 10. — «Symbolon der Sabazios- 
Mysterien», der «Gott durch den Gewandbausch» 
(ër xéATou Bec). 


EPIGRAPHISCHE QUELLEN 

199. Sardes, 4. Jh. v. Chr. - Robert, L., CRAI 
(1975) 306-330 = SEG 29, 1205. 

200. Rhodos. - BullEpigr 1984, 292 = SEG 33, 
639. — Sabaziastai, Graberkult mit jahrlichem Fest. 
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BILDZEUGNIS 

201. (= I 2 b Libation 36, II 4 b Tanz 323, = 
II 4 c Musik, gr. 338, = LIMC II Dionysos 869*, 
= LIMC VII Kybele 66*, Sabazios 1) Voluten- 
krater, att. rf. Ferrara, Mus. Naz. 2897. Aus Spi- 
na T 128 VT. — ARV? 1052, 25; Add? 322; Simon, 
Götter 85; Bérard, C., AntK 19 (1976) Taf. 26, 2; 
Naumann, F., Die Ikonographie der Kybele in der 
phrygischen und griechischen Kunst (1984) 171-174 
Taf. 24. - Thronend Gott und Göttin, Frau mit 
bedecktem Liknon vor ihnen. Die weithin akzep- 
tierte Benennung als ‘Sabazios’ ist nicht gesichert. 
Vgl. dagegen ThesCRA I 2 b Libation 36. 


8. Priapos-Mysterien 

202. Petron. 16-26. — Parodistischer Text, lük- 
kenhaft erhalten. Mit Mysterienmotiven (Prieste- 
rin, Geheimhaltung, ein Heiligtum «voll von Göt- 
tern», ein Heilverfahren gegen Fieber) entfaltete 
sexuelle Aktivitäten. 


H. Mysterien-Metaphorik 

Auf dieses im wesentlichen literarische Phäno- 
men ist hier nur kurz hinzuweisen. 

Am bedeutendsten ist die Beschreibung von 
Impuls und Fortgang philosophischer Einsicht als 
Mysterien-Initiation durch Platon. In zwei seiner 
wirkungsvollsten Werke, Symposion und Phaidros, 
ist dies dargestellt, wobei Eros als die zum Höhe- 
ren führende Kraft erscheint. Aufgegriffen wurde 
dies in religiös ausgerichteter Philosophie, be- 
sonders im Neuplatonismus, aber auch ins Jüdische 
übernommen durch Philon, ins Christliche be- 
sonders durch Clemens und Origenes. 

In besonderer Weise kann der Fortgang natur- 
wissenschaftlicher Erkenntnis als fortschreitende 
Mysterien-Offenbarung beschrieben werden, nicht 
ohne Bezug auf den Spruch Heraklits, dass «die 
Natur es liebt, sich zu verbergen» (VS 22 B 123); 
so insbesondere durch Seneca: Naturphilosophie 
bedeutet «Mysterienweihen, durch die ... der ge- 
waltige Tempel aller Götter, der Kosmos selbst, er- 
schlossen wird» (epist. 90, 28 = Poseid. fr. 448 Thei- 
ler). Freilich: «Die Natur erteilt ihre Weihen nicht 
auf einmal. Wir glauben, eingeweiht zu sein — wir 
stecken noch in ihrem Vorhof. Jene Geheimnisse 
stehen nicht unterschiedslos und nicht für alle 
offen. Sie sind zurückgezogen und im Inneren des 
Heiligtums eingeschlossen; eines davon wird diese 
Generation, anderes eine spätere, die nach uns 
kommt, zu Gesicht bekommen » (nat. 7, 30, 1). 

Nicht ohne Zusammenhang mit Platon wird 
die Metapher von ‘Mysterien des Eros’ aufge- 
griffen, sodass sexuelle Erfahrung als Initiation er- 
scheint. Dies wird besonders auch in der kaiserzeit- 
lichen Romanliteratur ausgeführt. 

Auch der Zugang zur politischen Kunst kann als 
Mysterienweihe bezeichnet werden, so bei Plut- 
arch: Der Terrorakt der Exekution der Catilinarier 
bedeutet, dass «besonders die Jungen mit Schreck 
und Verwunderung sozusagen in die heiligen Riten 
aristokratischer Macht eingeweiht werden» (üorep 


iepoîc zt TaTplore dprotoxpatixi)g Tivog EÉovotac 
reheïolar era óßov xal OdußBoug SoxobvTwy, 
Plut. Cic. 22, 2-6); vgl. Plut. Flam. 2: «uneinge- 
weiht in die heiligen Riten und Mysterien der 
Staatskunst». Der berühmte Ausdruck des Tacitus 
(hist. 1, 4) über das arcanum imperii (evulgato imperii 
arcano) setzt voraus, dass politische Macht auf ei- 
nem mysterienhaften Geheimwissen beruht, das 
nicht allgemein bekannt werden darf. Eine blosse 
Bürgerrechtsverleihung wird dagegen nie als tele- 
te/initia bezeichnet. 


BIBLIOGRAPHIE: Bolkestein, H., T&Xog 6 yduoc, 
Med. Kon. Ned. Akad. Wet. 76 (1933) 21-47; Riedweg, Ch., 
Mysterienterminologie bei Platon, Philon und Klemens von 
Alexandrien (1987). 


III. Priester-Initiation 


A. Griechisch 

Es gab keinen Priester-Stand: «Priester kann 
jeder werden» (Isokr. 2, 6). Dass trotzdem vor der 
Ausübung des Amtes bestimmte Einführungszere- 
monien vorgenommen wurden, ist durch Inschrif- 
ten klar bezeugt. Der Fachausdruck ist teAcoOHvan, 
‘geweiht werden’; doch findet sich auch der Aus- 
druck, ein Priester des Dionysos «wurde durch Li- 
bation zum Heiligen gebracht», xarsoreloßn Er 
tà iep& (Pergamon, OGIS 331, 20). 


BIBLIOGRAPHIE: Beard/North, Priests (1990); Turn- 
er, J. A., Hiereiai: Acquisition of priesthoods in Ancient Greece 
(1985). 


EPIGRAPHISCHE QUELLEN 

Siehe 191, Erythrai, Kyrbantes: «Mann oder 
Frau, der das Priestertum der Kyrbanten gekauft 
hat, wird mit dem Ritual der Herse und der 
[...]ore und der Phanis geweiht werden, wenn er 
will, mit allen, wenn nicht, mit welchen er will». 
Beim entscheidenden Verbum ist eine Lücke; 
mögliche Ergänzung teAeoOjceta oder tephoetar 
xal (sic in IEryth 206); vgl. aber Hippokr. nomos, 
IV 642 Littré: tà S£ iepa Eovra rpnyuara lepoioiv 
Avbporrotor Setxvutar® BeBhXotor Sì od Béu, rply 
À TeAcoPdoiv öpylorcıv Eriomnung. 

203. Kos, 3. Jh.'v. Chr. - LSCG 170, 13, 10. 
— Priester für Adrasteia und Nemesis, «Weihe 
(teħetá) des Priesters», «den Priester weihen nach 
dem Brauch». 

204. Kos. — LSCG 167. — Städtischer Kult: 
«den Priester soll die Stadt nach dem Brauch wei- 
hen» (reAeodru). 

205. Kos, 2./1. Jh. v. Chr. - LSCG 166. - 
Dionysos Thyllophoros: «die Stadt wird die Prie- 
sterin weihen» (reX&osı); Geld ist vorzusehen, «da- 
mit die Priesterin nach dem Brauch geweiht 
wird ...» 

206. Kos, 3. Jh. v. Chr. - LSCG 157 À 1. — 


«Mit folgendem wird der Priester geweiht ... er 
wird mit einem männlichen Ferkel am Meer ge- 
reinigt ... er opfert ein Mass Gerste ...» 













207. Stratonikeia, 305/13 n. Chr. - Syll.3 goo 
= IStraton 310. - «Von dem, der Mystagoge des 
Priesters war...» (tod pvotaywyjcavtos tov 


ec. A. 


B. Rom: inauguratio 

Inauguratio heisst eine Handlung der augures zur 
Finsetzung eines rex, eines flamen, eines augur 
(212; s. auch ThesCRA V 2 a Personal). Ein flamen 
Dialis, als Knabe bestellt, untersteht danach nicht 
mehr der väterlichen Gewalt (213). Ein Augur hat 
den, der ihn inauguriert hat, als “Vater’ zu betrach- 
ten (209). Der Neueintretende hat ein Festessen 
(cena aditialis) auszurichten. 

Eine eingehende Beschreibung einer inauguratio 
gibt Livius (210) anlässlich der Einsetzung von 
König Numa: Auf die Burg geführt, nimmt er auf 
einem Stein Platz; ein Augur zu seiner Linken, mit 
verhültem Haupt, hält den Stab (lituus) in der 
Rechten; er bestimmt die ‘Regionen’ des Himmels 
für das augurium, wobei ‘rechts’ den Süden meint; 
dann, den Stab in der Linken, legt er die Rechte 
aufs Haupt Numas und betet, die Götter möchten 
«klare Zeichen deutlich machen». Die erwünsch- 
ten auspicia geben das göttliche Ja. Die Szene ist 
fiktiv, doch aus Elementen tatsächlichen Rituals 
konstruiert. Es gab auch andere Traditionen über 
Inauguration von Urkönigen (211). 

Auch bei den Fratres Arvales gibt es ‘Paten’ und 
ein Ritual der Einführung (214). 

Das Wort inaugurare wird daneben auch zur 
Eröffnung von Tempeln und Festperioden (feriae) 
verwendet. 


BIBLIOGRAPHIE: Porte, D., Les donneurs de sacré: Le 
prêtre à Rome (1989); Richter, F., RE IX (1916) 1220-1229 
s.v. «inauguratio»; Scheid, Collège (1990); idem, Romulus 
(1990); Szemler, G. J., The Priests in the Roman Republic 
(1972); idem, «Priesthoods and Priestly Careers in Ancient 
Rome», ANRW II 16.3 (1986) 2314-2331; Wissowa, Reli- 
gion (1912?) 490. 


LITERARISCHE QUELLEN 

208. Akten der Pontifices, ca. 70 v. Chr., bei 
Macr. Sat. 3, 13, 10-12. — Inauguration eines flamen 
Martialis, L. Iulius Caesar augur qui eum inaugura- 
vit; Festessen. 

209. Cic. Brut. 1. — Cicero wurde als Augur 
durch Hortensius kooptiert (cooptatus), wobei die- 
ser unter Eid die Würdigkeit (dignitas) des Kandi- 
daten zu beglaubigen hatte, und dann inauguriert 
(inauguratus), weshalb er nach Auguren-Brauch 
(augurum institutis) Hortensius als ‘Vater’ (parens) 
zu ehren hatte. 

210. Liv. 1, 18. — Numas inauguratio, s. Wisso- 
wa, Religion 490: deductus in arcem in lapide ad me- 
ridiem versus consedit. Augur ad laevam eius capite ve- 
lato sedem cepit, dextra manu baculum ... tenens ... 
lituum. ... deos precatus regiones ... determinavit, 
Süden ‘rechts’, lituo in laevam manum translato, dex- 
tra in caput Numae imposita, ita precatus est ... signa 
nobis certa adclarassis ... auspicia quae mitti vellet ... 
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211. Plin. nat. 16, 237. — Drei Steineichen bei 
Tibur, das alter sei als Rom, wo der Stadtgriinder 
Tiburnus «inauguriert» wurde (apud quas inaugu- 
ratus traditur). 

212. Gell. 15, 27, 1, aus Antistius Labeo. — Co- 
mitia calata, in Gegenwart des Collegiums der pon- 
tifices, zur Inauguration von rex oder flamines (aut 
regis aut flaminum inaugurandorum causa). 

213. Gaius 1, 130; 3, 114. — Ein Knabe, als 
flamen Dialis bestellt, scheidet aus der patria pote- 
stas aus. 


EPIGRAPHISCHE QUELLEN 

214. CIL V 2032, I 12, 14 n. Chr. — Scheid, 
Collége 187-214; Arvalakten: Kooptation und Ein- 
führung eines neuen Mitglieds (cooptavit et ad sacra 
vocavit). 


IV. Initiation in Sondergruppen und 
‘Bünde’ 


A. Königsweihe 

Königtum ist in Griechenland fast ganz ver- 
schwunden, in Rom scharf abgelehnt. Trotzdem 
findet Interesse, wie Könige bei Persern oder 
Agyptern ‘geweiht’ werden: 

Eine detaillierte Beschreibung der persischen 
Königsweihe gibt Plutarch (215): Artaxerxes (II.) 
begibt sich nach Pasargadai, «um die Königsweihe 
durch die Priester der Perser zu empfangen», im 
Heiligtum einer kriegerischen Göttin, einer Art 
‘Athena’; er hat sein Gewand abzulegen, «das Ge- 
wand anzulegen, das Kyros der Alte trug, ehe er 
König wurde», eine Feigenpaste zu essen, Tere- 
binthenkörner zu kauen und ein Gefäss saure 
Milch auszutrinken; etwaige zusätzliche Rituale 
blieben unbekannt. Bezeichnend sind der Ort, 
nämlich die Kônigsgräber, und die Idee des ‘Ur- 
sprungs’ beim Dynastiegründer und eines ‘einfa- 
chen Lebens’, angedeutet durch die besonderen 
Speisen und den Wechsel des Gewandes. 

Platon behauptet, in einer Bemerkung über die 
Rolle von Priestern (216), in Ägypten könne ein 
König ohne “Priesterkunst” nicht regieren, und 
wenn er aus einer anderen Familie an die Macht 
käme, müsse er nachträglich «in diesen Clan initi- 
iert werden.» Andersartige Details gibt später Ni- 
gidius Figulus (216): Könige werden in Memphis 
«mit dem königlichen Thron ausgezeichnet» (solio 
regio decorari) und dazu «in das Heilige eingeweiht» 
(sacris initiantur). Sie tragen das Joch für den Apis- 
Stier, werden durch einen Gau geführt, dann von 
einem Isispriester ins ‘Unbetretbare’ (adytos) einge- 
lassen; sie schwören zwei Eide: den Kalender un- 
verrückt zu halten, und Erde und Wasser zu be- 
wahren; dann wird ihnen das Diadem aufgesetzt. 


LITERARISCHE QUELLEN 

215. Plut. Art. 3, ı (wohl aus Ktesias). — 6rrwg 
tereodein thy Booch Teherhv Ind Tüv Zu 
Ilépoarc iepécv. S. o. im Text. 
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216. Plat. polit. 290e. — Clan-Initiation des K6- 
nigs, elg tobro elorehetoflar abrov TO YÉvoc. — Ni- 
gidius fr. LXXXXVIL, p.123 £. Swoboda = Schol. 
Germanicus, Aratea p. 88 f. Breysig. 


B. Legio linteata der Samniten 

Eine Kerntruppe der Samniten wurde, laut 
Liv. 10, 38, im Jahr 293 v. Chr. durch ein beson- 
deres Initiationsritual gebildet und gepragt, «in- 
dem nach einem alten Ritus der Heiligung die 
Soldaten gleichsam initiiert wurden» (ritu quodam 
sacramenti vetusto quasi initiatis militibus). Der Ritus 
wurde in einem mit Leinen-Vorhängen abge- 
sperrten Raum vollzogen, daher legio linteata. Blu- 
tige Opfer fanden statt, die Teilnehmer wurden 
selbst «wie zum Opfer» herbeigezerrt und durch 
schreckliche Eide und Verfluchungen zur Loyalität 
gezwungen. 


LITERARISCHE QUELLEN 
217. Liv. 10, 38. 


C.Verschwörer und Räuberhorden 

Die ‘Hetärien’, Männergruppen im archaischen 
und klassischen Griechenland, organisieren nicht 
selten politische Verschwörungen und Attentate; 
sie kennen dabei das “Treuebiindnis’ (pistis) durch 
ein gemeinsames Verbrechen, bis zum Mord. So 
die Verstiimmelung der Hermen 415 v. Chr. (218) 
und der Mord an Hyperbolos durch die antidemo- 
kratischen Verschwôrer im Jahr 411 (219). Späte- 
re Phantasie traut Verschwôrern Kannibalismus 
zu, so den Catilinariern (220); der Roman des Lol- 
lianos gestaltet eine entsprechende Szene (222), 
angeregt wohl vom Aufstand der ‘Bukolen’ in 
Ägypten, die einen römischen Befehlshaber «op- 
ferten und auf seinen Eingeweiden ihre Verschwö- 
rung machten, und das dann assen» (221). 


LITERARISCHE QUELLEN 

218. And. ı (de myst.), 67 (399 v. Chr.). - 
Nachträgliche Kritik am Vorschlag des Euphiletos 
zur Hermen-Verstümmelung, als «unglaublichster 
Glaubhaftigkeitsbeweis», mioris émiororérn. 

219. Thuk. 8, 73, 3. - Oligarchische Verschwö- 
rer in Samos ermorden Hyperbolos, «indem sie 
den Teilnehmern Garantie (riorıc) gaben». 

220. Sall. Cat. 22, 1. — Als Gerücht: Catilina 
habe bei der Vereidigung seiner Mitverschworenen 
«Blut von einem menschlichen Leichnam, mit 
Wein vermischt, in einer Schale herumgetragen», 
und unter Verfluchung hätten «alle davon geko- 
stet». Dazu Plut. Cic. 10, 4; Cass. Dio 37, 30, 3. 

221. Cass. Dio 71, 4, 1 (172 n. Chr.). - Die auf- 
ständischen Bukolen in Ägypten haben den Be- 
gleiter eines römischen Centurio «geopfert, auf 
seinen Innereien sich verschworen und das aufge- 
gessen.» 

222. Henrichs, A., Die Phoinikika des Lollianos. 
Fragmente eines neuen griechischen Romans (1972) p. 
92-93. — Bei den Räubern wird ein Knabe «ge- 
opfert», sein Herz mit Mehl und OI geröstet und 


denen, «die sich einweihen lassen» (uvovpévotc) 
gereicht, zum Eid unbedingter Treue. Vgl. Hen- 
richs, A., «Pagan Ritual and the alleged crimes of 
the early Christians», in Kyriakon. FS J. Quasten 
(1970) 18-35. 


D. Pythagoras und Pythagoreer 

Über die Gemeinschaft der Pythagoreer, deren 
Blüte und Fall in die erste Hälfte des 5. Jh. v. Chr. 
gehören müsste, liegen nur spätere Zeugnisse vor; 
es gibt keine epigraphischen oder archäologischen 
Quellen; historische Authentizität ist für kein De- 
tail verbürgt; seit dem 4. Jh. v. Chr. kreuzen sich 
kontroverse Angaben. Trotzdem ergibt sich ein 
eindringliches Bild einer geschlossenen Lebensge- 
meinschaft, einer elitären, tabubestimmten, philo- 
sophischen Sekte, das massgebend geworden ist für 
religiös-philosophische Geheimbünde selbst über 
die Antike hinaus. Dass Pythagoras sich selbst um 
Initiationen aller Art bemüht habe, bei Orphikern, 
in Kreta und in Ägypten, ergänzt das Bild des um- 
fassenden Geheimwissens. 

Von ferne vergleichbar sind das Bild des Phron- 
tisterion des Sokrates in Aristophanes’ Wolken (133 
f£.), wo der Kandidat Strepsiades einer mehrfachen 
Initiation unterzogen wird (vgl. 1), und der Be- 
griff einer «Weihe durch die Orgien der Wissen- 
schaft» in einer hippokratischen Schrift (nomos, IV 
642 Littre, s. vor 203). 

Für Pythagoreer wird die Schwierigkeit des 
Zugangs hervorgehoben, über komplexe Stufen 
der Initiation: Pythagoras lässt nicht jeden und 
niemanden sogleich zu, er prüft Lebensführung 
und Charakter, auch mit Hilfe von Physiognomik; 
er verlangt eine Wartefrist und verordnet dann ei- 
ne fünfjährige Probeperiode des Schweigens. 
Währenddessen können die Novizen Pythagoras 
nur hinter einem Vorhang sehen; doch herrscht 
bereits Gütergemeinschaft. Sind die Kandidaten 
schliesslich akzeptiert, werden sie «esoterisch». In 
anderer Weise ist von Graden der Teilhabe die Re- 
de, wenn von den nur ‘Hôrenden’, den ‘Akusma- 
tikern’, die wissenschaftlich tätigen ‘Mathemati- 
ker’ unterschieden werden. Bei Versagen droht die 
formelle Ausschliessung aus dem Bund, die durch 
Errichtung einer Grabstele dokumentiert wird. 


BIBLIOGRAPHIE: Burkert, W., Lore and Science in 
Ancient Pythagoreanism (1972); idem, «Craft versus Sect: The 
Problem of Orphics and Pythagoreans», in Meyer, B. 
F./Sanders, E. P. (ed.), Jewish and Christian Self-Definition 
III: Self-Definition in the Graeco-Roman World (1982) 1-22. 
183-189; Riedweg, C., Pythagoras. Leben - Lehre - Nachwir- 
kung (2002); van der Waerden, B. L., Die Pythagoreer. Re- 
ligiöse Bruderschaft und Schule der Wissenschaft (1979); 
Zhmud, L., Wissenschaft, Philosophie und Religion im frühen 
Pythagoreismus (1997). 


LITERARISCHE QUELLEN 

223. Diog. Laert. 8, 10, nach Timaios FGrH 
566 F 13. — Fünfjähriges Schweigen, Vorhang, 
dann Hausgemeinschaft. 

224. lambl. v. P. 71-74, weithin parallel Hip- 
pol. ref. 1, 2, 3-4; 16. - Prüfung, Physiognomik, 
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Wartezeit, 5-jihriges Schweigen, Vorhang, ‘exo- 
terisch’ und ‘esoterisch’; Ausstossung der Unge- 
eigneten, Grabstele. 


E. Theurgie zwischen Philosophie und 

Magie 

Dass Menschen bestimmt sind, dem Göttlichen 
zu begegnen, ist eine Überzeugung, die in der 
Philosophie bis auf Platon zurückgeht; Platon ent- 
faltet dies mit Bildern der Mysterien. Im Gefolge 
Platons wird Philosophie überhaupt immer wieder 
als Mysterienweihe bezeichnet (s. oben II.H). 
Mindestens seit Plotin kommen ausserordentliche 
seelische Erfahrungen ins Spiel, ‘Mystik’ im ei- 
gentlichen Sinn. Mystik ist allerdings, im Gegen- 
satz zu Initiation im engeren Sinn, ein individuel- 
ler Weg, der sich zumindest im antik-christlichen 
Bereich nicht durch sozial-kommunikative Ritua- 
le regulieren liess. 

Wohl aber werden Rituale der Gottbegegnung 
den danach Suchenden in zunehmender Vielfalt 
angeboten. Einige Orakel-Rituale machen den 
Zugang zum göttlichen Bescheid von einer ‘Ein- 
weihung’ abhängig. Aus älterer Tradition gilt dies 
für das Apollon-Orakel von Klaros, von dem 
allerdings weder die Ausgrabungsbefunde noch die 
reichen Inschriften vollständig veröffentlicht sind. 
Der Haupttempel hat einen einzigartigen Unter- 
bau, in dem verwinkelte Gänge zu einem einge- 
wölbten Doppelraum führen; dort trank ein Kna- 
be aus einer Quelle und konnte so weissagen. Die 
Befrager aber «unterzogen sich einer Weihe» und 
«nahmen» so «Aufenthalt», wie Inschriften fest- 
halten (230). 

Einer schwierigen Orakelbefragung, die eine 
«Weihe» war, unterzog sich auch der spätere 
Kaiser Julian unter Leitung eines Mystagogen 
(226); sie bestand im «Abstieg» zu unteridischen 
Gottheiten, durch Dunkelheit hindurch, mit 
Schreckgeräuschen und Schreckerscheinungen. 
Wir haben nur den feindlichen, verzerrenden 
Bericht des Gregor von Nazianz, der heraus- 
stellt, wie Julian selbst das Ritual durch sein in 
Angst unwillkürlich vollzogenes Kreuzeszeichen 
empfindlich störte. 

Die spekulativ-christliche Richtung der ‘Gno- 
stiker’ sprach über die gemeinchristliche Metapho- 
rik hinaus von ihren besonderen, esoterischen 
‘Mysterien’, vor allem dem Mysterium des ‘Braut- 
gemachs’. Nun hat die Wiedergewinnung um- 
fangreicher gnostischer Schriften vor allem in der 
Bibliothek von Nag Hammadi das Problem der 
realen Existenz gnostischer Gemeinden und ihrer 
Rituale, jenseits von ‘Lesemysterien’, keineswegs 
geklärt. Gegner behaupteten wüste sexuelle Akti- 
vitäten (Epiphan. panar. 26, 4-5), was nicht zu 
überprüfen ist. 

Möglicherweise aus gnostischen Kreisen 
stammt die Alabasterschale 231, die einen Kreis 
von nackten Männern und Frauen um eine grosse 
Schlange versammelt zeigt; eine Inschrift zitiert 
den Euripidesvers, dass «Himmel und Erde eine 


Gestalt waren» (TGF? fr. 484), offenbar im Sinn 
einer ‘orphischen’ Kosmogonie. 

Die Schulen der platonischen Philosophen, die 
sich seit Plotin von den Gnostikern explizit getrennt 
haben, suchen ihrerseits die Begegnung mit dem 
Göttlichen und erörtern die Möglichkeiten direk- 
ter Einflussnahme. Man spricht von “Theurgie’. Die 
eingehendste theoretische Abhandlung stammt 
vom Neuplatoniker Iamblichos; sie führt traditio- 
nellerweise den Titel Über Mysterien; sie enthält vie- 
le religionsgeschichtliche Informationen, sucht aber 
vor allem die geistige Spontaneität des Göttlichen 
gegenüber materiellen Zwängen zu sichern (225). 

Die letzte, seit dem 4. Jh. n. Chr. in Athen be- 
stehende Akademie reflektiert immer wieder über 
“Weihen’ (teletai), wahrend doch heidnische Opfer 
einschliesslich der eleusinischen Mysterien bereits 
verboten sind. Die Rituale dieser Welt seien eine 
Art «Vorbereitung» der eigentlichen Wandlun- 
gen, die unsere Seele im Jenseits zu vollziehen ha- 
be (229). Die Aufmerksamkeit richtet sich auch 
auf ägyptische Priester und ihr Ritualwissen. Die 
«mystischste der Weihen» bestehe darin, den gan- 
zen Körper mit Ausnahme des Kopfes einzugraben 
(228). Inwieweit dergleichen realiter vollzogen 
wurde, ist unsicher. 

Aus magischer Praxis (s. ThesCRA III 6 g und 
i) sind Zauberbücher erhalten, von denen einige 
sehr ausführliche Anweisungen zur rituellen Ein- 
weihung in die Akte grosser Magie enthalten; in 
der Regel sind diese Rituale realiter undurchführ- 
bar. Am eindrucksvollsten und berühmtesten ist 
die sogenannte ‘Mithrasliturgie’ (227), die Anwei- 
sung gibt zu einem vielfach gestaffelten Aufstieg in 
den Himmel, zu einem geheimnisvollen Gott jen- 
seits der Sonne — mit den Mithrasmysterien hat 
dies kaum direkt zu tun. 


BIBLIOGRAPHIE: Dieterich, A., Eine Mithrasliturgie 
(1903, 19233); Lewy, H., Chaldaean Oracles and Theurgy. 
Mysticism, Magic and Platonism in the Later Roman Empire 
(1956, 19787); Merkelbach, R./Totti, M. (Hg.), Abrasax. 
Ausgewählte Papyri religiösen und magischen Inhalts I-IV 
(1990-1996). 


LITERARISCHE QUELLEN 

225. Iambl. myst. ed. E. des Places (1966). 

226. Greg. Naz. or. 4, 55-56, PG 35, 579C; 
Kurmann, A., Gregor von Nazianz, Oratio 4 gegen 
Julian (1988) 186-195. - Vgl. Theophanes p. 9, 30 
De Boor (301/2 n. Chr.): ein Magier Theoteknos 
«begab sich in die Höhle hinab», um ein Orakel 
gegen die Christen zu erhalten. 

227. PGM IV 475-824, die ‘Mithrasliturgie’; s. 
Dieterich; Merkelbach/Totti III 155-183. 233-249; 
Betz, H. D., The Mithras Liturgy’ (2003). 

228. Prokl. theol. Plat. 4, 9 p. 30, 17 Saffrey- 
Westerink; Lewy 84-200. 204-211. — t&v Beoupyõv 
Odrte ré oi xEhevOVTEV TAHY Tig KEQarris év 
THe WvoTiMWTaTHL TOY TEAeTOv. 

229. Damasc. in Plat. Phaed. p. 168, 5-6 West- 
erink. — Srrtaì Sì ai tehstal, «i uèv avOdde, 
Tporapacxeual tivec odoat, ai dì Exel. 
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EPIGRAPHISCHE QUELLEN 

230. Inschrift aus Klaros, 132 n. Chr. - RPh 
(1898) 259; ÖJh 8 (1905) 155-175; 15 (1912) 36-67; 
OGIS 530; IGRom IV 1586. — Gesandte von 
Amisos zum Orakel von Klaros, pun0évteg 
&veß&reuoav. Vgl. Merkelbach, R./Stauber, J., 
«Die Orakel des Apollon von Klaros», in Philo- 
logica. Ausgewählte kl. Schr. (1997) 155-218 Nr. 2, 


p. 164. 


BILDZEUGNIS 

231. Alabasterschale (sog. ‘gnostische’? Alaba- 
sterschale). Ehem. Genf, Sig. J. Hirsch. — Del- 
brueck, R./Vollgraff, W., «An Orphic Bowl», 
JHS 54 (1934) 129-139 Taf. 3; Leisegang, H., «Das 
Mysterium der Schlange», Eran]b 1939 (1940) 151- 
251; Volbach, F., in Bedeutende Kunstwerke aus dem 
Nachlass Dr. J. Hirsch, Auktion Hess AG, Luzern 
(1957) Nr. 105 Taf. 49; Rudolph, K., Die Gnosis 
(19777) Taf. 8; A. P., in Gips nicht mehr. Abgüsse 
als letzte Zeugen antiker Kunst. Ausstell. Bonn 
(2001) 151-153 Nr. 35 Abb. 129 (Gips). — 3.-6. Jh. 
n. Chr. (Volbach). — Eine Fälschung ist nicht aus- 
zuschliessen. Man vergleicht Irenaeus bei Epiphan. 
panar. 37, 5, 6-8. 


V. Pubertàtsweihen 


A. Elemente und Reflexe von Reife- 
Ritualen 


Während im modernen Sprachgebrauch das 
Wort ‘Initiation’ mit Vorliebe im Kontext von Al- 
tersklassen, Pubertät, Adoleszenz verwendet wird, 
gibt es dafür keinen antiken Terminus. Die Wort- 
stimme von myein und telein werden nicht in die- 
sem Sinn verwendet, abgesehen davon, dass telos 
auf die Hochzeit verweisen kann (s. oben II.H) 
und proteleia die Vor-Hochzeitsriten bezeichnet. 
Im übrigen kann man von einer Polis-spezifischen 
agoge, ‘Führung’ der Jugendlichen sprechen. Eine 
allgemeinere Verwendung von initiare ist im Latei- 
nischen möglich: Varro spricht davon, dass Klein- 
kinder, wenn ihnen beigebracht wird zu essen, zu 
trinken und im Bett zu liegen, «für Edulia, Poti- 
ca und Cuba eingeführt werden» (initiantur, Don. 
in Ter. Phorm. 15, 3, Il p. 363 Wessner). Das all- 
gemeinere gesellschaftliche Anliegen allerdings be- 
stand und wurde formuliert (240): «Das Volk 
wünscht, dass diejenigen, die von Kindern zu 
Männern sich wandeln, gute Nachfolger im 
Staatsverband werden». 

Aus moderner Sicht sind in fast allen Ritualen, 
in Polisfesten, Gentilkulten, Familienfeiern Ele- 
mente von “Initiation’ zu finden; erstmalige Teil- 
nahme wird immer prägend sein. Unter den Göt- 
tern lassen sich Apollon und Artemis ganz 
besonders mit den Krisen und Übergängen der Ju- 
gendlichen verbinden. Darüber hinaus sind in sehr 
vielen Mythen Initiationsstrukturen enthalten, zu- 
mal geläufige Grundstrukturen von Erzählung 


überhaupt, die ‘Abenteuer’-Sequenz ebenso wie 
die ‘Mädchentragödie’, als Formen von Initiation 
interpretierbar sind. 

In Athen besteht die ‘Ephebie’ als zweijähriger 
Wehrdienst der 18-Jährigen; sie dient ebenso der 
Disziplinierung wie der Einführung in die Tradi- 
tionen der Polis; sie schafft Kameradschaft (235). 
Die Epheben sind das erste Jahr kaserniert unter 
Aufsicht von einem ‘Ordner’ (kosmetes) und zehn 
‘Bewirkern vernünftigen Verhaltens’ (sophronistai); 
im zweiten Jahr sind sie als Grenzwächter (peripo- 
loi) eingesetzt. Die Epheben treten an zur Vereidi- 
gung im Heiligtum der Aglauros, sie nehmen an 
allen Festen und Agonen der Stadt in corpore teil, 
von den militärischen Gedenktagen etwa der 
Schlacht bei Salamis bis hin zu den Mysterien. Seit 
dem 3. Jh. v. Chr. wird die Ephebie, auf ein Jahr 
reduziert, zu einem elitären Club der Reichen. Lei- 
stungen und Wohlverhalten der Epheben werden 
in Ehreninschriften festgehalten. Die Institution der 
Ephebie breitet sich in praktisch alle griechischen 
Poleis aus und besteht bis zum Ende der Kaiserzeit. 

Alters-Übergänge werden markiert im gemein- 
ionischen Fest der Apaturia, einem Fest der Fa- 
milienverbände, ‘Phratrien’. Der Name, « Wah- 
rung des einen Vaters» (a-patro-oria), wurde nicht 
mehr verstanden. Der Verein der ‘Brüder’ (phra- 
tores) nimmt anlässlich des Festes von drei Lebens- 
stadien Notiz, dem Kind, dem Epheben, der 
Heirat, was jeweils durch ein Opfer des Familien- 
vaters dokumentiert wird. Der abschliessende 
Festtag Koureotis wird vom ‘Haareschneiden’ der 
Knaben her verstanden (238. 239). Dieses kann, 
als Lebenseinschnitt, auch exotischer zelebriert 
werden (234). 

Das alte Dionysosfest der Anthesteria hat sei- 
nen Mittelpunkt in einem gemeinsamen Ritual des 
Weintrinkens innerhalb der Familien, genannt 
Choes. Daran nehmen die etwa Dreijähigen (237) 
erstmals teil und erhalten einen kleinen Weinkrug 
(Chous); solche Vasen werden eine Zeitlang oft in 
Kindergräbern beigegeben. 

Typische Initiationsstrukturen findet man im 
Theseus-Mythos, mit dem “Tribut” der ‘zweimal 
sieben’ Knaben und Mädchen für das anthropo- 
phage Ungeheuer in der Ferne, Minotauros, der 
glücklich überwunden wird. Die Heimkehr des 
bewährten Helden Theseus bedeutet den Tod des 
Vaters. Der Mythos war in Athen u.a. mit dem 
Fest der Oschophoria verbunden. Der Gesamtzu- 
sammenhang dieses Festes ist allerdings nicht voll 
aufzuklären, die mythische Interpretation ist lok- 
ker und schwankend (s. Waldner). Jedenfalls gibt 
es einen charakteristischen Kleiderwechsel: Kna- 
ben in langen Gewändern, ‘wie Mädchen’, tragen 
die Traubenbiindel (oschoî); ferner werden Knaben 
im Heiligtum der Athena Skiras eingeschlossen, 
von ihren Müttern versorgt. Auch ein Wettlauf- 
Agon der Epheben findet statt. 

Von Gestalten der griechischen Standard- 
Mythen sind Herakles und Perseus, aber auch 
Achilleus und Orestes von Initiations-Motiven 








3.C. INITIATION/INITIATION/INITIATION/INIZIAZIONE 119 


geprägt. Fast alle ‘Arbeiten’ des Herakles lassen 
sich als Initiations- Aufgaben sehen. Perseus hat am 
Rande der Welt das Mutter-Schreckbild zu über- 
winden, die ‘Gorgo’, er gewinnt dadurch die un- 
widerstehliche Waffe und danach im Kampf mit 
dem Untier die Braut, Andromeda; Achilleus 
wird von seiner göttlichen Mutter unverwundbar 
gemacht, ausser an der Ferse. Er wird als Mädchen 
unter den Töchtern des Lykomedes auf Skyros 
versteckt, entwickelt dort erste sexuelle Aktivität, 
gibt sich beim Klang der Kriegstrompete als Mann 
zu erkennen und zieht in den Krieg. In der Ilias 
steht er noch an der Schwelle zum Mannestum: 
Achilleus hat, dem Gelübde seines Vaters folgend, 
seine Haarlocke dem heimischen Fluss Spercheios 
geweiht; er schneidet sie aber dann, in Erwartung 
des eigenen Todes, bei der Totenfeier für Patro- 
klos (232). 

Orestes, der ‘Mann vom Berg’, wird als Kna- 
be aus dem Familienverband gerissen und wächst 
in der Ferne auf; die Rückkehr bringt die Identi- 
fizierung mit dem Vater und den Antritt des Er- 
bes, über den Muttermord und die Tötung des Ri- 
valen, wobei Orestes von Apollon den Bogen als 
Waffe erhält. 

In exotischen Szenarien feiert die notwendige 
Kriegsbewährung der Heranwachsenden Trium- 
phe: Die Jungfrauen der Sauromaten ziehen in den 
Kampf und müssen drei Feinde getötet haben, ehe 
sie zur Frau gemacht werden (233). Die Krieger 
der germanischen Chatten lassen von der Adoles- 
zenz an Haar und Bart wachsen und schneiden die- 
ses Haar erst, wenn sie einen Feind getötet haben, 
«über Blut und Beute»: Erst so sei der «Preis für 
ihre Geburt erstattet» (236). 


BIBLIOGRAPHIE: Siehe I. -— Burkert, GrRel (1977) 
359-360; Burkert, Structure (1979); Calame, C., Thésée et 
P’imaginaire Athenien. Legende et culte en Grèce antique (1990, 
19967); Cole, S. G., « The Social Function of Rituals of Ma- 
turation. The Koureion and the Arkteia», ZPE 55 (1984) 
233-244; Deubner (1932); Hamilton, Choes (1992); van 
Hoorn, Choes (1951); Pélékidis, C., Histoire de l’éphébie at- 
tique (1962); Pettersson, M., Cults of Apollo at Sparta. The 
Hyakinthia, the Gymnopaidiai and the Karneia (1992); Rein- 
mut, O. W., The Ephebic Inscriptions of the 4th Century B. 
C. (1970); de Roguin, C.-F., « Apollon Lykeios dans la tra- 
gédie: dieu protecteur, dieu tueur, ‘dieu de l’initiation’», 
Kernos 12 (1999) 112-123; Vidal-Naquet, P., Le chasseur noir. 
Formes de pensée et formes de société dans le monde grec (1981, 
19837; dt. Der Schwarze Jager, 1989); Waldner, K., Geburt 
und Hochzeit des Kriegers. Geschlechterdifferenz und Initiation 
in Mythos und Ritual der griechischen Polis (2000). 


LITERARISCHE QUELLEN 

232. Hom. Il. 23, 140-153. — Geliibde des Va- 
ters an den heimischen Fluss Spercheios, der Sohn 
werde, vom ersten Kriegszug zurückgekehrt, «für 
den Fluss» das Haar schneiden und eine Hekatom- 
be opfern. . 

233. Hippokr. aer. 17, II 66 Littré. — Die Frau- 
en der Sauromaten als Amazonen. 

234. Theophr. char. 21, 3. — Der ‘im Kleinen 
Ehrgeizige’ bringt seinen Sohn nach Delphi, um 





ihm die Haare dort zu schneiden (statt wie üblich 
am Wohnort). 

235. Strab. 14, 1, 18 p. 638. — Epikur «war 
Ephebe in Athen; sein Mit-Ephebe war Menan- 
der, der Komödiendichter». 

236. Tac. Germ. 31. — Die Chatten lassen, her- 
angewachsen, Haar und Bart wachsen bis zur Tö- 
tung eines Feindes. 

237. Philostr. her. 12, 2. — «In Athen werden 
die Knaben im dritten Lebensjahr im Monat An- 
thesterion mit einem Blütenkranz bekränzt. » 

238. Prokl. in Tim. 1, 88, 11-23. — Zum Fest 
Apaturia: «Der dritte Tag ist Koureotis: an ihm 
schreibe man die kouroi, im Alter von drei oder 
vier Jahren, bei den ‘Briidern’ ein.» 

239. Hesych. s.v. Kovpe@®ric. — «Ein Tag des 
Monats Pyanepsion, an dem man die Haupthaare 
der Knaben schneidet und dabei der Artemis op- 
fert». 


EPIGRAPHISCHE QUELLEN 

240. Ephebeninschrift IC II/II? 1006, 52-54. — 
«Das Volk wünscht, dass diejenigen, die von Kin- 
dern zu Männern sich wandeln, gute Nachfolger 
im Staatsverband werden» (roùc èx matdwv 
ueraBatvovtac eig robc &vöpas dyabobc yiveodar 
THs matptdocg diaddyous). 


BILDZEUGNISSE 

241. Zu den charakteristischen Choen-Kannen 
- in Normalgrösse und in Kindergròsse — s. van 
Hoorn; Hamilton. Ein Chous mit Graffito XOEZ 
(Bochum, Ruhr-Univ.): Kunisch, N., Antiken der 
Slg. J. C. und M. Funcke (1972) Nr. 105 (Anfang 
2. Viertel 4. Jh. v. Chr.); REG 89 (1976) 366. 


B. Brauron und Verwandtes 

In dem abgeschiedenen Artemis-Heiligtum am 
Meer, das im 5. Jh. v. Chr. grosszügig ausgebaut 
wurde, leben etwa 10-jährige Mädchen eine 
Zeitlang miteinander im Dienst der Göttin, mit 
Tänzen, Wettläufen, Opfern. Sie heissen arktoi, 
‘Barinnen’, ihr Dienst heisst arkteuein. Ein Volks- 
beschluss machte diese Leistung für Artemis vor 
der Hochzeit zur Pflicht, sie liess sich aber offen- 
bar durch ein Opfer im Heiligtum der Artemis 
Brauronia auf der Akropolis zu Athen abgelten. 
Man findet hier ein Muster eines rite de passage, mit 
Trennung vom Elternhaus, Existenz ‘en marge’ 
und Redintegration. Nicht gesichert ist jedoch, 
wer ausgewählt wurde, wie lange der Aufenthalt 
dauerte - das Fest der Brauronia fand alle vier Jah- 
re statt —, welche Riten ihn beendeten. Eine In- 
schrift (250) nennt immerhin neben dem ‘alten 
Parthenon’ - wohl dem Tempel — ‘Häuser’ (oikoi) 
und vor allem das ‘Haus der Dienerinnen’ (amphi- 
poleion), «in dem sie wohnen» — wer da wohnt, ist 
unsicher. Der Mythos erzählt von der Sühne für 
den Tod einer Bärin der Artemis, die die Göttin 
verlangte; im übrigen spricht man davon, dass die 
jungfräuliche Göttin vor der Hochzeit zu besänf- 
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tigen ist (247). Die Kleider von Frauen, die im 
Kindbett starben, werden in Brauron geweiht. 

Ueberraschende Details zeigt eine Keramikgat- 
tung, die den Artemisheiligtümern eigen ist, Kra- 
teriskoi (253) mit flüchtig gemalten Bildern. Hier 
erscheinen Mädchen, teils bekleidet, teils nackt, im 
Lauf auf einen Altar mit Altarfeuer zu. Fragmen- 
tierte grössere Vasen (254; aus Brauron?) verbin- 
den das Mädchen-Motiv mit einem Bären und ei- 
ner Barenmaske (?) - diese Szenen, ob rituell, ob 
mythisch zu verstehen, sind nicht sicher gedeutet. 

Ein Artemis-Ritual für Mädchen vor und nach 
der Hochzeit mit einer *Bärin’ (arkos) als Prieste- 
rin ist in Kyrene bezeugt, in einer an entscheiden- 
den Stellen lückenhaften Lex Sacra (251). 

In Thessalien und Makedonien (252) gibt es 
Weihungen von Frauen, die sich als nebeusasa oder 
neusasa bezeichnen, was wohl im Sinn von neos 
‘jung’ zu verstehen ist, als Gegenstück zu ephebos: 
sie haben das ‘Mass der Jugend’ erreicht; sie geben 
für Artemis ein ‘Lösegeld’ (lytron). Eine Opferga- 
be wird auch als teleouma, ‘Vollendung’ (der Kör- 
perentwicklung), bezeichnet. 

Als symbolisch-stellvertretenden Vollzug einer 
Madchen-Initiation kann man die ‘Arrhephoren’ 
auf der Akropolis von Athen interpretieren (Bur- 
kert 1966; Brulé): Zwei Madchen werden aus dem 
Familienverband herausgenommen, leben eine 
Zeitlang im sakralen Dienst auf der Burg, werden 
dann in einem nächtlichen Ritual entlassen, das auf 
‘Aphrodite’ zu verweisen scheint. Mythische Spie- 
gelung der ‘Mädchentragödie’ ist die Erzählung 
von den Kekropstöchtern Aglauros, Herse, Pan- 
drosos, die das Königskind in der kiste entdecken 
und sich von der Akropolis stürzen. 


BIBLIOGRAPHIE: Bodson, L., «L’initiation artémi- 
siaque», in Ries, J./Limet, H., Les rites d'initiation (1986) 
299-315; Brulé, P., La fille d’Athènes (1987); idem, «La Ma- 
cédoine et les rites d’initiation», Kernos 10 (1997) 319-330; 
Burkert, W., «Kekropidensage und Arrhephoria. Vom In- 
itiationsritus zum Panathenäenfest», Hermes 94 (1966) 175- 
200; Corvino, C., «Ritualitä e simbolismo dell’orso in Gre- 
cia e dintorni», in Antropologia e storia delle religioni. Saggi in 
on. di A. M. Di Nola (2000) 278-352; Gentili, B./Perusino, 
F. (ed.), Le orse di Brauron (2002); Giuman, M., La Dea, la 
Vergine, il Sangue. Archeologia di un culto femminile (1999); 
Grebe, S., «Jiingere oder ältere Mädchen? Aristophanes, 
Lysistrate 641-647», MusHelv 56 (1999) 194-203; Hatzo- 
poulos, M. B., Cultes et rites de passage en Macédoine (1994); 
Kahil, L., «Quelques vases du sanctuaire d’Artémis 4 Brau- 
ron», AntK Beih. 1 (1963) 5-29; eadem, « Autour de P Arté- 
mis attique», AntK 8 (1965) 20-33; eadem, «L’Artemis de 
Brauron. Rite e mystere», AntK 20 (1977) 86-98; eadem, 
«Le ‘cratérisque’ d’Artémis et le Brauronion de l’Acro- 
pole», Hesperia 50 (1981) 253-263; eadem, «Le sanctuaire de 
Brauron et la religion grecque», CRAI (1988) 799-813; Lin- 
ders, T., Studies in the Treasure Records of Artemis Brauronia 
Found in Athens (1972); Mylonopoulos, J./Bubenheimer, 
F., «Beitrige zur Topographie des Artemision von Brau- 
ron», AA (1996) 7-23; Palaiokrassa, L., «Neue Befunde aus 
dem Heiligtum der Artemis Munichia», AM 104 (1989) 1- 
40; Peppas Delmousou, D., «The Theoria of Brauron», in 
Hägg/Marinatos, EarlyGCP (1988) 255-258; Perlman, P., 
«Acting the She-Bear for Artemis», Arethusa 22 (1989) 111 
133; Sale, W., «The Temple-Legends of the Arkteia», RAM 
118 (1975) 265-284; Scanlon, T. E., «Race or Chase at the 





Arkteia of Attica?», Nikephoros 3 (1990) 73-120; Sourvinou- 
Inwood, C., Studies in Girl’s Transitions. Aspects of the 
Arkteia and Age Representations in Attic Iconography (1988); 
eadem, «Ancient Rites and Modern Constructs: On the 
Brauronian Bears again», BICS 37 (1990) 1-14; eadem, 
«Lire l’arkteia: lire les images, les textes, l’animalité», DHA 
16.2 (1990) 45-60; Themelis, P. G., Brauron. Guide du site 
et du musée (1971); idem, «Boavoay. H otod tav doxtwv», 
in Teaxtixd B’ enrotnuovixic ovvavtnong N.A. Artixh 
(1986) 225-242; Waldner, K., «Kulträume von Frauen in 
Athen. Das Beispiel der Artemis Brauronia», in Späth, 
Th./Wagner-Hasel, B. (Hg.), Frauenwelten in der Antike 
(2000) 53-81. 


LITERARISCHE QUELLEN 

242. Kratinos, PCG IV fr. 191 (spate lexikali- 
sche Paraphrase). — «nporeitleodaı nannte man 
die Vor-Weihe (rpouveio@ai) und sozusagen Vor- 
Reinigung (npoxadatipesdau) zur Bereitschaft für 
ein mysterion». 

243. Aristoph. Lys. 645. - «Das Krokos- 
Gewand tragend, war ich Bärin am Brauronia- 
Fest» (Textproblem: xareyouoa d. i. x&t’ Exouoa 
oder xarayéouca «das Krokos-Gewand fallen 
lassend»? So Sourvinou Inwood). 

244. Eur. Iph. A. 433-434. - Vermutung, als 
Iphigenie ins Heerlager kommt: «Sie vollziehen 
an dem Mädchen die Vorweihe für Artemis, die 
Herrin von Aulis» (’Apréuidi rporeMlovor MV 
veavida, AbAtdos dvdommı). 

245. Krateros, FGrH 342 F 9 (= Harpokr. « 
235 s.v. arkteuein). — Volksbeschluss, «dass vor 
der Hochzeit die Jungfrauen der Artemis von 
Munichia oder von Brauron geweiht werden» 
(xaBreowOFvar). 

246. Lib. or. 5, 20. — Die Athener «fiihren im 
Monat Munichion die Jungfrauen vor der Hoch- 
zeit zum Kult der Artemis, damit sie im voraus 
Artemis geehrt haben, ehe sie sich zu den Werken 
der Aphrodite begeben». 

247. Schol. Theokr. 2, 66-682. — «Die Mid- 
chen, die im Begriff sind zu heiraten, pflegen für 
die Artemis (im Ritual) den Korb zu tragen, zur 
Reinigung vom Verlust der Jungfriulichkeit, da- 
mit sie nicht dem Zorn der Göttin verfallen». 

248. Phot. s.v. proteleia. — «Einen Tag nennt 
man so, an dem die Eltern die Jungfrau, die hei- 
ratet, auf die Akropolis zur Göttin führen und ein 
Opfer vollziehen»: Dazu auch Pollux 3, 38; Har- 
pokr. r 110 s.v. proteleia; Phot. s.v. proteleios u.a.m. 
Metaphorisch Him. or. 9, 12. Unklar Agathokles 
FGrH 472 F 1 = Athen. 375 F zu Praisos, Kreta: 
Opfer fiir (sic) ein Schwein, «und dieses Opfer gilt 
bei ihnen als rtpoteAMg». 

249. Suda « 3958 (= Schol. Aristoph. Lys. 645 
[R]). - «Die Athener beschlossen, dass eine Jung- 
frau nicht früher mit einem Mann zusammenge- 
bracht werden soll, wenn sie nicht arktos für die 
Göttin geworden war.» 


EPIGRAPHISCHE QUELLEN 

250. Inschrift aus Brauron, offiziell noch immer 
unveröffentlicht, aber zugänglich durch die perfekt 
lesbare Photographie AA (1996) 11; 4. Jh. v. Chr. 
















-Im Zusammenhang von Reparaturen werden ge- 
nannt: Parthenon, Amphipoleion (‘Haus der Die- 
nerinnen’) mit Obergeschoss, «in dem sie (wer? 
Lücke) wohnen» (£v &ı dıarävraı), ferner Gym- 
nasion, Palaistra, Pferdeställe. 

251. Lex Sacra aus Kyrene, 4. Jh. v. Chr. - v. 
Wilamowitz-Moellendorff, U., Heilige Gesetze. 
Eine Urkunde aus Kyrene, SbBerlin (1927) 155-176; 
Luzzato, G. I., La Lex Cathartica di Cirene (1936); 
Servais, J., BCH 84 (1960) 112-147; LSS 115 B 1- 
23: — Opfer der jungen Frau an Artemis vor Voll- 
zug der Ehe, am Artemis-Fest, und nach Eintritt 
der Schwangerschaft; die Artemis-Priesterin heisst 
atkos ‘Bärin’. 

252. Inschrift Larissa, Mus. 580. - Hatzopou- 
los 26. - Weihung einer Frau an Artemis, 
veßeboavon, als ‘Lösgeld’ (Abrpov); weitere Bei- 
spiel aus Thessalien und Makedonien Hatzopoulos 
25-61, Brulé 1997; veboao« Thessaloniki, Hatzo- 
poulos 44. Die früher vorgeschlagene Assoziation 
des Verbums mit nebros “Hirschkalb’ ist aufgege- 
ben; es handelt sich wohl um eine Weiterbildung 
zu véog ‘jung’. teAetovpa ‘Vollendung’ Hatzopou- 
los 30; vgl. IG IX 2, 1235. 


REALIA 

Die Ausgrabungen von Brauron sind nicht 
vollständig abgeschlossen und nur teilweise publi- 
ziert; die Benennung und Funktion der Gebäude 
ist umstritten. 


BILDZEUGNISSE 

253.* (cf. I 4 b Tanz 244) Krateriskoi, att. lo- 
kal, einfach bemalt. Brauron, Mus. a.* Inv. 548 
(A 25); b. Inv. 546 (A 26); c.* Inv. 542. — Kahil 
1963, 13-14 Nr. 25-26 Taf. 6, 1-2; eadem 1965, 20- 
33 Taf. 7-9; vgl. Sourvinou Inwood 1988. - 1. 
Hälfte 5. Jh. v. Chr. - d.* Inv. 564 (A 56). — Ka- 
hil 1963, 25 Nr. 56 Taf. 14, 3; eadem 1965, 24 Taf. 
8, 8. - 440-30 v. Chr. — Wettlauf der Mädchen, 
nackt oder bekleidet, zum Altar; einmal ist ein sol- 
cher Krateriskos am Altar liegend dargestellt (d): 
die Gefässe wurden im Kult verwendet. 

254.* Zwei Krateriskoi, Frr., att. rf. Basel, 
Slg. Cahn HC 501-506. - a.* Kahil 1977 Abb. 2- 
4 und B Taf. 19. — Nackte Madchen im Lauf, 
Krinze haltend; Bir vor Palme. — b. (= LIMC II 
Apollon 631k, Artemis 1034°*, V Kallisto 18) 
Kahil 1977 Abb. 5-8 und C Taf. 20. - Jagdszene? 
dabei Menschengestalt mit Bärenmaske bzw. Bä- 
renkopf. Kallisto? 

255. a.* b.* Statuetten. Brauron, Mus. 1158; 
1169. — Themelis 1971, 70-71 (a, b). - Madchen, 
wohl mit Recht als arktoi angesprochen, von El- 
tern nachträglich geweiht. 

Nicht deutlich ist der Bezug auf die arkteia bei 
den zahlreichen Weihreliefs aus Brauron, die eine 
Familie in der Opferprozession zu Artemis darstel- 
len, etwa LIMC II Artemis 673.974.1036a. 1127: 
im Familienkreis sind auch Knaben dargestellt. 

256.* (= LIMC II Artemis 723. 723a*) Terra- 
kottastatuetten. a. Korfu, Mus. 1859; b.* (= II 4 
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b Tanz 250) Athen, Nat. Mus. Kar 1112. Aus Kor- 
fu. — Artemis mit einem kleinen tanzenden Mäd- 
chen. Diese Darstellungen erinnern an die Riten 
von Brauron, sind aber dort gerade nicht gefun- 
den worden. 


C. Knabeninitiation: Kreta und Sparta 


1. Kreta 

Besonderheiten von Kreta und Sparta, die man 
als altertümlich empfand, wurden schon in der 
Antike zusammengestellt. Dazu trat das Prestige 
mythischer Gesetzgeber, Minos und Lykurgos. Es 
war vor allem die Entwertung der Familie zugun- 
sten männerbündischer Organisation, die in den 
‘gemeinsamen Mahlzeiten’ (syssitia) der Männer 
ihren Ausdruck fand; eine entsprechende Erzie- 
hung der Knaben gehörte dazu. 

Besondere Aufmerksamkeit fand in neuerer 
Zeit eine Darstellung der kretischen Gesellschafts- 
ordnung (politeia) durch Ephoros, die Strabon ex- 
zerpiert hat (257). Männer haben danach ihre sys- 
sitia in Männerhäusern (andreia). Knaben, einfach 
gekleidet und untergeordnet, sind dabei. Die grös- 
seren Knaben werden dann in ‘Herden’ (agelai) or- 
ganisiert; Anführer ist je ein hochrangiger Junge, 
sein Vater ist der eigentliche Vorgesetzte (archon). 
Die ‘Herde’ wird auf Gemeindekosten unterhal- 
ten; man treibt Jagd, Sport, auch ritualisierte 
Kämpfe ‘Herde’ gegen ‘Herde’. Der Austritt aus 
der ‘Herde’ fällt mit der Hochzeit zusammen, 
auch wenn familiäres Zusammenleben oft erst spä- 
ter mit den entsprechenden hauswirtschaftlichen 
Fähigkeiten der jungen Frau folgt. Die agelai er- 
scheinen auch in Inschriften; offenbar im Blick auf 
sportliche Tätigkeit werden die Epheben dort auch 
«die sich Ausziehenden» (egduomenoi) benannt. 

Faszinierend erscheint die homosexuelle Praxis: 
Ein Mann kann einen geliebten Knaben entführen. 
Dies wird im voraus angekündigt und bei entspre- 
chendem Rang des ‘Liebhabers’ geduldet; eine 
halbernste Verfolgung durch die Verwandten en- 
det am andreion des Entführers; er kann dann mit 
dem Knaben bis zu zwei Monate an einem von 
ihm bestimmten Ort verbringen, mit Jagen zumal 
und Schmausen, durchaus in Gesellschaft mitge- 
kommener Freunde. Die Rückkehr ist ein Fest, der 
Knabe erhält ein Kriegergewand, einen Trinkbe- 
cher, und einen Stier zum gemeinsamen Opfer- 
mahl; er gilt fortan als ‘ausgezeichnet’ (kleinos). 

Zu bedenken bleibt, dass die Darstellung des 
Ephoros sich ausdrücklich als Rekonstruktion ei- 
ner schon verfallenden Gesellschaftsordnung gibt 
und die bunte Vielfalt der tatsächlich bestehenden 
kretischen Städte vernachlässigt. Weder Mythos 
und Kult der Kureten (183-189) noch das Fest der 
Ekdysia (258-259) lassen sich in sein Bild inte- 
grieren. 

Ein initiatorischer Mythos wird aus Phaistos 
erzählt (258-259): Ein Mädchen wird nach drin- 
gendem Wunsch des Vaters als Junge aufgezogen, 
Leukippos oder Iphis benannt, und verwandelt 
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sich dann im Heiligtum der Göttin Leto in einen 
jungen Mann. Das zugehörige Fest der Leto Phy- 
tia heisst Ekdysia, ‘Fest des Sich-Ausziehens’. Dies 
assoziiert man mit den ‘sich ausziehenden’ Ephe- 
ben der Inschriften. Ein Stückchen Ritual ist dazu 
überliefert: Mit einer Statue dieses Leukippos 
schlafen die Mädchen vor der Hochzeit. 

Neue realistische Aspekte ergaben sich aus den 
Funden des Heiligtums von Kato Symi, wo über 
viele Jahrhunderte hin ein Festplatz bestand, wo 
offenbar auch verschiedene Altersklassen sich ins 
Benehmen setzten. Die Funde verweisen auf Jagd, 
Opfer, kriegerische Übungen. Überraschend wa- 
ren Statuetten von sich selbst geisselnden Män- 
nern; dies hat an den Ortheia-Kult von Sparta er- 
innert und wurde in Initiationszusammenhang 
gestellt, obgleich an sich Bussübungen, wie man 
sie vom Meter-Kult bis in christliche Praxis kennt, 
nicht auszuschliessen sind. 


BIBLIOGRAPHIE: Bethe, E., «Die dorische Knaben- 
liebe — ihre Ethik und ihre Ideale», RhM 62 (1907) 438-475; 
Bile, M., «Les termes relatifs à l'initiation dans les inscrip- 
tions crétoises (VIIS-I* siécles av. J.-C.)», in Moreau, Ini- 
tiation 11-18; Bleibtreu-Ehrenberg, G., Mannbarkeitsriten. 
Zur institutionellen Päderastie bei Papuas und Melanesiern 
(1980); Buffier, F., Eros adolescent: La pédérastie dans la Grè- 
ce antique (1980); Dover, K., Greek Homosexuality (1977; dt. 
Homosexualität in der griechischen Antike, 1983); Jeanmaire, 
Couroi 421-460; Lebessi, A., Td ised vod ‘Eouñ xai tic 
*Agooditns ath Liun Bidvvov 1 1 (1985); eadem, «Flagel- 
lation ou autoflagellation. Données iconographiques pour 
une tentative d'interprétation», BCH 115 (1991) 99-123; 
Leitão, D. D., «The Perils of Leukippos. Initiatory 
Transvestism and Male Gender Ideology in the Ekdusia of 
Phaistos», ClAnt 14 (1995) 130-163; Patzer, H., Die grie- 
chische Knabenliebe. SbFrankfurt 19, 1 (1982); Waldner (s. 
oben Bibl. V.A); Willetts, Cretan Cults (1962); idem, 
Ancient Crete. A Social History from Early Times Until the 
Roman Occupation (1965, 19747). 


LITERARISCHE QUELLEN 

257. Ephoros FGrH 70 F 149 (4. Jh. v. Chr.) 
= Strab. 10, 4, 16-22, p. 480-484. 

258. Ant. Lib. 17 aus Nikandros (2. Jh. v. 
Chr.). - Leukippos und Ekdysia. Zum ‘Schlaf vor 
der Hochzeit’ vgl. Kall. fr. 75, 2 Pf. 

259. Ov. met. 9, 666-797. - Verwandlung von 
‘Iphis’. 


EPIGRAPHISCHE QUELLEN 

260. Inschrift aus Dreros IC I ix 1, 99-100. - 
Jugendliche, die den Bürgereid schwôren, als ‘die 
sich ausziehenden’ (ëySvouévouc); dazu IC I xix 1, 
17-18 (Malla), IC II v 24, 7-9 (Axos); Leitão 131- 
132; Waldner 238-240. 


BILDZEUGNISSE 
261. Statuetten von Kato Symi. — Lebessi 1991, 
103-105 Abb. 1-3. 


2. Sparta 

Die besondere Staats- und Lebensform Spartas 
hat seit je Interesse gefunden, ja zu ideologischen 
Idealbildungen angeregt. Dabei ist zu bedenken, 





dass die Polis Sparta in mehr als 1000-jähriger Ge- 
schichte nicht unveränderlich blieb, dass aber vie- 
le bezeichnende Einzelheiten von Plutarch in eine 
konstruierte Biographie des Gesetzgebers Lykur- 
gos zurückprojiziert werden. Das ganz aufs Mili- 
tärische konzentrierte, gegen wirtschaftliche und 
kulturelle Entwicklung abgeschottete “echt sparta- 
nische’ Wesen scheint sich erst im 6. Jh. v. Chr. 
beim Aufbau der militärischen Machtstruktur des 
‘Peloponnesischen Bundes’ durchgesetzt zu haben; 
diese Macht war seit der Niederlage von Leuktra 
371 v. Chr. gebrochen. 

Mit solcher Einschränkung steht ‘Sparta’ für ei- 
ne in ungewöhnlicher Weise und sehr strikt gere- 
gelte Lebensform, die die Vollbürger als ‘Gleiche’ 
(homoioi) aneinander bindet, insbesondere durch 
die gemeinsamen Mahlzeiten, und dazu eine stren- 
ge staatliche ‘Führung’ (agoge) der Knaben durch- 
führt: Sie werden mit sieben Jahren dem Eltern- 
haus entzogen und führen, in Altersklassen 
eingeteilt (268), ein gemeinsames Leben; ab 15 bis 
20 Jahren, als Epheben, heissen sie ‘Eiren’. Zusam- 
men mit militärischer und sportlicher Ausbildung 
spielt Musik und Tanz keine geringe Rolle. Erst 
mit 30 wird ein Mann vollberechtigtes Mitglied 
bei den gemeinsamen Mahlzeiten (phiditia). 

Das Gesamtsystem lässt sich kaum rekonstruie- 
ren. Auf drei Besonderheiten konzentriert sich die 
Aufmerksamkeit: Das ‘Stehlen’, die Krypteia als 
Mordkommando, und die Auspeitschung im Or- 
theia-Kult (dergleichen findet in anderwärts be- 
kannten Initiationsritualen durchaus Parallelen und 
fügt sich insofern in das Schema der ‘rites de pas- 
sage’, wie insbesondere Nilsson herausgestellt hat): 

Zeitweise haben die Jugendlichen, von der Zi- 
vilisation ausgeschlossen, sich durch Eigenintiative 
zu ernähren, weithin also durch Stehlen, mit dem 
Risiko drastischer Prügelstrafe (262). 

Wüster ist die Aufgabe, Angehörige der arbei- 
tenden Unterklasse, der Heloten, zu ermorden 
und so durch ungreifbaren Terror die Herrschaft 
der kleinen Elite zu sichern (265). Eigene Befehls- 
haber organisierten dies mit ausgewählten “Jun- 
gen’. 

Die Auspeitschung (Siapaotiywoucg) von Ephe- 
ben hat offenbar eine Verinderung erfahren: Xe- 
nophons Anspielung (263) weist auf eine Art 
Kultspiel mit der Aufgabe, ‘Käse’ vom Altar der 
Ortheia zu ‘rauben’, wobei Wächter auf die ‘Riu- 
ber’ mit Peitschen einschlagen; die Späteren be- 
schreiben einen “Wettkampf im Ertragen’, wobei 
in Gegenwart der Priesterin, die das Ortheia-Bild 
in der Hand trägt, der Knabe möglichst unbewegt 
den Schmerz erträgt (264. 266. 267). In der Kai- 
serzeit war eine Touristenattraktion mit Theater 
daraus geworden. 


BIBLIOGRAPHIE: Brelich, Paides (1969); Christ, K., 
Sparta. Wege der Forschung 622 (1986); Hupfloher, A., Kul- 
te im kaiserzeitlichen Sparta. Eine Rekonstruktion anhand der 
Pristerämter (2000); Jeanmaire, Couroi (1939); Kennell, N. 
M., The Gymnasium of Virtue, Education and Culture in An- 
cient Sparta (1995); Nilsson, M. P., «Die Grundlagen des 
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spartanischen Lebens», Klio 12 (1912) 308-340 = Opuscula se- 
lecta Il (1952) 826-869 = Christ 104-143; Pettersson, M., 
Cults of Apollo at Sparta. The Hyakinthia, the Gymnopaidiai 
and the Karneia (1992). 


LITERARISCHE QUELLEN 

262. Xen. an. 4, 6, 14-15. — Die Spartiaten 
«üben sich gleich von Kindheit an im Stehlen», 
doch «es ist Gesetz bei euch, dass, wenn ihr beim 
Stehlen erwischt werdet, ihr ausgepeitscht werdet». 

263. Xen. Lak. pol. 2, 9. - Lykurgos «ordne- 
te als rühmlich an, möglichst viele Käse von Or- 
thia zu rauben, gebot aber anderen, diese zu peit- 
schen», damit kurzer Schmerz langdauerndes 
Ansehen bringe. Vgl. Plat. nom. 633b. 

264. Cic. Tusc. 2, 34. — In Sparta werden Kna- 
ben am Altar blutig geschlagen, manchmal bis 
zum Tod, «wie ich hörte, als ich dort war». 

265. Plut. Lyc. 28, aus Aristoteles (vgl. fr. 611, 
10). - Über Krypteia. Die Befehlshaber senden 
ausgewählte Jugendliche (neoi) mit Verpflegung 
und Dolchen aufs ‘Land’, diese verstecken sich 
untertags, kommen zur Nachtzeit hervor und «tö- 
ten, wen sie von den Heloten fassen können.» 

266. Plut. inst. Lac. 40, 239c-d. — «Die Kna- 
ben ..., die den ganzen Tag lang mit Geisseln ge- 
schlagen werden auf dem Altar der Artemis Orthia, 
oft bis zum Tod, halten strahlend und stolz das aus, 
sie wetteifern miteinander um den Sieg ...» 

267. (= II 5 Kultbilder 473/558) Paus. 3, 16, 
11. — Der Altar muss mit Menschenblut genetzt 
werden, darum die Geisselung der Epheben, die 
Priesterin mit dem Götterbild, das schwer wird, 
wenn die Geissler zu schwach schlagen. Dazu auch 
Schol. Plat. nom. 633b. 

268. Lexikon zu Hdt. s.v. etony (Herodotus ed. 
Stein II [1871] p. 465). — «Bei den Lakedaimoniern 
heisst der Knabe im ersten Jahr fwfBlôac, im zwei- 
ten rpopixitopevoc, im dritten muxtéuevos, im 
vierten npönaus, im fünften nic, im sechsten 
weddetonv; Ephebe aber ist bei ihnen der Knabe 
von 14 bis 20 Jahren.» 


EPIGRAPHISCHE QUELLEN 

269. Ehreninschriften für den ‘Altarsieger’ 
(bomonikas): IG V 1, 554. 652. 653. 653b; für 
den, der «glänzend ausgehalten hat» (ëmopavüio 
xaprephavra): IG V 1, 653a. 


D. Italisches und Rômisches 


1. Altersstufen und Kleiderordnung 
Traditionelle Regeln bestimmen Kleidung und 
Kleiderwechsel der Heranwachsenden: Die Ju- 
gendlichen tragen eine foga praetexta, dazu eine 
bulla um den Hals - Goldkapsel bei der Oberklas- 
se, Lederknoten bei anderen. Im Alter von etwa 
17 Jahren wird die Kleidung gewechselt, der Kna- 
be erhält eine nach altertümlicher Technik herge- 
stellte Tunica recta und die ‘Mannertoga’ (toga viri- 
lis); das Familienfest wird vorzugsweise auf das 
Fest Liberalia des Liber/Bacchus am 17. März ver- 





legt. Dem Kleiderwechsel folgt ein Gang zum Ka- 
pitolinischen Tempel, mit Opfer an Iuventus, die 
dort bei Minerva ihre Kapelle hat; die ausgezoge- 
ne Knaben-Toga (toga praetexta) und die bulla wer- 
den den Hausgöttern, den Laren, geweiht. 

Ähnliches gilt für Mädchen im Rahmen der 
Hochzeit: Ablegen der toga praetexta, anlegen ei- 
ner tunica recta, darüber das Frauengewand (Stola, 
Palla); die abgelegte toga praetexta wird der Fortu- 
na Virginalis geweiht. 

Bei der Hochzeit werden den Bräuten die 
Werkzeuge textiler Arbeit, Spinnrocken und 
Spindel, nachgetragen, wozu der Mythos auf Kö- 
nigin Tanaquil oder Gaia Caecilia verweist, deren 
Statue, mit Spindel, im Tempel des Sancus stand. 

Die Altersstufen und ihre Tracht lassen sich in 
Beziehung setzen zu den Votiven im Athena- 
Tempel von Lavinium, der seit dem 6. Jh. v. Chr. 
bestand, im 4. Jh. florierte. Es handelt sich also um 
allgemeiner verbreitete “initiatorische’ Riten (To- 
relli). 


BIBLIOGRAPHIE: Mau, A., RE II 1 (1897) 1048-1051 
s.v. «Bulla»; Torelli, M., Lavinio e Roma. Riti iniziatici e 
matrimonio tra archeologia e storia (1984). 
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270. Macrob. Sat. 1, 6, 7-18: toga pratetexta 
und bulla als Abzeichen der Jungen. 

271. Cic. Att. 6, 1, 12. — Er hat vor, an den Li- 
beralia die toga pura seinem Sohn zu verleihen. 

272. Ov. fast. 3, 771-788. — ‘Toga libera? und 
Liberalia. 

273. Serv. ecl. 4, 50. — «Wenn die Knaben die 
toga virilis übernommen haben, gehen sie zum Ka- 
pitol». 

274. Plin. nat. 8, 194 (aus Varro). - Colus und 
fusus, nach Tanaquil, im Brautzug getragen; tuni- 
ca recta für tirones und novae nuptae. Vgl. Fest. 342 
L. (rectae). 

275. Arnob. 2, 67. — Nicht mehr eingehaltene 
Bräuche: puellarum togulae zu Fortuna Virginalis. 


2. Confarreatio 

Confarreatio heisst eine besonders altertümliche 
und feierliche Art der Eheschliessung ‘mit Feld- 
früchten und gesalzenem Mehl’, unter Beteiligung 
von Pontifex Maximus und Flamen Dialis; der 
Name verweist auf das aus einer primitiven Ge- 
treidesorte (far ‘Spelt”) gebackene Brot. Ein Schaf- 
opfer gehört dazu; die Ehepartner nehmen ge- 
meinsam auf dem Fell des Opfertieres Platz. 


LITERARISCHE QUELLEN 

276. Serv. auct. Aen. 4, 374. — «Bei den Alten 
war es Brauch für flamen und flaminica, wenn sie 
durch confarreatio die Ehe eingingen, dass zwei Ses- 
sel, verbunden durch ein darübergelegtes Schaffell, 
aufgestellt wurden, von dem Schaf, das das Op- 
fertier gewesen war, und dass darauf die Heiraten- 
den, flamen und flaminica, mit verhüllten Häuptern 
bei der confarreatio Platz nahmen.» Vgl. Serv. 


































































georg. 1, 31 (per fruges et molam salsam); Plin. nat. 
18, 10 (farreum vorangetragen). 


3. Tigillum Sororium 

Ein Balken über einem Durchgang, immer 
wieder erneuert, führt diesen Namen, zwischen 
zwei Altären, dem der Iuno Sororia und dem des 
Ianus Curiatius. ‘Dem Tigillum Sororium’ wurde 
von den Arvalbrüdern geopfert. 

Die Legende erzählt von dem siegreichen Ho- 
ratius, der die eigene Schwester getôtet hat: Er 
wurde vom Volk freigesprochen, jedoch der Rei- 
nigungszeremonie unterzogen, dass er mit verhüll- 
tem Haupt unter diesem Balken durchzugehen 
hatte — ein klarer ‘rite de passage’. In historischer 
Zeit wurden zwar Opfer vollzogen, doch ist von 
reinigendem ‘Durchgehen’ nicht die Rede. 
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BIBLIOGRAPHIE: Latte, RR (1960) 133-134; Otto, 
W. F., «Römische Sondergötter», RhM 64 (1909) 449-468 
= Aufsätze zur röm. Religionsgeschichte (1975) 72-91, hier 
89-91. 


LITERARISCHE QUELLEN 

277. Fest. 396 L. — Nach dem Freispruch des 
Horatius: «Zwei Balken, ein dritter darüberge- 
legt, die sein Vater aufgestellt hatte: so wurde er 
gleichsam unters Joch geschickt, und nachdem 
dort ein Altar für Juno Sororia und einer für Ia- 
nus Curiatius geweiht worden war, war er befreit 
von aller Schuld des Verbrechens, was die Augu- 
rien bestätigten.» Vgl. Liv. 1, 26, 12-13; Dion. 
Hal. ant. 3, 22, 7; Schol. Bobb. in Cic. Mil. p. 277 
Orelli. 
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I. Einleitung: Terminologische Vorklärung 


A. Götter und Menschen trennte bekanntlich in 
den griechischen Vorstellungen ein gewaltiger Ab- 
stand, dessen Hauptsubstanz in der Unsterblichkeit 
und Übermacht der ersteren lag, aber keine un- 
überbrückbare Kluft. Denn nicht nur dachte man 
sich die Götter in geistigen Zügen und im Ausse- 
hen so deutlich menschenartig wie vielleicht in 


keinem anderen Pantheon, sondern auch der Weg 
der Menschen zu göttlichem Status war nicht im- 
mer versperrt. Zunächst verbanden Zwischensta- 
tionen und entsprechende Wesen die höchste 
Sphäre der olympischen und sonstigen Götter mit 
dem Niveau der Menschen - ein wichtiger Aspekt 
der Vernetzung von Menschlichem und Göttli- 
chem bei den Griechen. Diese Zwischenstufe auf 
dem Weg von Mensch zu Gott nahmen die He- 
roen und die Heroinen ein, wobei ebenfalls die 
Vergottung eines Menschen in Ausnahmefällen als 
möglich galt. Seit der hellenistischen Zeit begeg- 
nen wir zunehmend auch einer entsprechenden 
Begrifflichkeit: bei der Erhebung eines Menschen 
in die Zwischenebene der Heroen konnte man von 
Konpwtlewv/apnpwiopög sprechen, also von «He- 
roisierung», im Falle der Vergottung von &ro0s- 
odv/&noféwots, «Apotheose». Beiden Phäno- 
menen lag also ein bestimmter Glaube an die 
Möglichkeit einer Veränderung zugrunde, die dem 
Menschen unter bestimmten Voraussetzungen von 
Leistung und Anerkennung (menschlicher- und 
göttlicherseits) den Zugang zu höheren Stellungen 
der spirituellen Weltordnung offen hielt. Sowohl 
die Heroisierung als auch die Apotheose kann man 
natürlich als Vorgang und Ergebnis sowohl in my- 
thologischer als auch in historischer Hinsicht fas- 
sen, wobei diese an sich unterschiedlichen Aspek- 
te eng zusammenhängen und sich oft gegenseitig 
erhellen; darum werden sie im Folgenden, soweit 
nützlich, als Teile derselben Einheit studiert. 

In der Theorie war auch die Position der He- 
roen klar abgegrenzt gegenüber den Göttern, da 
sie zwar ursprünglich und oft von einem Gott/ei- 
ner Göttin abstammten, nichtsdestoweniger aber 
aufgrund einer Verbindung dieses göttlichen El- 
ternteils mit einem/einer Sterblichen erzeugt wa- 
ren. Darum war für sie seit Hesiod (erg. 160) der 
Parallelbegriff Yutdeoı geläufig, «Halbgötter», und 
später, z.B. bei Plato (nom. 771d. 909e), Bediv 
maidec, «Gotteskinder». Ein fundamentaler We- 
senszug der Heroen schlechthin war in der Regel 
vorerst ihre Teilhabe am typisch menschlichen 
Schicksal, dem Tod, dann aber besonders ihre fort- 
dauernde Macht dariiber hinaus. Insoweit wird ih- 
nen traditionell ein chthonischer Charakter zuge- 
schrieben (s. unten), und ihr Kultzentrum war oft 
ihr Grab (np&ov). Das Bild war dennoch wieder 
nicht überall statisch: Es gab Heroen wie Herakles, 
der nach seinem Tod förmlich in die Gesellschaft 
der olympischen Götter aufgenommen worden 
sein soll, also eine regelrechte Apotheose (vgl. un- 
ten) im Mythos erlebt hatte, und von den Men- 
schen teilweise sowohl als Heros wie auch als Gott 
verehrt werden konnte. Es gab auch anfängliche — 
besonders lokal anerkannte - Heroen, die zum 
göttlichen Status aufsteigen konnten (z.B. Askle- 
pios), also eine praktische Apotheose durch die 
gesellschaftlich-religiöse Anerkennung auf ge- 
meingriechischer Ebene und die entsprechende 
Sakralverfassung erfuhren (s. unten). Sonst ist es 
nämlich ein Charakteristikum der Heroen, lokalen 
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Charakters zu sein, was jedoch nicht ausschloss, 
dass gelegentlich Graber desselben Heros an meh- 
reren Stellen Griechenlands existierten und verehrt 
wurden. 

Zunehmend ist in der Forschung die Unter- 
scheidung der Kultbrauche relativiert worden, die 
Göttern bzw. Heroen galten. Die antike Theorie 
erwähnte eine besondere Opferordnung für die 
Heroen unter den Begriffen évayiCetv/évayiou6c 
(èvayioua), welche unter anderem die Vollver- 
brennung der zu opfernden Tiere vorgesehen ha- 
ben soll, während ja die Teilnahme der Gläubigen 
an der anschliessenden Fleischverteilung bei den 
entsprechenden Opfern an die Götter (vota) die 
Norm war. Parallel dazu lief der angeblich stren- 
ge Gegensatz zwischen erhöhtem Altar (Bwydc) 
für das Schlachtopfer an die Götter und niedrigem 
Altar (ècy&px) für die entsprechenden Bedürfnisse 
des Heroenkults, damit das Blut direkter seinen 
unterirdischen Empfängern zugeführt werden 
könne. Man hat aber eine ganze Reihe von litera- 
rischen und archäologischen Zeugnissen angeführt 
(Nock, A. D., HTAR 37 [1944] 141-174 = idem, 
Essays [1972] II 575-602; Kearns, E., in Schachter, 
A./Bingen, J. (Hsg.), Le sanctuaire grec [1992] 67- 
68), wo die Praxis des Heroenkults derjenigen des 
Götterkults (besonders bei chthonischen Gotthei- 
ten) sehr nahekommt: auch beim ersteren wurde 
manchmal auf den Verzehr des geopferten Tieres 
nicht verzichtet, und auf Votivstelen für Heroen 
erscheinen auch höhere Altäre. Auch Vorschriften 
über die den Göttern bzw. Heroen zu opfernden 
Tiersorten (von heller bzw. dunkler Farbe) oder 
Einzelheiten über den Modus des Opferns (z.B. 
die Haltung des Tierkopfes zur Erde hin beim He- 
roenkult) scheinen eher frühe und nicht durchge- 
haltene Besonderheiten gewesen zu sein, die 
hauptsächlich durch antike Lexikographen kanoni- 
schen Wert erlangten. Insgesamt dürften also die 
genannten kultischen Unterschiede nur eine erste 
Orientierungshilfe bei der Unterscheidung von 
Heros und Gott abgeben. Ein Heros konnte 
auch genau wie die Götter einen heiligen Bezirk 
(réuevoc) bzw. ein Heiligtum unabhängig von sei- 
nem Grab (z.B. Aiakos in Athen, Hdt. s, 89, 2-3) 
sowie Priester besitzen. 

Der Hauptunterschied von Heros und Gott 
bestand also eher im Namen, im chthonischen 
Zusammenhang und vor allem im Rang und der 
entsprechenden Grössenordnung des Kults, und 
fiel in der Kultpraxis nie so streng aus wie einige 
literarische Quellen es nahezulegen scheinen. An- 
dererseits gab es auch einige Bestandteile des 
Götterkults, die ihn für längere Zeit eindeutig 
kennzeichneten, wie z.B. das Singen eines Päans, 
eines speziellen Gotteslobliedes. Dieses Merkmal 
kann man auch bei der Apotheose von Menschen 
antreffen. . 

Im göttlichen Randbereich gab es auch eine 
graue Zone von minderen Gottheiten, die in der 
Regel ohne Individualnamen erschienen und wirk- 
ten, die Saiuovec, welche auch mit der Unterwelt 


verbunden und den Heroen ähnlich sein konnten 
(so z.B. der Fall des Heros in Temesa, Paus. 6, 6, 
8). Dämonen sind göttliche Wesen, die ebenfalls 
zwischen Göttern und Menschen stehen, jedoch 
deutlich eher göttlichen Charakters sind und im 
vorplatonischen Sprachgebrauch promiscue mit 
Göttern genannt werden. Freilich werden sie ent- 
weder überhaupt mit Göttern identifiziert oder sie 
sind namenlos und stellen eher abstrakte Vorstel- 
lungen wie «das Göttliche» dar. Als einziger Dä- 
mon wurde der Agathos Daimon kultisch verehrt. 

Bei der Apotheose ist es nun überhaupt sehr 
wichtig, was die Menschen einer Zeit selbst, be- 
sonders die Bürger einer Polis, als die Ehren nann- 
ten, welche den Göttern gebührten und deren 
Verleihung an einen besonderen Mitmenschen ihn 
auf das gleiche göttliche Niveau versetzen konnte. 
Denn der generelle Begriff der Ehre (truh) konn- 
te auch den Hauptinhalt dessen ausdrücken, was 
die Griechen als Kulthandlungen Göttern und He- 
roen widmeten. Das Konzept dieser Ehrenanglei- 
chung an die schon vorhandenen Götter als Sub- 
sumierung der Apotheose findet man schon bei 
Homer (Od. 11, 304, wo Kastor und Polydeukes 
«göttergleiche Ehrung erlangt haben», rıunv Sì 
Aeröyxacıy Toa Bsotow). Seit der hellenistischen 
Zeit begegnen wir aber in dieser Hinsicht dem Be- 
griff ioöBeoı rıuat, der besonders bei den Ehrun- 
gen für lebende bzw. verstorbene Herrscher und 
Honoratioren (in der Regel Lokaleuergeten) sei- 
tens einer Polis gingig ist. Hier stellt sich das me- 
thodische Problem, ob wir bei diesen Fallen von 
wirklicher Apotheose sprechen diirfen. Reichten 
diese «gôttergleichen Ehren» dazu, einen Men- 
schen im kollektiven Bewusstsein als Gott zu eta- 
blieren? Man verneint gewöhnlich diese Frage mit 
dem Hauptargument, dass der Sinn dieser Gleich- 
stellung mit den traditionellen, also hauptsächlich 
den olympischen Göttern einen deutlichen Unter- 
schied zu ihnen mitvoraussetzt. Schon Hepding 
hatte so argumentiert, und Nilsson (GrRelf II 140) 
und andere (Badian, in Small 15; ähnlich zuletzt 
Chaniotis) haben sich ihm später darin ange- 
schlossen, dass «io60soc ebensowenig göttlich wie 
toodvumtos olympisch bedeutet und dass die Apo- 
theose Lebender noch keine wirkliche Apotheose 
war». Ein klares Zeugnis dagegen ist aber, dass das 
etymologisch entsprechende Verb icofeodpor 
durchaus im Verständnis der Griechen die Apothe- 
ose ausdrücken konnte: so finden wir die Wen- 
dung (Aisop. 113) ‘HpaxAfc icofewbeic xal nap 
Au éoriuevos ..., die eben Herakles’ Leben auf 
dem Olymp nach seiner Apotheose beschreibt. Es 
dürfte also klar sein, dass toodewdeig hier synonym 
für &nodewdetg steht. Ähnlich dachte auch Dio- 
dor, als er über den Kreis der mythischen 
Urerfinder und sonstigen Euergeten der Mensch- 
heit schrieb (1, 2, 4): rav dE My dyaBav 
avdeGv of Ev Howdy, of dé tcobdwv tidy 
ëtuyov, womit er eindeutig Beispiele von Hero- 
isierung bzw. Apotheose gemeint hat. Es wäre al- 
so verfehlt, die Empfänger von isotheoi timai aus 
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der Gruppe der tatsächlich Apotheosierten auszu- 
scheiden. Sie gehörten zwar nicht den alten, tra- 
ditionellen Göttern an, sie waren in dieser Hinsicht 
ein eindeutiger Zusatz des Pantheons, wurden aber 
bestimmt auch als Götter empfunden und als sol- 
che eben durch die Verleihung der isotheoi timai im 
kollektiven Bewusstsein konstituiert. 

Anderseits ist es klar, dass die Apotheose so- 
wohl im griechischen wie auch im römischen Be- 
reich verschiedene Formen oder Stufen der Voll- 
ständigkeit als religiöses Phänomen aufweist und 
eine entsprechende graduelle Klassifizierung erfah- 
ren kann. So kann man erstens den Typus erken- 
nen, wo ein früherer Mensch nicht nur als Gott 
benannt und mit den begleitenden Ehrungen (Al- 
tar, Tempel, Priester und Sonstigem) versehen, 
sondern auch als unter den anderen, älteren Göt- 
tern fortlebend und wirkend vorgestellt wird, wie 
z.B. Herakles auf dem Olymp oder in historischer 
Zeit Ptolemaios Soter nach der Darstellung Theo- 
krits (17, 16-18). Man könnte hier von einer 
vollständigen Form der Apotheose sprechen, die 
natürlich nur postum sein kann. Eine zweite Ka- 
tegorie könnte die Fälle einschliessen, wo die An- 
erkennung eines verstorbenen oder noch lebenden 
Menschen als Gott durch seine ausdrückliche Be- 
nennung als Gott und/oder durch die ihm verlie- 
henen, als göttergleich bezeichneten Kultehrungen 
(besonders Tempel und Opfer) erfolgt. Schliesslich 
gibt es eine breite Skala von Fällen, wo auch oh- 
ne eine ausdrückliche Benennung eines Menschen 
als Gottheit oder seiner Ehrungen als göttlich die- 
se letzteren durchaus Bestandteile der früheren, 
vollständigeren Typen sein können. Dies ist z.B. 
der Fall mit der Weihung eines Heiligtums zu Eh- 
ren eines Menschen zu Lebzeiten oder mit der Er- 
richtung einer Statue des verehrten Menschen ne- 
ben derjenigen eines der traditionellen Götter, so 
dass sie ‘zusammenwohnen’ und, ausdrücklich (als 
abvvæot Beat) oder auch nicht ausdrücklich, einen 
Tempel teilen kônnen, oder, im Minimalfall, 
wenn einem Sterblichen Attribute von Gottheiten 
ikonographisch verliehen oder auch von ihm selbst 
in der Wirklichkeit seinem Ornat zugefiigt wur- 
den. Diese letzteren Fälle könnten vielleicht als 
‘Einzelbauteile’ von Apotheose, und zwar oft in 
metaphorischem Sinne, bezeichnet werden; sie 
bleiben nichtsdestoweniger charakteristisch fiir die 
Ausrichtung verschiedener historischer Teilaspek- 
te auf die Apotheose als Gesamtphänomen, so dass 
sie doch Erwähnung verdienen. Man kônnte sich 
im deutschen Sprachgebrauch fragen, ob die Er- 
fassung dieser letzteren Fille unter dem Begriff 
‘Vergöttlichung’ statt der ‘Vergottung’, die die 
vollständigen Formen der Apotheose im obigen 
Sinne bezeichnen sollte, vorzuziehen wäre. In ver- 
wandtem Sinne hat man ja den Gebrauch dieser 
zwei Begriffe zur Unterscheidung der Göttlich- 
keitsphasen des römischen Kaisers vor und nach 
der consecratio vorgeschlagen (Gesche; zuletzt dazu 
Clauss 36-37). Der systematische Gewinn wäre 





aber wohl dabei nicht gross, denn auch diese “Ver- 
göttlichung’ könnte nur als grösseres oder kleine- 
res Segment der “Vergottung’ ihren historischen 
Sinn behalten und die passende Erklärung finden. 
Auf jeden Fall scheint der Begriff ‘Apotheose’ eher 
dazu geeignet, all diese Varianten und Teilerschei- 
nungen zu umfassen. Es sei angemerkt (mehr da- 
zu unten), dass auch im Falle der Heroisierung die 
Erkenntnis des Phänomens nicht immer aufgrund 
einer ausdrücklichen Benennung des Heros als sol- 
chen, sondern zwar auch in Zusammenhang mit 
literarischen Quellen, aber erst aufgrund des ar- 
chäologischen Befundes (Opferreste bei Gräbern 
der Vorzeit u.ä.) erfolgen kann. 


B. Im römischen Kontext kann man einleitend 
feststellen, dass es nie einen Heroenkult im eigent- 
lichen Sinne, und dementsprechend auch keine He- 
roisierung gegeben hat. Ahnenkult und Ehrungen 
für die Toten decken sich damit nicht, und Versu- 
che, etwa einen römischen Heroenkult zu belegen, 
sind in der Forschung ablehnend beurteilt worden 
(vgl. Liou-Gille, B., Cultes «heroiques» romains. Les 
fondateurs [1980] und etwa die Rezension von 
Richard, J.-C., RPh 56 [1982] 172-173). Für die 
Rômer blieb das grundsätzliche Schema immer die 
Dichotomie zwischen Menschen und Göttern, 
etwas dazwischen Situiertes konnte nicht ange- 
nommen werden. Romulus, der Gründer Roms, ist 
ja auch, und bezeichnenderweise, als Gott aner- 
kannt (Plut. Num. 6, 3: ... thy ‘Paptaov pvquny 
arofeovar [sc. ‘Pwyator] traïs truais) und mit dem 
Ortsgott Quirinus identifiziert worden (Cic. rep. 2, 
20). Nur im übertragenen Sinne und als deutliche 
Leihgabe konnte «Heros» als Wort und Begriff in 
die römische Welt integriert werden wie z.B. bei 
Ciceros Bezeichnung von Labienus (Att. 7, 13, 1) 
oder von Cato d. J. (Att. 1, 17, 9) als fpwc/heros. 

Der Hauptbegriff für Gott bei den Rômern war 
deus. Davon war divus eigentlich und ursprünglich 
nur eine sprachlich-etymologische Variante, bis sie 
auf den vergotteten Caesar angewandt und so für 
die Folgezeit als förmliche Bezeichnung für den 
jeweils verstorbenen und ähnlich nach Senatsbe- 
schluss vergotteten Kaiser kanonisiert worden ist 
(vgl. Latte, RR 302 und zuletzt Clauss 23 ff., 356 
f.; s. auch weiter unten). Der Grammatiker Ser- 
vius (Aen. 5, 45) unternahm im 4. Jh. n. Chr. fol- 
gende Unterscheidung (340): «dii nennen wir die 
Götter, die es immer gewesen, divi aber diejeni- 
gen, die aus Menschen zu Göttern gemacht wor- 
den sind, gleichsam als die, die den (Todes-)Tag 
(dies) erreicht haben: darum benutzen wir dieses 
Wort auch für die Kaiser» (deos perpetuos dicamus, 
divos ex hominibus factos, quasi qui diem obierint: un- 
de divos etiam imperatores vocamus). Dies ist aber ei- 
ne eindeutig erst von der kaiserzeitlichen Praxis 
abgeleitete Regel (vgl. z.B. Cic. leg. 2, 19, wo der 
Begriff divus traditionelle, aber auch apotheosierte 
Götter, wie Hercules oder Quirinus, zugleich be- 
zeichnet). 
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Die Aufnahme, eigentlich das Mitzählen (con-), 
einer neuen Gottheit in den Kreis der Götter be- 
zeichneten die Römer durch die Begriffe consecra- 
re/consecratio. Damit deuteten sie den Eingang des 
Neulings in den göttlichen, den sakralen Bereich 
(<sacer) an. An sich und ursprünglich durfte eine 
solche consecratio, also eine offizielle Zulassung un- 
ter die staatlich anerkannten Götter, nur vom Se- 
nat gebilligt werden. Im Laufe der Zeit hat es sich 
aber eingebürgert, dass auch die privaten Formen 
der Apotheose von Verstorbenen (Familienmit- 
gliedern u.ä.) durch dieselbe Begrifflichkeit ausge- 
drückt werden konnten: schon Cicero sagt z.B. 
über seine Tochter «...illam consecrabo omni gene- 
re monimentorum» (Att. 12, 18, 1), ähnliche Wen- 
dungen sind dann in Grabinschriften anzutreffen 
wie CIL II 2243; VIII 5846. 

Da sich die römische Mentalität gegenüber der 
Apotheose besonders eines lebenden, aber auch ei- 
nes verstorbenen Individuums sehr lange viel kon- 
servativer verhielt im Vergleich zum Expandieren 
desselben Brauchs bei den Griechen, füllten haupt- 
sächlich zwei andere römische religiöse Begriffe 
und entsprechende Kulte einen Teil des entstehen- 
den Vakuums. In jedem Sterblichen (später nur in 
jedem Mann, wobei für die Frauen der Parallelbe- 
griff der Iuno angewandt wurde) wohnte immer- 
hin nach römischer Überzeugung eine göttliche 
Lebenskraft, der Genius. Jeder Genius konnte einen 
Kult verdienen, am bekanntesten und bedeutend- 
sten war aber der Kult bei dem jeweiligen pater fa- 
milias, der gewissermassen das spirituelle Herz der 
römischen Grossfamilie ausmachte. Diese auf feine 
römische Weise indirekte Art, die Person zu ver- 
ehren, welche den Zusammenhalt jeder gesell- 
schaftlichen Zelle Roms gewährleistete und sym- 
bolisierte, war ein idealer Anknüpfungspunkt für 
Augustus’ erste ideologische Verankerung des 
Prinzipats (s. unten). 

Der Kult der Verstorbenen als Götter erfolgte 
zunächst im Kreis der Familie für die « vergöttlich- 
ten Eltern» (divi parentum, divi parentes), ohne in- 
dividuelle Hervorhebung eines von ihnen. Die 
gleiche Absage an die Individualität galt ursprüng- 
lich auch für den späteren Hauptkult der Toten- 
geister, der Manes, die eben nur im Plural, als «un- 
gegliederte Masse» (Latte, RR 100) aufgefasst und 
ausgedrückt wurden. Erst allmählich (seit dem 1. 
JE. v. Chr.) konnte auch dabei, durch den — etwas 
unbeholfenen — Zusatz des Namens des/der Ver- 
storbenen im Genitiv eine persönliche Variante 
dieses Kults entstehen. Aber eine intime Bezie- 
hung oder ein eventueller Beistand der Manes für 
die Lebenden scheint den römischen Vorstellungen 
nicht entsprochen zu haben. Dies vermehrte na- 
türlich die Anziehungskraft anderer Möglichkeiten 
zur Entwicklung einer lebhaften Beziehung zwi- 
schen Gott und Gläubigen in der römischen Welt. 


| KOSTAS BURASELIS 
in Zusammenarbeit mit allen Mitautoren 
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II. Heroisierung 


A. Einleitung - Definition des Themas - 
Abstufungen des Phänomens 
Heroisierung 


Die Heroisierung sollte in methodischer Hin- 
sicht zunächst als Begriff und Wesen des Heros 
oder der Heroine aufgefasst und analysiert werden. 
Erst dann, in ihrem engeren, wörtlichen Sinne als 
Vorgang, auf Grund dessen ein Heros oder eine 
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Heroine entsteht, sollte sie gegen den Hintergrund 
ihrer historischen Entwicklung studiert werden. 
Demgemäss wird hier zunächst ein kurzes, sozusa- 
gen zeitloses oder idealtypisches Bild entworfen, 
während die Spezifizierung einschliesslich der 
quellenmässigen Nachweise dem historischen 
Durchgang vorbehalten bleibt. 

Heroen als Wesen mit besonderen Kräften ste- 
hen zwischen Göttern und Menschen; dass sie als 
«abgesunkene Götter» zu verstehen seien, wurde 
noch von Erwin Rohde in seinem einflussreichen 
(und immer noch schönen) Buch «Psyche» vertre- 
ten, jedoch ist die Forschung seitdem davon abge- 
kommen. Von den Göttern grenzen sie sich da- 
durch ab, dass sie ehemals sterbliche Menschen 
darstellen, deren freilich übermenschliche Kräfte 
nach ihrem Tod in der Regel an ihrem Grab ver- 
ehrt werden. Das geschieht deshalb, weil sie über 
ihren Tod hinaus in der Lage sind, den sie Vereh- 
renden zu helfen; eher selten geschieht es, dass sie 
nicht Gutes, sondern Böses bringen. Die Tatsache, 
dass sie an ihren Gräbern verehrt werden, könnte 
auf einen chthonischen Charakter oder Ursprung 
deuten — so noch Burkert, GrRel -, jedoch fehlen 
der heutigen Forschung hier konkrete Hinweise, 
und ebenso hat die Forschung die zuletzt von Mar- 
tin Nilsson vertretene Auffassung aufgegeben, es 
habe eine Kontinuität zur mykenischen Zeit gege- 
ben. Weibliche Heroen, die Heroinen, sind erst 
seit kurzem Gegenstand spezifischer Forschung; 
freilich stellen sie in der griechischen Vorstellung 
deutlich nachgeordnete Wesen dar, die wenig spe- 
zifische, sie von den Heroen wesentlich unterschei- 
dende Eigenschaften aufweisen. 

Die Verehrung selber schliesslich, also der He- 
roenkult — s. dazu auch die gemeinsame Einleitung 
~ wurde in der früheren Forschung vom Götter- 
kult durch den als ausschliesslich angesehen Unter- 
schied abgehoben, dass der Götterkult einen Altar 
erforderte und dass die Opfer für die Götter der- 
gestalt stattfanden, dass diese vom Opfertier fast 
ausschliesslich die für Menschen ungeniessbaren 
Teile als Brandopfer erhielten, während das Fleisch 
den Menschen zum Verzehr zur Verfügung stand. 
Die Heroen wurden demgegenüber an ihrem 
Grab, also an einer Erdvertiefung verehrt und er- 
hielten, da sie ja als ehemalige Menschen galten, 
das Opfertier in seiner Gesamtheit oder jedenfalls 
das Blut. Obwohl sich seitdem Fälle gezeigt haben, 
in denen dieser Unterschied nicht gemacht wurde, 
d.h. in denen Heroen in einer Weise verehrt wur- 
den, die früher als den Göttern vorbehalten galt, 
scheint es alles in allem immer noch so zu sein, dass 
der genannte Unterschied im Kult einen ersten 
Anhaltspunkt zur Unterscheidung von Heros und 
Gott gibt, der aber nicht dogmatisch genommen 
werden darf. 

Zum Schluss ein übergreifender Gesichtspunkt, 
der sich auf die Funktion der Heroisierung bezieht 
und der, selbst noch für kaiserzeitliche Heroisie- 
rungen, alle Epochen betrifft. Seien es mythische 
oder reale Gründerheroen, seien es Heroen, die ei- 





ne staatliche Neuordnung garantieren sollen, han- 
dele es sich um die Abwehr «böser» Wesen, sei es 
schliesslich die Ehrung von Personen, die sich ein- 
fach um die Stadt verdient gemacht hatten: Immer 
sind Werte im Spiel, die Staat und Gesellschaft als 
Ganzes betreffen, die also integrierenden Charak- 
ter haben, entweder im Gründungsstadium, bei der 
Bewältigung innerer Krisen oder in Situationen, in 
der es um die äussere Existenz der Stadt geht. 
Der Ort, an dem die Kulte stattfanden, war zu- 
nächst, auch gefördert durch die Kolonisation, die 
jeweilige Agora der Stadt, auf der sich die Grab- 
stätten befanden, insbesondere dann, wenn der be- 
treffende Heros einen unmittelbaren Bezug zur 
Polis als ganzer hatte, so etwa bei den Gründungs- 
heroen. In anderen Fällen und in späteren Epochen 
konnten die Heroen auch ausserhalb verehrt wer- 
den, an Strassenkreuzungen oder am Meer. Im 
übrigen bestätigt der archäologische Befund die 
durch die Schriftquellen gefundenen Ergebnisse: 
Es fand eine immer stärkere Verlagerung des He- 
roenkultes von der Polis auf das einzelne Individu- 
um statt; besonders handgreiflich ist das an den at- 
tischen Totenmahlreliefs des 4. Jhs. zu sehen, die 
eine Privatisierung des Kultes darstellen. Auf der 
anderen Seite nahm die Pracht von Heroa dann zu, 
wenn es sich bei den zu verehrenden Heroen um 
mächtige Herrscher des Hellenismus handelte, wie 
es beim karischen Maussoleion zu beobachten ist. 
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unteritalischen Vasen (1979); Lyons, D., Gender and Immor- 
tality. Heroines in Ancient Greek Myth and Cult (1997); 
McCauley, B., «Heroes and Power: The Politics of Bone 
Transferal», in Hägg, AGHC 85-98; Machaira, V., «To 
Bea Tov Hpwa ınrea oroug enirbußioug Bwpodg tov 
Movcetov OnBovr, Enernoic tn9 Erapeias Bowtixdy 
MeAetdv 3 (2000) 848-871 (= Machaira 1); ead., « H onovdh 
Gro npwınd xat oro Oetxd xbxdro», in "Ayabdg Aaiuwy. 
Mél. Kahil (2000) 339-344 (= Machaira 2); Malkin, I., Re- 
ligion and Colonization in Ancient Greece (1987); Mazarakis 
Ainian, A., From Rulers’ Dwellings to Temples. Architecture, 
Religion and Society in Early Iron Age Greece (1100-700 B.C.). 
Stud. in Med. Arch. 121 (1997) (= Mazarakis Ainian 1); Ma- 
zarakis Ainian, A., «Reflections of Hero Cult in Early Iron 
Âge Greece», in Hägg, AGHC (1999) 9-36 (= Mazarakis 
Ainian 2); Mazarakis Ainian, A., ‘Ounoos xa Agyato- 
Aoyia (2000) (= Mazarakis Ainian 3); v. Moock, D. W., 
Die figürlichen Grabstelen Attikas in der Kaiserzeit (1998) 74- 
75; Morris, L., « Tomb cult and the ‘Greek renaissance”: the 
past in the present in the 8th cent. BC», Antiquity 62 (1988) 
750-761; Miiller, P., LIMC VII 824-825 s.v. «Sybaris II» 
(zum Heros von Temesa); Munk Hojte, J., Images of An- 
cestors (2002); Nagy, G., The Best of the Achaeans: Concepts 
of the Hero in Archaic Greece (1979) (= Nagy 1); Nagy, G., 
The Best of the Achaeans. Concepts of the Hero in Archaic 
Greek Poetry (1999) (= Nagy 2); Pariente, A., «Le monu- 
ment argien des ‘Sept contre Thèbes'», in Piérart, M., Poly- 
dipsion Argos. BCH Suppl. 22 (1992) 195-229; Pirenne-Del- 
forge, V./Suárez de la Torre, E. (Hsg.), Héros et héroines 





dans les mythes et les cultes grecs (2000); Polignac, F. de, La 
naissance de la cité grecque (1995°); Rhomaios, K., «Tegeati- 
sche Reliefs», AM 39 (1914) 189-235; Salapata, G., Lakoni- 
an Votive Plaques with Particular Reference to the Sanctuary of 
Alexandra at Amyklai (Diss. 1992) (= Salapata 1); Salapata, 
G. «The Lakonian Hero Reliefs in the Light of the Terra- 
cotta Plaques», in Palagia, O./Coulson, W., Sculpture from 
Arcadia and Laconia. Proceedings of an Int. Conference ... 
Athens 1992 (1993) 189-197 (= Salapata 2); Schäfer, M., 
«Von Pferdegräbern und Reiterheroen», AM 114 (1999) 48- 
60; Schmidt, St., Hellenistische Grabreliefs (1991); Shapiro, 
H. A., «Heroinenkult: Die Kekropstöchter», in Reeder, E. 
D. (Hsg.), Pandora. Frauen im klassischen Griechenland (1996) 
39-48; Snodgrass, A., «Les origines du culte des heros dans 
la Grèce antique», in Gnoli/Vernant 107-119 (= Snodgrass 
1); id., «The archaeology of the hero», Annali. Sezione di 
Archeologia e Storia Antica 10 (1988) 19-26 (= Snodgrass 2); 
Stibbe, C. M., «Dionysos in Sparta», BABesch 66 (1991) 1- 
44; Themelis, P. G., «The Sanctuary of Demeter and the 
Dioscouri in Messene», in Hägg, AGCP ArchEv (1998) 157- 
186 (= Themelis 1); Themelis, P. G., “Howes xai ‘Howa 
orn Meoonvn (2000) (= Themelis 2); Thônges-Stringaris, 
R. N., «Das griechische Totenmahl», AM 80 (1965) 1-99; 
Verbanck-Piérard, A., «Les héros guérisseurs: des dieux 
comme les autres! A propos des cultes médicaux dans 
l’Attique classique», in Pirenne-Delforge/Sudrez de la 
Torre 281-333; Versnel, Inconsistencies I (1990) 55 (Kult des 
Harmodios und Aristogeiton); Voutiras, E., «Hoawotiwy 
Hews», Eyvaria 2 (1990) 125-162; Weiss, Flussg (1984) 67- 
69 (zu Euthymos); eadem, LIMC V (1990) 882-883 s.v. 
«Kaikinos» (zu Euthymos); Whitley, J., «Early states and 
hero cults: a re-appraisal», JHS 108 (1988) 173-182 (= Whit- 
ley 1); id., « The monuments that stood before Marathon: 
tomb cult and hero cult in Archaic Attica», AJA 98 (1994) 
213-230 (= Whitley 2). 


B. Historische Entwicklung 


1. From the beginnings to the Archaic 
Age. Hero cults of Homeric society 


(Abbreviations: LBA = Late Bronze Age; LG 
= Late Geometric; LH = Late Helladic; MG = 
Middle Geometric; MH = Middle Helladic; PG = 
Protogeometric) 


The main issues regarding early forms of hero 
cult in Early Iron Age Greece are the following: 
(a) positive identification, (b) categorisation, (c) 
the connection with the Homeric epics, (d) under- 
standing the ideology lying behind these cults, (e) 
the location of hero cults. 

(a) Identification. Based on the archaeolog- 
ical record, the emergence of hero cults in Early 
Iron Age Greece can be placed in the 8th cent. 
B.C., especially in the second half of the century. 
However, some cults may date back into the PG 
period (Antonaccio 3, 55). In this early period, in 
the almost total absence of relevant contemporary 
written records, it is often difficult to distinguish 
hero cult from ancestral cult and furthermore from 
cults addressed to chthonian divinities, especially 
since there seem to have been no specific rituals or 
distinct votive offerings enabling one to distin- 
guish one category from another (Hägg 2; An- 
tonaccio 1, 247-249). Several alleged cases of tomb 
cult could in fact represent either misunderstood 
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cases of reuse of earlier tombs for burial, or an act 
related to the cult of the dead (Antonaccio 1-3). 
Cults at Bronze Age tombs were less durable than 
hero cults at shrines, since, in most cases, cult ac- 
tivities seem to represent a single visit to the tomb, 
though there are some notable exceptions, such as 
the cases of the tholos tomb at Menidi (3) or that 
of the deposit at a chamber tomb at Solygeia. In 
the cases in which heroes were worshipped in lat- 
er times next to divinities, it is as a rule difficult 


to prove whether the former received worship ` 


from the beginning. One wonders whether mod- 
ern perception about religious beliefs has some- 
what contributed to overemphasizing the symbol- 
ism of such activities, especially in those cases in 
which the act of veneration was directed towards 
apparently undistinguished dead of the more re- 
cent or remote past. 

(b) Categorisation. Hero cults can be divid- 
ed into three broad categories: 1. Tomb cults at 
prehistoric tombs (mainly Mycenaean chamber 
and tholos tombs). 2. Cults in honour of recently 
heroized deceased (including hero-founders of new 
settlements and colonies). 3. Cults of eponymous 
heroes from the epic and mythic cycles. 

(c) The literary tradition. Long ago, it was 
suggested that the rise of hero cults in the LG peri- 
od was partly due to the spread of the Homeric epics 
(Farnell, GHC; also Coldstream 8-17). In areas 
where burial customs did not change radically dur- 
ing the transition from the Bronze to the Iron Age, 
as for instance in Thessaly and Crete where the cus- 
tom of burying the deceased in tholos tombs per- 
sisted, hero cults are not attested, or appear relative- 
ly late. In these areas, the funerary architecture of 
the Bronze Age could not have had an impact on 
the people of the 8th cent., while this would not 
have been the case in places where the new burial 
habits would have rendered any chamber or tholos 
grave an oddity reminiscent of a glorious past, as 
for instance in Attica (Coldstream, o.c.). 

It has also been argued that hero cults preceded 
the circulation of the Homeric epics and functioned 
independently (Rohde, Psyche’; Hadzisteliou-Price 
1-2; Crielaard, J. P., in Crielaard, J. P. [ed.], 
Homeric Questions [1995] 266-273). According to 
this line of thought, existing practices, such as fu- 
nerary ritual, would have served as an example for 
the epics, rather than vice versa (Crielaard, 0.c. 270; 
Antonaccio 1, 247). Homer was acquainted with 
both ancestor and hero cult and was familiar with 
«monuments to important dead from the past, an- 
cestor and hero cult, specific practices related to 
these cults, and, very importantly, these cults’ po- 
tential for political manipulation» (Crielaard, o.c. 
272-273). 

Since it is today widely accepted that the 
Homeric epics were not conceived in the 8th cent., 
but were transmitted orally from generation to 
generation throughout the Dark Ages, it is more 
than likely that the rise of hero cults is not an un- 
related phenomenon. By the LG period, during 





which the epics would have reached a wider audi- 
ence, their impact in the shaping of these cults 
would have been even more significant. Likewise, 
the races of men in Hesiod’s Works and Days 
(106-201) suggest that it was believed that there had 
existed- a generation of heroes between those of 
Bronze and Iron, who were contemporaries with 
the Age ofthe Trojan War. This means that around 
700 there was a conscious interest in the glorious 
past which had immediately preceded the Ages of 
Homer and Hesiod. Therefore, it could be argued 
that Homer’s stories and Hesiod’s fourth race were 
partly based on the dim memory of exceptional 
men who lived at the end of the Late Bronze Age 
and the early Dark Ages. It is perhaps also at that 
point (from the mid 8th cent. onwards) that the 
Greeks became fully aware that the long period that 
had elapsed since the fall ofthe Mycenaean civiliza- 
tion had ultimately resulted in deeply affecting 
their religious beliefs, and consequently it was on- 
ly then that they experienced for the first time a 
feeling of «distance» regarding their ancestors who 
had built the impressive fortification walls of 
Mycenae or Tiryns, and had buried their dead in 
tholos and chamber tombs. It may be significant 
that in areas where there was unbroken continuity 
from the Bronze Age to the Iron Age, as in Crete, 
the people did not feel compelled to honour dis- 
tinguished or mythical ancestors and heroes. In 
other areas, however, where continuity was not so 
strong, individuals or groups of individuals started 
to be seriously interested in their «heroic» past. 

(d) The ideology of hero cult. Hero cults 
may also be explained as one of the means through 
which the expanding body of the leading aristo- 
cracy managed to contain the reaction of the pre- 
vious governing elite in order to enable a peaceful 
transition to the institutions of the rising polis 
(Bérard 1-2). The establishment of hero cults to- 
wards the end of the 8th cent. could also be re- 
garded as one of the consequences of the shift from 
a pastoral into an agricultural economy: the small 
but free landowners who were threatened by the 
new elite which was being shaped, were trying to 
establish connections with their estates through 
tracing their ownership of land to legendary an- 
cestors (Snodgrass 1-2; id., Opus 6/7 [1987/89] 
60-62). Alternatively, competition for land-own- 
ership as a cause for the rise of hero cults may be 
viewed through another prism: the landowners 
could have been the aristocrats themselves who felt 
that their estates were threatened by the lower so- 
cial classes (Whitley 2). Such theories can be ap- 
plied for instance to Attica, where during the late 
8th and 7th cent. we witness a migration move- 
ment from the asty towards the surrounding ter- 
ritory (Osborne, R., Classical Landscape with Fig- 
ures [1987] 128-130). On the other hand, in an area 
like Messenia, where there was no free peasantry, 
since the population was subjected already by the 
second half of the 8th cent. B.C. to Spartan rule, 
one must seek another explanation for the rise of 
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solitary hero cult, such as nostalgia for the period 
of autonomy (Snodgrass 1, 118). 

The ideological conflicts between the remnants 
of the elite of the Dark Ages and the isonomia of 
the polis may indeed lie behind the phenomenon 
of the rise of hero cults. The various social groups 
seek the help of their glorious heroes in order to 
achieve their goal, especially the basileis who 
claimed to be lineal descendants of the heroic 
basileis, as in chiefdom-based societies in which the 
chief claims heroic or divine ancestry in order to 
re-establish his superiority (Wright, J. C, in Ae- 
gaeum 11 [1995] 67 f.). Therefore, hero cult is a 
reflection of the pressure exercised upon the exist- 
ing social system (Morris, I., ClAnt s [1986] 129; 
id., Antiquity 62 [1988] 750-761) or, more 
specifically, the effort of the ruling class to appro- 
priate the heroic past (Hesiod’s race of heroes) in 
order to maintain power (Antonaccio 1). Thus, in 
the second half of the 8th cent., the Spartans 
«found hero cult a particularly useful ritual con- 
struct early in their history » in order to «legitimize 
the dual kingship» and established several formal 
hero shrines of named heroes in and around their 
city (0.c. 142, 197). 

In a number of cases, the cults of heroes may 
have been generated by the rising polis, which, in 
the effort to legalize and protect its new physical 
borders, established cults of heroes outside the city 
limits, along the borderline (Polignac 41-92, 
127-150). This could apply, for instance, to the 
Heraion near Argos (1) and the Agamemnoneion 
not far from Mycenae (18). Solitary worshippers 
or families, on the other hand, would also have 
underlined such territorial claims by offering vo- 
tives and consuming meals at tombs of their al- 
leged ancestors. Thus, the policy of the state was 
backed up by the initiative of individuals. On the 
other hand, the polis of Argos may have formal- 
ized this private initiative by founding a second- 
ary shrine, which may have been devoted also to 
the cult of these «ancestors» (1) (Blegen, C., 
ArchEph [1937] 390; Wright, J., JHS 102 [1988] 
193-194; van Leuven, J., JPR 8 [1994] 42-60). One 
could suggest that a similar pattern characterizes 
certain cults of the recently deceased, as for in- 
stance the case of Mitropolis Square in Naxos (14), 
where it seems that private family cults at the 
tombs of relatives gradually merged and finally 
evolved into a communal hero cult of the rising 
polis of Naxos (Lambrinoudakis, V., in Higg/ 
Marinatos, EarlyGCP 244 £.). 

To summarize, the rise of hero cults during the 
8th cent. B.C. may be a reflection of the constant 
strife for power between social classes. Cults at 
tombs of the Bronze Age and those of prominent 
individuals of the Early Iron Age may reflect the 
wish of the ruling class to emphasize its ties with 
legendary heroes and the old rulers, respectively, 
Justifying by this act its own privileged position. 
In other instances, especially in the case of less for- 
mal tomb cults, these activities were instigated by 


social or more complex political reasons, by which 
the people living in the early Iron Age attempted 
to establish a link with the past generations. This 
remark does not only apply to cults addressed at 
Bronze Age tombs, but also to instances such as 
those in which Mycenaean heirlooms were posi- 
tioned over PG tombs, as at Grotta (Lambri- 
noudakis, V., in Hägg/Marinatos, BarlyGCP 235). 
The spread of the Homeric poems, in addition to 
the recovery of literacy (Powell, B. B., Homer and 
the Origin of the Greek Alphabet [1991]) doubtless 
played a significant role in the rise of these cults 
and the form they took (a number of 8th cent. 
inscriptions are in dactylic hexameter). The same 
applies to figured scenes on vases (Snodgrass, A., 
Homer and the Artists [1998], with bibl.): the aris- 
tocrats of the LG period through narrative art 
aimed at underlining their heroic descent which 
gave them the right to manage the communal 
affairs and to maintain power, in a society which 
was rapidly developing towards the isonomia of the 
polis (Hurwit, J., The Art and Culture of Early 
Greece [1985] 124). In general, the act of honour- 
ing heroes and ancestors in the LG period should 
be interpreted as a wish of certain families or so- 
cial groups, and in some cases of entire communi- 
ties, to preserve and emphasize for various reasons 
their ties with the past. This is achieved by con- 
structing fictitious identities through the link with 
legendary ancestors or heroes. It seems that most 
hero cults derive from the act of venerating ances- 
tors or deceased relatives (Nagy 1). The rising po- 
lis appropriated in the course of the Archaic peri- 
od a number of such cults, which originally were 
a family affair or that of a well defined social 
group. In the 7th cent. the cults of hero-founders 
were intensified, especially in the West, in connec- 
tion with the foundation of colonies (Malkin, L., 
Religion and Greek Colonization [1987]; Antonaccio 
$, 109-121). 

(e) Location of hero cults. The reasons 
which dictated the selection of the location of hero 
shrines are often ambiguous. The choice of the site 
was presumably more often conditioned by the lo- 
cal preexisting oral tradition, including that of the 
Homeric poems, rather than the opposite. The 
hero shrines at Therapne (17) and Sounion (22) 
were established in places where according to tra- 
dition the tombs of these heroes would have been 
situated, but it is not easy to tell whether the myth 
preceded the inauguration of the cult or vice-ver- 
sa. Conspicuous ruins or burials of the past were 
doubtless pinpointed in the historical age as being 
related in one way or another with a hero (Myce- 
naean «Mansion» at Therapne [17], Erechtheion 
on the Athenian Acropolis [19], Academos’ house 
[20], Agamemnoneion near Mycenae [18], Pelop- 
ion at Olympia, Koukounaries [7]) and, as noted 
above, served political aspirations or territorial 
claims. P. G. Calligas has claimed that certain sanc- 
tuaries associated with the cult of named heroes 
(Amyklaion, Sounion [22]) were originally the 
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seat of aristocratic households (oikoi). He devel- 
oped the same theory in relation to sanctuaries in 
which Olympian divinities were exclusively wor- 
shipped, such as those at Pherai or Aetos (refs. in 
Mazarakis Ainian 1, 355 n. 794). In favour of this 
idea one could adduce the cases of a number of LG 
and Early Archaic sanctuaries which encroached 
upon habitation quarters of members of the pre- 
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vious elites, as for instance at Thermon, Tiryns, 
Aigeira, Eretria and Eleusis (Mazarakis Ainian 1). 
Cult in honour of the recently deceased was often 
performed inside or next to contemporary ceme- 
teries, at roofed or simply enclosed structures. 
Usually, this category is not associated with hero 
cult but rather with the veneration of ancestors or 
simply with the cult of the dead. 
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CATALOGUE 


Tomb Cult 

1. Prosymna. - Blegen, C., ArchEph (1937) 
377-390; id., AJA 43 (1939) 410-444; Wright, J., 
JHS 102 (1988) 186-201; Antonaccio, C., Hesperia 
61 (1992) 85-105; van Leuven, J., JPR 8 (1994) 
42-60; Antonaccio 1, 53-65; Deoudi 92-96. 112; 
Boehringer 144-160. — More than fifteen Myce- 
naean chamber tombs, as well as one tholos tomb, 
received offerings, the earliest of which date back 
to the LG period. The so-called «Secondary 
Shrine» may have formalized this cult. 

2. Mycenae. — Antonaccio 1, 30-53; Deoudi 
98-100; Boehringer 160-172. - LG offerings in nine 
Mycenaean tholos tombs and one chamber grave. 

3.° Menidi (Attica). — Lolling, H., et al., Das 
Kuppelgrab bei Menidi (1880); Antonaccio 1, 
102-109; Deoudi 103-105; Boehringer 48-54; 
Boardman 59. - Mycenaean tholos tomb. Offer- 
ings in the dromos, the earliest of which date back 
in LG times, the latest in the Classical period. 

4.% Eleusis. — Antonaccio 1, 112-117; Deoudi 
102-103; Boehringer 63 f.; Boardman 62-63. - An 
enclosure ofthe Geom. period surrounding a group 
of seven MH/LH cist graves. G. Mylonas suggest- 
ed that this may be the « Heroon of the Seven against 
Thebes» (Hdt. 9, 27, 3). Antonaccio has argued that 
it may represent a conscious act of appropriation of 
the area in order to create «a link between Iron Age 
buriers and Bronze Age forebears», rather than the 
heroon of the «Seven against Thebes». 

5. Thorikos. - Devillers, M., Miscellanea Grae- 
ca 8 (1988); Antonaccio 1, 109-112; Deoudi 105 f.; 
Boehringer 54-59. - Mycenaean chamber tomb 
receiving offerings from 7th to sth cent. B.C. 

6. Orchomenos. — Antonaccio 1, 127-130; De- 
oudi 106 f.; Boardman 57-59. — The so-called 
tholos tomb of «Minyas» (Paus. 9, 36, 4) yielded 
evidence that it was used for cult activities in the 
historical period. 

7. Koukounaries. - Schilardi, D., JFA 2 (1975) 
91 f.; id., Praktika (1976) 289; (1986) 197. 203; 
Morris 751-752. 753. — The cult activities which 
begin around the middle of the 10th cent. in a cave 
near the summit of the acropolis were perhaps ad- 
dressed to a mythical «founder», accidentally (?) 
discovered, i.e. a burial of the LBA. 


Cult of the recently deceased 

8.° Nichoria. - McDonald, W. A./Coulson, 
W. D. E./Rosser, J. (edd.), Excavations at Nichoria 
in Southwest Greece III (1983) esp. 40. 109. 260-265; 
Morgan, C., Athletes and oracles (1990) 99; Antonac- 
cio 1, 206; Mazarakis Ainian 1, 74-80; id. 2, 25. — 
Building Unit IV-1, dated in the PG period, most 
likely a ruler’s dwelling, apparently also served for 
the religious needs of the small community (8a®). 
It appears that the raised circular paving inside the 
building may have been associated with some sort 
of ancestral cult addressed to distinguished ancestors 
of the ruling family of the settlement, though this 













e 1 HEARTH 
D 
3 d 
e) CIRCULAR e 


PAVING 





| phases 1 and 2 


phase 1 
phase 2 





8a 








a PITHOS BURIAL PLAN AND SECTION 


° H 2 SMETERS 


hypothesis has not received unanimous support 
(Fagerström, K., OpAth 17 [1988] 41). — In the late 
8th cent. B.C., after the abandonment of the settle- 
ment, a warrior burial inside a pithos (8b®) became 
perhaps a symbol reflecting, according to the exca- 
vators, the «conscious wish by the living to enlist 
the dead hero’s continued vigilance to ward off the 
incursions of the hated foe from across the Tayge- 
tos» (i.e. the Spartans). If this assumption is correct, 
it would mean that the people of Nichoria believed 
in the power of a dead «hero». 

9. Asine. — Dietz, S., Asine Il 1 (1982) 34-36; 
Hagg 1; Mazarakis Ainian 1, 70. 122. - An unusual 
number of the excavated plots has yielded evidence 
for LG raised circular stone platforms, which were 
supposedly associated with the cult of ancestors. 
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10.° Eleusis. Sacred House. — Antonaccio 1, 
190-191; Mazarakis Ainian 1, 150-154; Mazarakis 
Ainian, A., ArchEph (1999) 43-65; Deoudi 71-72; 
Mazarakis Ainian 3, 189-191; Boehringer 60-63. — 
A male inhumation (10a*) of the late 8th cent., 
covered by a tumulus of earth, was found near the 
so-called «Sacred House». Sacrificial pyres of the 
7th cent. were associated with the mound, con- 
taining broken vases, ashes, charcoal, calcinated 
animal bones and sea shells. The absence of funer- 
ary gifts suggest an unusual status of this person: 








he could have been an hierophant, as Travlos sug- 
gested. The tomb was located immediately in 
front of the porch of a small «megaron» building, 
also dated in the Geometric period, perhaps the 
house of the deceased. The «Megaron» was later 
replaced by the «Sacred House» (10b°), which 
contained numerous amphorae, pithoi filled with 
ashes and small decorated vases among ashes. A 
bothros structure probably served for the pouring 
of libations. Travlos argued that the «Sacred 
House» initially served as the home of the leading 
members of the Eumolpid family and subsequent- 
ly housed a hero cult in connection with the above 
mentioned male burial (AS Atene 61 [1983] 333-335; 
Kourouniotis, K., RA 11 [1938] 94-97. Contra: 
Lauter, H., Der Kultplatz auf dem Turkovuni. AM 
12. Beih. [1985] 168 and n. 261). 

11.° Skala Oropou. — Mazarakis Ainian, A., 
«Oropos in the Early Iron Age», in Bats/D’Ago- 
stino 173-209; Mazarakis Ainian 3, 189; id., in 
Stamatopoulou, M./Yeroulanou, M. (eds.), Exca- 
vating Classical Culture ..., BAR Int Ser. 1031 
(2002) 161-163 fig. 8. — A rectangular stone plat- 
form which was covered with ashes, a small circu- 
lar platform and in between the two an elongated 
stone structure (cenotaph?) with a rectangular 
stone set in an upright position upon it (grave 
marker?) appear to belong to a cult assemblage of 
the early 7th cent. B.C. associated with the cult of 
a local hero. The offerings and cult utensils in- 
cluded a ceremonial clay lamp, terracotta horse 
figurines and a terracotta boat model. 

12.° Lefkandi, Toumba. So-called Heroon. — 
Popham, M. R./Touloupa, E./Sackett, L. H., 
Antiquity 56 (1982) 169-174; Blome, P., WürzbJbb 
10 (1984) 9-22; Calligas, P., in Hägg/Marinatos, 
EarlyGCP 229-234; Catling, R. W. V./Lemos, I. 
S., Lefkandi II 1 (1990); Coulton, J./Catling, H. 
W., et al., Lefkandi Il 2 (1993); Mazarakis Ainian 
1, 48-58; Crielaard, J.-P./Driessen, J., TOIIOI 
4 (1994) 251-270; Deoudi 80-84; Boardman 
70-74; Antonaccio, C., « Warriors, Traders and 
Ancestors: The ‘Heroes’ of Lefkandi», in Munk 
Hate 13-42. — In the 1st half of the 10th cent. 
B.C., an important individual had achieved 
prominence during his lifetime and was remem- 
bered by the living for more than a century after 
his death: his descendants buried him, together 
with his female consort, in the middle of his 
anaktoron and subsequently raised a mound over 
his ruined dwelling, while they chose as a burial 
ground the area in front of the former entrance of 
the edifice. Yet, neither sacrifices nor ritual offer- 
ings were made in honour of the deceased. A huge 
krater which was found in the central room, next 
to the burial shafts, appears to have been a cultic 
vase, presumably used only for the funerary 
ceremony. À huge bronze tripod may have been 
placed by the entrance of the building after the 
burial ceremony, but presumably it served as a sta- 
tus symbol, rather than a cultic utensil for the per- 
formance of rituals in the honour of the deceased. 
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A: Triangular monument of the 7th c. B.C. 
i on top of L.G and EA tombs. 
i B: “Oikos” of the Archaic period. 
; ©: Pit (bothros”) with 7th c. B.C. votive material, 
nn D: Fortification wall of the first quarter of the Th e., 
serving also to contain the water of the torrent. 
E: Wall of the Geometric period. 
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The fact that no long-lasting cult was inaugurat- 
ed in connection with the deceased couple does not 
allow one to consider the case of Toumba as a typ- 
ical hero cult. Indeed, even if the deceased warrior 
was regarded as a hero after his death, no rituals 
were practiced by the living thereafter. However, 
the British excavators believe that the building 
post-dates the burials and consequently argue that 
it was planned from the beginning to serve as a 
heroon. More recently it has been argued that the 
apsidal building was originally a house, subse- 
quently transformed into a heroon (Crielaard/ 
Driessen, o.c.). 

13.° Eretria. Heroon by the West Gate. - 
Bérard, C., L’Héroon a la porte de l’Ouest. Eretria 
III (1970); id., in Eretria VI (1978) 89-95; id., 
MusHelv 29 (1972) 219-227; id. 1, 43-59; id. 2, 
89-105; Deoudi 77-80; Mazarakis Ainian 3, 
187-189; Boardman 63. - The beginning of the 
hero cult by the West Gate dates around 680 B.C., 
at which time the LG-Early Archaic tombs were 
enclosed by a triangular enclosure and sacrifices 
and ritual meals were held in honour of the aris- 
tocratic genos. Bérard assumes that the rich graves 
belong to the founding family of the city. This is 
difficult to accept since Eretria was founded sever- 
al generations earlier than the first tomb, dated 
around 720 B.C. 

14.° Grotta (Naxos). - Lambrinoudakis, V., in 
Hägg/Marinatos, EarlyGCP 235-246; Mazarakis 
Ainian 1, 188 f. — At Grotta and Mitropolis Square 
in the city of Naxos, several enclosures, pyres and 
stone platforms of the EG to LG periods appear to 
have been primarily connected with the venera- 
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tion of ancestors. Similar pavings have also been 
found at Mycenae, Argos (Deiras), Asine, Oropos 
(11), Troy and Miletos (Hägg, R., in Hägg, R. 
[ed.], The Greek Renaissance of the Eighth Cent. 
B.C. [1988] 183-193; Mazarakis Ainian 1, 122-123; 
Deoudi 89-91). By the LG period the unit at Mi- 
tropolis Square became the focus of a communal 
hero cult. 

15. Paroikia (Paros). - Zafeiropoulou, F., An- 
nali di Archeologia e Storia Antica N.S. 6 (1999) 
13-24; ead., ArchEph (2000) 283-293. - A commu- 
nal burial contained c. so cremation burials of 
warriors, dated in the late 8th cent. B.C. In the 
7th cent. a huge marble stele was set over the 
polyandrion and enagismoi were offered to the dead. 
More recently a second polyandrion of the same pe- 
riod was found nearby. 

16. Pithecoussai (Pastola locality). — D’Agosti- 
no, B., AttiMGrecia 3. ser. III (1994-95) 9-108. — 
A 7th cent. sanctuary of Hera associated with a 
hero cult. The offerings consisted mainly of terra- 
cotta boat models and equid figurines. 


Cults of eponymous heroes from 

the epic and mythic cycles 

17. Menelaion near Sparta. — Antonaccio 1, 
155-166; Deoudi 124 £.; Mazarakis Ainian 3, 192. 
— Shrine devoted to the cult of Menelaos and He- 
len at Therapne (Paus. 3, 19, 9). The earliest vo- 
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tive material dates c. 700 B.C. The identification 
has been established thanks to inscribed dedications 
of the 7th through sth cent. B.C. 

18. Mycenae, Agamemnoneion. — Antonaccio 
1; 147-152; Deoudi 113; Mazarakis Ainian 3, 192; 
Boehringer 173-178; Boardman 65. — The sanctu- 
ary, judging by the pottery, was founded c. 700 
B.C. The identification is based on inscribed 
sherds of the Classical period. It is not clear why 
the sanctuary was located c. 1,5 km away from the 
alleged tomb of Agamemnon (Paus. 2, 16, 6), but 
there must have existed a local tradition linking 
this spot with the hero: according to one opinion 
Agamemnon was supposedly murdered here 
(Cook, J. M., BSA 48 [1953] 30-68; id., in T'éoag 
A. Kegaudnovdiov [1953] 112-118), while A. 
Snodgrass argued that the location was chosen due 
to the proximity of a Mycenaean bridge (Gnoli/ 
Vernant 112). The Agamemnoneion aimed perhaps 
at defining the territory of the emerging state of 
Mycenae (Polignac 41-92. 127-150). 

19. Erechtheion on the Athenian Acropolis. - 
Kardara, Ch., ArchEph (1960) 165-184; Hatziste- 
liou Price 2, 224-226; Mazarakis Ainian 2, 12-13. 
15. — Tradition placed the palace of Erechtheus on 
the acropolis (cf. Hom. Od. 7, 80-81: at Athens), 
and indeed, there was a Mycenaean palace here and 
the site may have also been the seat of the Athen- 
ian basileis during the Dark Ages. Erechtheus and 
Athena were worshipped side by side but it is not 
possible to tell whether the former was the recipi- 
ent of a portion of the earliest Iron Age votive 
offerings of the Acropolis (9th cent. onwards). 
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20.° Athens Academy (Akademos). - An- 
tonaccio 1, 187-189; Mazarakis Ainian 1, 140-143; 
Deoudi 66 f. ~ The so-called «Sacred House» of 
the LG period may have been the focus of a cult 
addressed to the local mythical hero, Academos, 
though it is possible that the cult was aimed at the 
contemporary tombs of the surroundings. Lauter 
has suggested that the edifice served for a burial as- 
sociation which gathered here to honour a com- 
mon hero (Lauter, 0.c. 10, 159-162). 

21. Brauron. - Themelis, P. G., Frühgriechische 
Grabbauten (1976) 53; Deoudi 70-71. - A rectan- 
gular building, dated in the early 7th cent. B.C. 
has been identified with the cenotaph of Iphi- 
geneia. The earliest finds in the immediate area 
date in the 8th cent., but the sanctuary may have 
been established earlier (Late PG). 

22.° Sounion (shrine of Phrontis). — Stais, V., 
ArchEph (1917) 178-181 fig. 19 (painted clay plaque 
of c. 700 B.C.); Picard, Ch., RA 16 (1940) 1-28; 
Abramson, H., CSCA 12 (1979) 1-19; Calligas, P., 
in IIoaxtixd A" Eruotmuovixns Zvvavinons NA. 
Arttızng (1993) 301-312; Antonaccio 1, 166-169; 
Deoudi 113-115; Mazarakis Ainian 3, 193; Boehrin- 
ger 64-66; Boardman 65. - A mound encircled by 
a peribolos was subsequently incorporated in the 
temenos of Athena. Judging by the earliest votive 
material, the cult of Phrontis (cf. Hom. Od. 3, 
278-285) may have been established around 700 
B.C. Calligas has suggested that the site was orig- 
inally the seat of a patriarchal household (oikos). 

23. Polis cave, Ithaca (Odysseion). — Benton, 
S., BSA 35 (1934/35) 45-73; 39 (1938/39) 1-51; 
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Coulson, W., BSA 86 (1991) 42-64; Antonaccio 1, 
152-155; Malkin, I., The Returns of Odysseus. Col- 
onization and Ethnicity (1998) 94-119; Deoudi 119; 
Mazarakis Ainian 3, 193; Boardman 67-70. — 
Based on the inscribed dedications of the Archaic 
and Hellenistic periods, as well as the nature of the 
finds, it has been established that Odysseus was ho- 
noured in the cave together with Hera, Athena, 
Artemis and the Nymphs. Cult activities in the 
cave may have started already in the PG period but 
whether Odysseus received worship from the very 
beginning is still a matter of debate. The choice of 
the cave of Polis at Ithaca may have been condi- 
tioned by the epics (Hom. Od. 13, 96-113). The 
tripods of the early 9th cent. B.C. (see ThesCRA 
I 2 d Dedications, Gr. 154°) could be linked to 
those offered to Odysseus by the 13 Phaeacian 
kings (Hom. Od. 8, 390 f.; 13, 13 f.), but it is not 
clear what came first, the story which generated 
the cult or the cult which generated the story. 


ALEXANDER MAZARAKIS AINIAN 


2.Von der Archaik bis zur Spatklassik 
a. Religionsgeschichtliche Entwicklung 

(mit Kat. 24-83) 

Die Theologie der dalpoveg setzt mit Hesiod ein 
(24), wobei die Nähe zu den Heroen darin besteht, 
dass beide als Helfer der Menschen angesehen wer- 
den (ähnlich noch Platon [37]); bei Herodot (33) 
werden sie in die Nähe der Götter gerückt, aber ih- 
nen untergeordnet; Halbgôtter sind in der späteren 
platonischen Vorstellung zwar aus der Verbindung 
zwischen Gott und Mensch entstanden, aber auch 
die Heroen kônnen als Halbgôtter angesehen wer- 
den (38). Von Saluoves kônnen Bilder angefertigt 
werden, die numinose Kräfte haben (29), in histo- 
rischer Zeit kann der &yadög Satuwv Libationen 
erhalten (36) bzw. im 4. Jh. v. Chr. in einer Wei- 
hinschrift erscheinen (44). 

Ebenfalls in Gôtternähe befinden sich zahlreiche 
Gestalten, die als ehemals sterbliche Menschen nach 
einer in dieser Rigorosität eben unzutreffenden 
schematischen Definition eigentlich blosse Heroen 
zu sein hätten. Von Herakles ganz abgesehen - des- 
sen Erhebung zum Gott unter dem Kapitel über die 
Apotheose behandelt wird - ist Asklepios eindeu- 
tig Gott (Verbanck-Pierard), seine Söhne erhalten 
aber blosse heroische Ehren (43), und in demosthe- 
nischer Zeit existiert in Athen der Kult eines na- 
menlosen fews iatedc (39). Helena ist — auch - ei- 
ne Gôttin (30), die Verehrung des Achilleus auf der 
Insel Leuké vor der Donaumiindung (34. 42) hat 
womöglich ebenfalls eher göttlichen Charakter 
(Hommel, dagegen Hooker), die der Iphigenie in 
Brauron doch wohl eher heroischen (35). 

Hinsichtlich der eigentlichen Heroen ist für die 
archaische Zeit zunächst darauf hinzuweisen, dass 
bis vor einiger Zeit die Forschungsmeinung be- 
stand, dass der Begriff Hows in den homerischen 
Hymnen keine spezifische Bedeutung habe, son- 
dern eher etwa in dem Sinne von «Held» zu ver- 


stehen sei, dass die homerischen Helden nicht he- 
roisch verehrt wurden; diese Ansicht hat sich in- 
sofern geändert, als jetzt herausgearbeitet worden 
ist (Nagy sowie oben Abschnitt B.ı [Mazarakis 
Ainian]), dass sehr wohl Heroenkulte sozusagen im 
Hintergrund gestanden haben, die sich nur nicht 
auf die Helden des Epos bezogen. 

Weiter sind für die archaische Zeit zunächst die 
Heroenkulte für mythische Personen hervorzuhe- 
ben - genannt seien Herakles und Achill (34. 42). 
Die Unterscheidung zwischen mythischen und re- 
alen Personen ist insofern neuzeitlich, als die Zeit- 
genossen die von uns mythisch genannten Perso- 
nen ebenfalls als historische angesehen hatten; 
jedoch dürfte es ein Unterschied sein, ob es sich 
um altüberkommene Heroenverehrung handelt 
oder ob sozusagen gerade eben erst Verstorbene 
mit zielgerichteter Intentionalität zu Heroen erho- 
ben und als solche verehrt wurden. Das Beispiel 
Herakles zeigt sofort, dass sich unter ihnen auch 
Wesen befinden, die auch als zu den Göttern er- 
hoben galten, wozu auch der Heilgott Asklepios 
zu zählen ist, während Helena sogar eine der 
wenigen mythischen, heroisch verehrten Personen 
darstellt, die als eine «abgesunkene» Gottheit an- 
zusprechen ist. Heroinen sind sämtlich den mythi- 
schen Personen zuzurechnen, wie etwa Alkmene 
oder Iphigenie (35) oder die Töchter des Kekrops. 

Aus dem Übergang von der archaischen zur 
klassischen Zeit haben wir die ersten Nachrichten 
darüber, dass das delphische Orakel die Einrich- 
tung von Heroenkulten von mythischen Personen 
anordnet, am bekanntesten die Begründung des 
Theseuskultes in Athen durch die Überführung 
seiner Gebeine von Skyros durch Kimon (41). 
Auch dürfte die Heroisierung «böser» Wesen, auf 
Weisung des Orakels, und dadurch ihre Bändi- 
gung schon alt sein, obwohl wir die prägnantesten 
Nachrichten über sie erst für die spätarchaisch- 
klassische Zeit haben wie die Heroisierung des 
Onesilos auf Kypros (46) oder die Geschichten 
wilder Männer wie die des Gefährten des Odys- 
seus in Temesa (Paus. 6, 6, 7-8) oder die des Kleo- 
medes in Astypalaia (72). 

Die Instrumentalisierung auch mythischer He- 
roen für konkrete politische (oder private: 31) 
Zwecke setzt bereits in archaischer Zeit ein. Die 
Herkunft dieser Praxis dürfte darin zu suchen sein, 
dass die Vorstellung herrschte, (Götter und) Heroen 
könnten durch physische Veränderung ihres Auf- 
enthaltsortes jeweils zu Helfern derer werden, in 
deren Gewalt sie, d.h. die sie verkörpernden Bild- 
nisse oder eben ihre Gebeine sich befänden. So wur- 
den die spartanischen Dioskuren mehrfach in die- 
sem Sinne verwendet (27. 40), und eine amüsante 
herodoteische Geschichte ist die, dass das Ausleihen 
der Aiakiden durch die Aigineten an die Thebaner 
fruchtlos war, woraufhin diese darum baten, doch 
lieber mit (wirklichen) Männern bedient zu werden 
(28) ; wirksamer scheint die Überführung eines rie- 
senhaften Orestes von Tegea nach Sparta gewesen 
zu sein (25). Das beste Beispiel der künstlich-ratio- 
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nalen Einführung eines Heroenkultes ist dann die 
kleisthenische Phylenreform in Athen (26, Kron), 
von der doch zumindest zuerst wohl jeder wusste, 
dass die zehn Phylenheroen überhaupt erst jetzt in 
diesen konkreten Zusammenhang gestellt wurden, 
dass diese aber gleichwohl sehr schnell auch inner- 
lich akzeptiert wurden. 

Mythische Heroen wirken auch in Gestalt von 
Bildern (29), die mitgeführt werden können (27. 
28. 40), jedoch treten sie auch in Person auf (31. 
41). Als zwischen der mythischen und der realen 
Vorstellung von Heroen liegend sind die Fälle zu 
betrachten, in denen Gebeine mythischer Figuren 
faktisch gefunden und überführt werden (25. 41). 
Die Wirkung der Identitätsstiftung liegt in den 
meisten Fällen vor, besonders handgreiflich dann, 
wenn Heroen und ihr Kult bewusst und planmäs- 
sig zur Legitimierung neuer politischer Verhält- 
nisse eingesetzt werden (26, siehe auch oben Ab- 
schnitt B.1). 

Die Heroisierung historischer Persönlichkeiten 
ist dann ein Vorgang, der später anzusetzen ist und 
eher in die klassische Zeit gehört. Davon abzuset- 
zen ist zunächst die Heroisierung der verstorbenen 
spartanische Könige (48); hier betraf sie zwar 
wirkliche Personen, jedoch gehört der Kult gewiss 
als Institution in früharchaische Zeit. Ebenfalls in 
die archaische Zeit gehört die Heroisierung der 
zahlreichen Gründungsheroen (59-71. 89), die, 
von sagenhaften Ausnahmen abgesehen, im allge- 
meinen doch wohl Personen waren, die wirklich 
gelebt hatten, am deutlichsten zu sehen in der, 
freilich später stattgefundenen, Heroisierung des 
Spartaners Brasidas im Peloponnesischen Krieg 
(s.u. und 73. 75). Ähnliches dürfte von den Ge- 
setzgebern zu sagen sein, ebenfalls mit der Relati- 
vierung, dass es sich auch bei ihnen teilweise um 
sagenhafte Gestalten handeln dürfte (50. 51. 34. 
55). Anders liegt der Fall dann bei vorwiegend 
sizilischen T'yrannen, sehr konkreten historischen 
Gestalten, die nach ihrem Tode heroische Ehren 
erhielten (76-80). 

Eine weitere Kategorie, bei der wohl nicht nur 
die helfenden Kräfte das Motiv für die Heroisierung 
waren, sondern bei denen die Erhebung zum He- 
ros eher zunächst blosse Ehren für die Toten dar- 
stellen sollten, sind die Gefallenen grosser Schlach- 
ten, wie die von Marathon (52), den Thermopylen 
(57) oder Plataiai (47. 53) und sogar noch die von 
Chaironeia (49) - gleichwohl liegt in solchen Eh- 
rungen, überzeitlich übrigens, eine integrierende 
Kraft. Einzelpersonen, die man zu Heroen erhob, 
um sie zu ehren und vielleicht um sich deren Kräf- 
tefür die Zukunft zu sichern, waren Helden wie die 
Tyrannenmörder Harmodios und Aristogeiton, 
Philosophen wie der Pythagoräer Ameinias (54) 
oder Dichter wie Sophokles (56. 58). Einen 
Sonderfall dürfte der Olympionike Philippos von 
Kroton (45) darstellen, der von Egesta, obwohl ei- 
ner feindlichen Stadt, wegen seiner Schönheit (!) 
heroisiert wurde, wobei hier sicher auch durch die 
Einbindung des früheren Gegners eine helfende 


Funktion massgeblich gewesen sein dürfte. Wieder 
sehr mythisch, mitten in klassischer Zeit oder in 
zum Teil noch bedeutend späteren Quellen zu le- 
sen, sind die Geschichten von Gestalten, von denen 
man später erzählte, dass sie plötzlich bei wichtigen 
Kämpfen aufgetaucht seien und den Griechen ge- 
holfen hätten; sie traten, etwa gegen die Perser bei 
Delphi, bei Marathon (41) oder bei Salamis (32), als 
ohnehin verehrte Heroen auf wie Theseus oder 
Kychreus, oder sie waren namenlose Erscheinun- 
gen, die nicht zu identifizieren waren. 


Stadtgründer (Oikisten) der archaischen 

Zeit 

Die Gründer (Oikisten) der griechischen Kolo- 
nien, deren Tätigkeit von einem Gott, meist vom 
delphischen Apollon, sanktioniert war (66. 71), er- 
hielten nach ihrem Tode üblicherweise (60) Hero- 
enehren (gelegentlich fälschliche Bezeichnung als 
«göttliche» Ehren, vgl. 66) mit einem jährlichen 
Fest (63), Opfern (60), wobei das Blut der Opfer- 
tiere am Grab des Oikisten in die Erde gegossen 
wurde (63), Kultmahl, zu dem der Heros eigens 
eingeladen wird (63), Agonen (60). Der Kult kon- 
zentrierte sich auf das Grab der Oikisten, das nor- 
malerweise auf der Agora lag (61. 64. 66. 68. 89). 
Dahinter steht die Vorstellung, dass der Gründer 
auch nach dem Tode, solange sich sein Grab inner- 
halb der Stadt befindet, für deren Weiterbestehen 
sorgen werde (66). Die Existenz eines Orakels am 
Grabe des Oikisten Battos in Kyrene ist nicht ge- 
sichert (71). Die Formen des Kultes und Begriffe 
wie coynyétng oder rpıronarepsg (67. 71) zeigen 
die Herkunft des Oikistenkultes aus dem Toten- 
und Ahnenkult. Der Oikistenkult bestand jahr- 
hundertelang weiter (63) und konnte auch bei der 
Neubesiedlung einer Stadt wieder aufgegriffen 
werden (59). Neben dem Kult historischer Oiki- 
sten existierten in einigen Städten auch Gründer- 
kulte für mythische, meist eponyme Heroen, so in 
Tarent für Taras (62; LIMC VIII Suppl. s.v.) oder 
in Abdera für Abderos (69; LIMC I s.v.). 


Personen der klassischen und 

spätklassischen Zeit 

Im 5. und 4. Jh. v. Chr. erhielten mehrfach Po- 
litiker und Militärs wegen ihrer Verdienste die 
kultischen Ehren eines Heros, die häufig als Grün- 
derehren gekennzeichnet sind, wenn sie eine Stadt 
vergrôssert, neugegründet oder vor dem Unter- 
gang gerettet hatten. Gelon, der die Stadt Syrakus 
neugeordnet und erweitert hatte, wurden nach sei- 
nem Tode Heroenehren erwiesen. Im Unterschied 
zum Oikistenkult der archaischen Zeit lag sein 
Grab ausserhalb der Stadt (76). Heroenehren er- 
hielt auch Gelons Schwiegervater, der Tyrann 
Theron von Akragas (77). Gelons Nachfolger 
Hieron verehrten die Bewohner seiner Neugrün- 
dung Aitna mit heroischen Ehren als «Gründer» 
(78. 79) und nahmen, als man sie vertrieb und das 
Grab Hierons beseitigte, seinen Kult mit in ihre 
neue Ansiedlung (82). Weniger sicher ist, ob Ki- 
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mon, der in Kition in Zypern 449 v. Chr. gestor- 
ben und nach Athen überführt worden war, tat- 
sächlich auf Anweisung eines Orakels an einem 
Grab (Kenotaph) in Kition verehrt wurde (83). 

Als der spartanische Feldherr Brasidas im Jah- 
re 422 v. Chr. bei der Verteidigung der Stadt Am- 
phipolis, die er zwei Jahre zuvor den Athenern 
entrissen hatte, gefallen war, ehrten ihn die Bür- 
ger von Amphipolis mit jährlich stattfindenden 
Opfern und Agonen als Heros (trotz des für den 
Götterkult üblichen Begriffes Buot«ı) und «Neu- 
gründer» der Stadt, weil er sie vor der Zerstörung 
durch die Athener gerettet hatte (73. 75). Die Be- 
seitigung der Erinnerungen an den ursprünglichen 
Stadtgründer, den Athener Hagnon (73), zeigt 
den politischen Hintergrund der Heroisierung des 
Brasidas. Weniger wahrscheinlich ist die Beseiti- 
gung eines Heroenkults für den noch lebenden 
Hagnon (so aber Malkin 231). 

Aus innenpolitischen Gründen erhielt Eu- 
phron, der in Sikyon eine neue «demokratische» 
Regierungsform eingeführt hatte, von seinen An- 
hängern nach dem Tode Heroenehren an seinem 
Grab auf der Agora, die der Form nach den Grün- 
derkulten entsprachen (74). 

Im 4. Jh. v. Chr. werden erstmals Heroen- 
ehren für lebende Menschen erwähnt. Dion, der 
Syrakus von Söldnern des Tyrannen befreit hatte, 
wurde im Jahre 356 noch zu Lebzeiten von der 
Volksversammlung offiziell mit Heroenehren be- 
dacht (80). Die Formen des für Dion eingeführ- 
ten Kultes entsprachen offenbar dem Heroenkult. 
Daneben wurde ihm bei seinem Einzug in Syra- 
kus von der Menge als Gott zugejubelt (Plut. Dio 
46, 1), was aber nur als inoffizielle Ehrung verstan- 
den werden kann. Timoleon, der Befreier Siziliens 
von den Tyrannen und Retter vor den Kartha- 
gern, Neugründer und Gesetzgeber in vielen Städ- 
ten Siziliens, wurde dagegen noch in der alten 
Weise nach seinem Tode 336 v. Chr. mit einem 
Staatsbegräbnis und mit «ewigen Agonen» geehrt, 
also mit einem Heroenkult (81). 

Die Entwicklung führte dazu, dass 1. kultische 
Ehren auch für weniger bedeutende Verdienste, als 
es eine Stadtgriindung war, erwiesen wurden, und 
sei es nur deshalb, um Unheil abzuwehren (72), 2. 
sowohl heroische als auch göttliche Ehren leben- 
den Menschen zuerkannt wurden und damit der 
Ursprung des Heroenkultes im Totenkult in Ver- 
gessenheit geriet (siehe Heroenehren für Dion und 
göttliche Ehren für Lysandros in Samos), 3. die 
Grenzen zwischen Götter- und Heroenkulten ver- 
wischt wurden. 


WOLFGANG SCHULLER 
WOLFGANG LESCHHORN 


b. Kultorte und Kultbauten (mit Kat. 84-99) 

Der Heroenkult wurde an allen möglichen Or- 
ten ausgeübt, vor allem aber dort, wo der Heros 
gestorben bzw. begraben war, und sehr oft inner- 
halb der Stadtgrenzen. Das Letztere bleibt ein si- 


cheres Indiz für die Verbindung einer Anlage mit 
Heroenkult, da dieses Privileg nur den heroisier- 
ten Toten zugebilligt wurde. Heroenkulte ausser- 
halb der Stadt wurden an Strassenkreuzungen 
(Abramson 79-82), in Höhlen (Abramson 180-183) 
oder am Meer (Abramson 72-79) gestiftet. In den 
meisten dieser Fälle war der Kult mit den diesbe- 
züglichen Handlungen ortsgebunden. Innerhalb 
der Stadtgrenze wurden Kulte in grösseren Anla- 
gen oder an Orten eingeführt, die repräsentativ 
genug für die Bedeutung des Kultes für die Ge- 
meinschaft waren. In dieser Weise wurden Heroen 
auf der Stadtakropolis (88. 95), innerhalb eines 
Götterheiligtums (88. 91) oder seltener im Gym- 
nasion (86. 94) verehrt. 

Ein beliebter Ort in der Stadt war in dieser Zeit 
die Agora. Die Heroenverehrung im politischen 
Zentrum jeder Stadt hing oft mit der griechischen 
Kolonisation zusammen. Neben den schon existie- 
renden Städten im griechischen Mutterland hat die 
Gründung vieler Kolonien in Ionien und Gross- 
griechenland während der Archaik zu der Einfüh- 
rung von Heroenkulten bzw. Progonen-/Oiki- 
stenkulten beigetragen. Als Kultort diente vor 
allem die Agora. Heroische Kulte für Progonoi 
oder Stadtgründer dort deuteten auf das Streben 
der Stadt hin, sich auf dem neuen Boden der 
Kolonien zu etablieren und der Gemeinschaft eine 
Identität zu geben (Kenzler, U., Studien zur Ent- 
wicklung und Struktur der griechischen Agora in ar- 
chaischer und klassischer Zeit [1999] 184-195). Die 
Hervorhebung der Stadtgeschichte durch die Ein- 
führung solcher Kulte deutete auf die Wichtigkeit 
der Heroenverehrung für die Gemeinde im allge- 
meinen und nicht nur im Rahmen der Kolonisa- 
tion hin. Ein leicht anderes Bild überliefert uns die 
Verehrung historischer Persönlichkeiten auf der 
Agora während der Klassik. Ihre Bestattung an 
dem Ort betonte zwar ihre Bedeutung für das 
städtische Leben, sie war aber manchmal enger po- 
litisch bedingt: sie diente als Legitimations- bzw. 
Durchsetzungsversuch von politischen Parteien 
oder hing mit den jeweiligen politischen Um- 
ständen zusammen, die zur kultischen Verehrung 
einer Person verpflichteten, wie z.B. die Über- 
führung der Totengebeine des Theseus und ihre 
Bestattung in der Agora von Athen bezeugt (87). 

Die Identifizierung eines Baues als Heroon kann 
meistens aufgrund der archäologischen Befunde er- 
reicht werden, nicht zuletzt aufgrund der Bauform, 
die in der Regel dem chthonischen Charakter des 
H.-Kultes entspricht. Aus den überlieferten Bauten 
lässt sich zunächst keine Typologie rekonstruieren, 
was mit der vielfältigen Natur der Heroenkulte zu- 
sammenhängt. Es lassen sich trotzdem einige For- 
men mit dem Kult verbinden, wie vor allem das 
Kenotaph (89), das Abaton (91) und der Bothros 
(97). Diese unterscheiden sich von den Kultanlagen 
der geometrischen Zeit darin, dass sie nicht mehr 
ausschliesslich der Form der Grabtumuli verhaftet 
sind (Ausnahme das Grab des Battos in Kyrene [89] 
und der Tumulus in Marathon [90]). Neben diesen 


























Formen wurden auch neue verwendet, wie der 
Tempel (Megara Hyblaea), die Kombination eines 
Temenos mit Altar (Nemea), oder die Tholos (94). 
Von besonderer Bedeutung sind die Heroa für die 
kleinasiatischen Herrscher in Limyra und in Trysa 
(95), deren Form und Grösse weit über die üblichen 
Heroa des Mutterlands hinausragen und als Vor- 
gänger der üppig ausgestatteten Grabbauten des 
Hellenismus und der Kaiserzeit angesehen werden 
können. Ähnliche Beachtung verdient das sonst 
wenig berücksichtigte Kammergrab in Kassope 
(96), das architektonisch als Vorgänger der chrono- 
logisch nur wenig späteren makedonischen Gräber 
erkannt werden darf. Die Heroa für die Halbgötter 
entsprachen in der Regel der Wichtigkeit der Ver- 
ehrten, wie die Grösse der erhaltenen Bauten in den 
Asklepieia belegt (97). 


DIMITRIS DAMASKOS 


c. Darstellung in der Kunst - 
Heroenikonographie (mit Kat. 100-121) 
In der griechischen Ikonographie tauchen He- 

roendarstellungen seit dem ausgehenden 7. Jh. v. 

Chr. auf. Allmählich kristallisieren sich einzelne 

ikonographische Typen, Motive und Aktionen 

heraus, als Elemente, die den Heros als solchen 
charakterisieren. Heroendarstellungen erscheinen 
entweder auf Votivmonumenten oder auf Grabre- 
liefs: Die ersten gelten den altehrwürdigen He- 
roen, die einen Kult im Rahmen einer grôsseren 

Gemeinschaft geniessen, während die letzteren den 

jüngst heroisierten oder heroenähnlichen Verstor- 

benen als Grabmonumente errichtet werden. Der 

Fundort und manchmal die Inschrift oder auch die 

Ikonographie der Darstellung verdeutlichen den 

Unterschied zwischen den beiden Gattungen. Von 

der reifarchaischen Zeit an bis in das fortgeschrit- 

tene 4. Jh. v. Chr. kommen Heroendarstellungen 
hauptsächlich auf Votivmonumenten vor, die den 
längst anerkannten Heroen der mythischen bzw. 
historischen Vergangenheit einer bestimmten ge- 
sellschaftlichen oder politischen Einheit gewidmet 
sind. Vom Ende des 5. Jhs. v. Chr. an tauchen all- 
mählich heroische Merkmale im Repertoire der 
Grabreliefs auf, die für gewöhnliche Verstorbene, 
meistens von Verwandten als Heroen betrachtet, 
bestimmt waren. Heroenreliefs mit Mischfunktion 
sind aber auch, besonders in der späteren Zeit, be- 
kannt. Im Lauf der Entwicklung bis in die römi- 
sche Kaiserzeit hinein werden Grabreliefs mit He- 
roendarstellungen nicht nur für Staatsmänner oder 

Angehôrige der oberen sozialen Schichten, son- 

dern auch für den einfachen Mann errichtet. 


Lakonische Reliefs 

Die sog. lakonischen Heroenreliefs werden von 
der heutigen Forschung eindeutig als Weihgaben 
an Heroen anerkannt. Sie fangen in der 2. Hälfte 
des 6. Jhs. v. Chr. an und setzen sich bis in die rö- 
mische Zeit fort. Der Haupttypus stellt das sitzen- 
de Paar der Heroen, Mann und Frau, dar (100). 
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Ein anderer Typus ist der sitzende Mann, der ei- 
nen Kantharos oder eine Phiale hält, zu der sich ei- 
ne Schlange aufrichtet, die manchmal aus dem 
Kantharos oder der Schale trinkt (101. 114. 115). 
Seit dem 1. Viertel des s. Jhs. v. Chr. steht eine 
Frau mit: Kanne dem sitzenden Mann gegenüber, 
und giesst etwas in den Kantharos. Diese Frau ist 
entweder eine identitätslose Nebenfigur oder eine 
Persönlichkeit aus dem mythischen Kreis. Als Va- 
riation kommt ein Knabe als Mundschenk mit 
Kanne vor dem sitzenden Heros vor. Manchmal 
erscheinen auch Adoranten auf diesen Darstellun- 
gen. Eine besondere Gruppe, ausschliesslich Ton- 
reliefs, stellt eine sitzende Frau mit Szepter und 
Phiale dar. 

Als erster erkannte Rhomaios die sog. lakoni- 
schen Reliefs als Weihreliefs, später folgte ihm An- 
dronikos. Dagegen wurden sie von Kontoleon als 
Grabreliefs für gewöhnliche Verstorbene gedeutet, 
die in ihren alltäglichen oder Lieblingsbeschäfti- 
gungen dargestellt sind. Nach Andronikos sind sie 
jedoch Weihreliefs für die Götter der Unterwelt, 
Hades und Persephone, die als Paar dargestellt 
sind; diese Hypothese wurde neulich auch von 
Stibbe umgeformt, der die Reliefs als Weihreliefs 
an Dionysos und Demeter deutete, die erst später 
durch Heroen und deren Begleitfiguren ersetzt 
worden wären. Solche Deutungen bleiben heut- 
zutage vereinzelt. Nach Salapata beweisen die tö- 
nernen Reliefs vom Heiligtum der Alexandra in 
Amyklai bei Sparta (114; Paus. 3, 19, 6), die ähn- 
liche Darstellungen wie die meistens ohne Fund- 
ortangaben veröffentlichten Marmorreliefs tragen, 
dass auch letztere in der Regel Weihreliefs an alte 
Heroen waren, die in ihren anerkannten Kultstät- 
ten geweiht wurden. Vom 5. Jh. v. Chr. an aber 
werden sie immer häufiger auch den soeben ver- 
storbenen und heroisierten Toten geweiht. 


Totenmahlreliefs und Gelageszenen 

Die sog. Totenmahlszenen sind die in Attika 
vorhandenen Darstellungen par excellence für He- 
roen im 4. Jh. v. Chr. Von Attika aus verbreitet 
sich der Typus für Heroendarstellungen in der 
ganzen griechischen Welt. Sie erscheinen aber 
schon im 6. Jh. v. Chr. auf der Peloponnes und 
den griechischen Inseln. 

Das früheste Exemplar aus Tegea (102), mit ei- 
ner auf einem Thron sitzenden Frau, die sich ent- 
schleiert und eine Frucht in der rechten Hand hält, 
verbindet nach Dentzer die Totenmahlszenen mit 
den sog. lakonischen Reliefs. Obwohl Fundum- 
stände für die ersten Beispiele fehlen, macht ihr 
lingliches Schema wahrscheinlich, dass sie nicht 
Grabreliefs, sondern Votivreliefs sind, den bemal- 
ten Votivtafeln verwandt. Auf diesen frühen 
Reliefvotiven fehlen allerdings der Polos, die 
Schlange und das Pferd, die später als ständige 
Bestandteile der Ikonographie der Heroisierung 
vorkommen. Nach Dentzers Analyse sind die 
frühesten Beispiele der Symposionsdarstellung in 
der Vasenmalerei sehr ähnlich, mit dem wesent- 
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lichen Unterschied, dass die Bankettszenen auf den 
Reliefs auf alle erzählerischen Einzelheiten der Va- 
sendarstellungen verzichten und eine hieratische 
Atmosphäre aufzeigen, welche die dargestellten 
Personen als Heroen ausweist. 

Der Typus setzt sich im späteren 4. Jh. v. Chr. 
in Athen auf den sog. Bildfeldstelen, also auf Grab- 
reliefs, fort. Das Symposionsbild deutet in diesem 
Fall den höheren sozialen Rang des dargestellten 
Ehepaares an wie auch dessen Verbundenheit. Die- 
se Bildfeldstelen sind jedoch, im Vergleich zur 
Darstellung des Totenmahls als Weihgabe an He- 
roen, in der Minderheit. Die Gelageszenen auf den 
attischen klassischen Grabreliefs sind ganz schlicht 
und ohne heroische Symbole. Nur der Mund- 
schenk ist bei manchen dargestellt. Erst im Helle- 
nismus erscheinen Grabreliefs mit allen Merkmalen 
der klassischen attischen votiven Totenmahldar- 
stellungen. 

Die Ikonographie und die Attribute der atti- 
schen votiven Totenmahlreliefs des 4. Jhs. v. Chr. 
sind für die Heroen charakteristisch, gelten aller- 
dings nach Dentzer in erster Linie Staatsgründern 
und Heroen mit politischer Funktion. Nur selten 
werden sie den chthonischen und Unterweltsgott- 
heiten geweiht. In diesem Fall werden ikonogra- 
phische Unterschiede zu den Heroenreliefs nicht 
deutlich, und nur Inschriften können die Identifi- 
zierung der dargestellten Symposiasten mit be- 
stimmten Göttern ermöglichen. 

Nach Kontoleon stellten die Totenmahlszenen 
das Symposion anlässlich der Hochzeit des Ver- 
storbenen und die Szene der Anakalypteria der 
Braut dar. Thönges-Stringaris sieht in den Toten- 
mahlbildern das Symposion der Heroen in den 
elysischen Gefilden, das mit der Opferdarbringung 
von Speisen seitens der Adoranten verbunden ist. 
Daher wurde ihrer Meinung nach die Vorstellung 
von ewigem Gelage und das Weiterleben im Jen- 
seits ins Bild gesetzt. Das sog. Totenmahlschema 
versinnbildlicht nach anderen Forschern das Ideal 
der im Symposionsbild ausgedrückten Lebensart 
des Glücksgenusses in den Wertvorstellungen der 
attischen Gesellschaft des 4. Jhs. v. Chr. Dentzer 
führt dagegen die Ikonographie der Totenmahlre- 
liefs auf das aristokratische Bildrepertoire der Ver- 
gangenheit und dessen Wertvorstellungen zurück. 
Der vereinzelt dargestellte gelagerte Zecher ist ein 
abgekürztes Bild der Bankettszene. 


Reliefs mit einem Reiterheros 

(Heros equitans) 

Die Reliefs mit der Darstellung des Reiterheros 
beginnen aller Wahrscheinlichkeit nach im aus- 
gehenden 6. Jh. v. Chr. im ostgriechischen Raum. 
Der Grundtypus dieser Monumente kristallisiert 
sich aber erst um 400 v. Chr. in Attika heraus und 
lebt weiter bis in die Kaiserzeit. Der Heros equi- 
tans erscheint als Krieger oder Jäger, als Reiter 
oder als derjenige, der ein Pferd führt. Seine 
Kriegstätigkeit wird durch die geschwungene 
Waffe ausgedrückt, meistens eine Lanze, seltener 


ein Stein. Eine Schlange windet sich um einen 
Baum oder einen Altar. Begleitfiguren sind die 
Frau, Gefährtin des Heros (Heroine), und sein 
Diener in Krieg oder Jagd. Die Anwesenheit von 
Adoranten verdeutlicht den Weihreliefcharakter 
des Monuments. Nach Lohmann werden die To- 
ten zu Pferd im Naiskos auf unteritalischen Vasen 
(119) nicht von den gewöhnlichen Attributen be- 
gleitet, die eine echte Heroisierung des Verstorbe- 
nen bedeuten. Dass der Verstorbene als Heros zu 
Pferd erscheint, könnte jedoch auf eine Überhö- 
hung des Toten hinweisen. 


Grabreliefs mit verschiedenen 

Heroisierungstendenzen 

Nach Geyer ist 110 eines der frühesten Beispie- 
le für Heroisierungstendenzen in der Grabkunst, 
die auf den hellenistischen Grabreliefs weiter in- 
tensiviert werden. Auf klassischen Grabreliefs spie- 
len das Pferd oder die Reiterdarstellung eher als das 
Symposionsbild auf die Heroisierung der Verstor- 
benen an. Nach Himmelmann-Wildschütz ist die 
Nacktheit des Jägers auf den klassischen Grabre- 
liefs von Ionien (Tenos, Milet), Böotien und Kre- 
ta als eine Heroisierungstendenz in der klassischen 
Grabkunst zu deuten. 


Bescheidene Tonreliefs mit verschiedenen 

Darstellungstypen 

Die Reliefplatten aus dem Heiligtum des Heros, 
der Demeter und der Dioskouroi im Asklepieion- 
Komplex in Messene (Peloponnes) (116) datieren 
vom 7. Jh. v. Chr. bis in hellenistische Zeit und 
stellen einen verbreiteten Zyklus von heroischen 
Themen dar. Ausser den gewöhnlichen Typen des 
Heros als Krieger bzw. Reiter (s.o.), als gelagerter 
Symposiast (s.o.) oder als Thronender mit Kantha- 
ros (s.0.) tauchen auch der Typus der weiblichen 
Symposiastin, Spendeszenen und Dreivereine von 
weiblichen Figuren auf, die aller Wahrscheinlich- 
keit nach einheimische Heroinen darstellen. 


Ikonographische Programme auf Heroa 
des 4. Jhs. v. Chr. 

In der königlichen Ikonographie, welche die 
hellenisierten Dynasten Kleinasiens (Lykien) in ih- 
ren Grabmonumenten im 4. Jh. v. Chr. verwen- 
den, gelten ihre Ruhmestaten auf dem Schlachtfeld 
oder auf der Jagd wie auch ihre Repräsentations- 
szenen als bildliche Hinweise auf heroisierende 
Erhöhung. Besonders ist zu betonen, dass sich die 
Darstellung des Herrschers im Viergespann in 117 
über der Darstellung der Tötung der Chimaira 
durch Bellerophon befindet und deshalb der Ver- 
gleich der beiden Personen dem Betrachter nahe- 
gelegt wird. 


Kulthandlungen 

An die Heroen gerichtete Kulthandlungen sei- 
tens der Adoranten werden ganz selten oder nur 
indirekt und andeutungsweise dargestellt. Das Li- 
bieren zwischen dem Heroenpaar ist die bei Hero- 
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endarstellungen gewählte Kulthandlung par excel- 
lence, die auf klassischen Votivreliefs an Götter nur 
ausnahmsweise erscheint. Daher könnte die Liba- 
tion als den Heroen angemessene Kulthandlung 
interpretiert werden, die ihr erhabenes Wesen ver- 
sinnbildlicht. Nach Voutiras wurde das Spenden 
als Motiv der Epiphanie des Heros und seiner 
Kommunikation mit den Gläubigen ausgedeutet. 
Jedenfalls funktioniert die Libation des Heroen- 
paars wie ein Vorbild für die Gläubigen, die auf 
120 dabei sind, das Spenden für den Heros zu 
veranstalten. Opferdarbringung für den Heros in 
Form von Speise und Trank ist auch auf 113 und 
121 dargestellt. 


IPHIGENEIA LEVENTI 


KATALOG 


Mythische Gestalten 
LITERARISCHE ZEUGNISSE 

24. Hes. erg. 121-123. — Die toten Menschen 
des goldenen Zeitalters wirken fort als daln.oveg, 
und zwar als &0Ö0Xot, Erıydövior. 

25. Hdt. 1, 67-68. — Die Spartaner überführen 
die Gebeine des Orestes von Tegea nach Sparta. 

26. Hdt. 5, 66, 2. - Einrichtung der zehn Phy- 
lenheroen durch Kleisthenes in Athen. 

27. Hdt. 5, 75, 2. — Ursprünglich begleiteten 
beide Dioskuren das spartanische Heer; seit Kleo- 
menes I. nur noch einer. 

28. Hdt. 5, 80-81. — Aigina schickt den Theba- 
nern Bilder der Aiakiden. 3 

29. Hdt. 5, 83, 3. — Die beiden von den Agi- 
neten angefertigten Bilder der Aœuin und AdEnoin 
werden als Saiwovec bezeichnet (cf. Lambrinouda- 
kis, W., LIMC III s.v. Damia et Auxesia). 

30. Hdt. 6, 61, 3. — Helena hat in Therapne in 
Lakedaimon ein ipôv, allerdings als Gôttin. 

31. Hdt. 6, 69. - Der Spartanerkönig Demara- 
tos wurde möglicherweise vom Heros Astrabakos 
gezeugt. 

32. Hdt. 8, 64. — Die Bilder des Telamon und 
des grossen Aias helfen den Griechen bei Salamis. 

33. Hdt. 9, 76, 2. — Die Perser kannten keine 
Rücksicht, weder gegen Sutuoves noch gegen Oeot. 

34. Pind. Nem. 4, 48-50. — Aias hat Salamis als 
Vätererbe, Achilleus die leuchtende Insel im 
Schwaren Meer. 

35. Eurip. Iph. T. 1464-1465. - Dem &yaAua 
der Iphigenie wird geopfert. 

36. Aristoph. Equ. 85; Vesp. 525. - Der &yaBòc 
datuov erhalt eine Libation. 

37. Plat. Krat. 398 b 8-11. - Wenn ein guter 
Mensch gestorben ist, wird er als Satuwv geehrt. 

38. Plat. Krat. 398c, 11. - Sokrates: Obx olcda. 
Sc. HutOeor ot Howes; d. 1-2: Halbgötter entstehen 
aus der Liebe zwischen einem göttlichen und ei- 
nem sterblichen Wesen. 

39. Demosth. de cor. 129; de falsa leg. 249. — In 
Athen gibt es ein Heiligtum des jews tatpdc. 


40. Diod. 8, 32, 2. — Die epizephyrischen Lo- 
krer erbitten im Krieg gegen Kroton von Sparta 
die Dioskuren und bereiten für sie ein Bett auf 
dem Schiff. 

41. Plut. Thes. 35, 8; 36. — Theseus hilft bei 
Marathon; die Athener verehren ihn © fpwa, 
nachdem seine Gebeine von Skyros nach Athen 
gebracht worden sind. 

42. Paus. 3, 19, 11. — Auf der Insel Leuké gibt 
es iepà des Achilleus. 

43. Paus. 3, 26, 9. - Machaon, Sohn des Askle- 
pios, wird in Gerenia wie ein Heros geehrt. 


EPIGRAPHISCHES ZEUGNIS 
44. LSCG Nr. 134, 3-5 (Thera, 4. Jh. v. Chr.). 
- Bedg Ayadiı t/byai &yaBoù d/atpovoc. 


Reale Personen der archaischen Zeit 
LITERARISCHE ZEUGNISSE 

45. Hdt. 5, 47. - Heiligtum und Heroenopfer 
fir den Olympiasieger Philippos von Kroton 
wegen seiner Schönheit in Segesta, einer Stadt, ge- 
gen die er Krieg geführt hatte. 

46. Hdt. 5, 114 f. - Onesilos von Salamis auf 
Zypern belagert vergeblich Amathus und wird ge- 
fangen; sein Kopf wird zunächst ans Stadttor ge- 
nagelt; nachdem sich ein Bienenschwarm darin 
niedergelassen hat, wird er auf Weisung eines Ora- 
kels begraben und als Heros verehrt. 

47. Thuk. 3, 58. — Die bei Plataiai Gefallenen 
werden dort jährlich verehrt. 

48. Xen. Lak. pol. 15, 9. — Die verstorbenen 
Kénige von Sparta werden nicht wie Menschen, 
sondern wie Heroen geehrt. Vel. 57. 

49. Demosth. 60 (epitaphios), 34-37. - Ehrung 
fiir die Gefallenen von Chaironeia, die Opfer 
(8votat) und Agone erhalten. 

50. Diod. 13, 35, 1-2. — Diokles als Gesetzge- 
ber von Syrakus erhält nach seinem Tode Hero- 
enehren und einen Tempel (möglicherweise nicht 
identisch mit dem Politiker vom Ende des s. Jh., 
sondern ein mythischer Gesetzgeber). 

51. Nikolaos Dam., FGrH 90 F 56. - Lykurg 
als Heros in Sparta. 

52. Paus. 1, 32, 4. - Die Bevélkerung von Ma- 
rathon verehrt die dort Gefallenen und nennt sie 
Heroen. Vgl. 90. 

53. Paus. 9, 2, 5. — Feier für die bei Plataiai 
Gefallenen an ihren Gräbern. 

54. Diog. Laert. 9, 21. — Der Philosoph Par- 
menides errichtet für Ameinias nach dessen Tod 
ein Heroenheiligtum. 

55. Schol. Pind. Ol. 10, 17i. — Kult des Zaleu- 
kos. 

56. TrGF IV T 69 (= Etym. m. s.v. AcElov), cf. 
T 1, 74-75 = v. Soph. 17. - Die Athener erweisen 
Sophokles nach seinem Tode Ehren, errichten ihm 
ein Heroon und nennen ihn Dexion. Vgl. 58.105. 


EPIGRAPHISCHE QUELLEN 
57. IG V 1, 660 Z. 4 und 192 (Sparta). - He- 
roenkult für Leonidas. Vgl. 48. 
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58. IG U/UP 1252 (Athen). - Ehrung zweier 
Männer vom Piraeus durch die Orgeonen des (He- 
ros) Amynos, des Asklepios und des (Heros) De- 
xion (= Sophokles; cf. 56. 105). S. auch IG D/U 
1253. 


Oikisten 
LITERARISCHE QUELLEN 

59. Hdt. 1, 168. — Als griechische Kolonisten 
aus Teos Mitte des 6. Jh. v. Chr. die gescheiterte 
Kolonie in Abdera wiederbesiedeln, verehren sie 
den Oikisten Timesios aus Klazomenai, der Mitte 
des 7. Jh. Abdera als Kolonie der Klazomenier ge- 
gründet hatte. 

60. Hdt. 6, 38, 1. - Nach dem Tode des Mil- 
tiades, Oikist der thrakischen Chersones, opfern 
(Büouct) ihm die Bewohner der Chersones nach al- 
tem Brauch als Gründer (ç vóuoç olxıory) und 
veranstalten hippische und gymnische Agone. 

61. Pind. Pyth. 5, 93-95. — Grab des Oikisten 
Battos auf der Agora von Kyrene und seine Ver- 
ehrung als Hows AnoceBijc. Vel. 64. 67. 71. 89. 

62. Aristot. fr. 590 Rose (= Pollux 9, 80). - 
Eponymer Heros Taras, Oikist von Tarent. 

63. Kall. ait. Il fr. 43 Pf. - Gründerkulte in 
zahlreichen Stidten Siziliens, in denen die Oi- 
kisten alljährlich durch die Demiurgen zum Opfer 
(Évroux) und zum Festmahl (eilanivn, V. 55; 
Satta, V. 82) gerufen werden, so u.a. in Katane 
(V. 29), Naxos (V. 36), Gela (V. 46), Herakleia Mi- 
noa (V. 48), Leontinoi (V. 50), Megara Hyblaia (V. 
51), Euboia (V. 52), Eryx (V. 53). Nur in Zankle 
wird der Oikist wegen Streitigkeiten um den wah- 
ren Gründer nicht mit Namen gerufen (V. 79). 

64. Catull. 7, 6. — «sacrum sepulcrum» des Bat- 
tos von Kyrene. Vel. 61. 67. 71. 89. 

65. Strab. 6, 3, 6 p. 282. - Die Bewohner von 
Brundisium ehren Phalanthos, den Oikisten von 
Tarent, mit einem prächtigen Begräbnis. 

66. Iust. 3, 4, 13-18. — Phalanthos, Oikist von 
Tarent, der nach Brundisium geflohen ist, überre- 
det die Bewohner von Brundisium, nach seinem 
Tode seine Asche auf der Agora von Tarent zu zer- 
streuen. Damit soll erreicht werden, dass die Stadt 
Tarent für immer in den Händen der Tarentiner 
bleibt. Deshalb erweisen die Tarentiner Phalanthos 
«divinos honores». 

67. Schol. Aristoph. Plut. 925. - Verehrung des 
Battos als « Archegetes» in Kyrene. Vgl. 61. 64. 
71. 89. 

68. Schol. Pind. OI. 1, 149. - Gründer werden 
nach altem Brauch mitten in der Stadt bestattet. 

69. Philostr. im. 2, 25. - Heroenkult mit Ago- 
nen für Abderos in Abdera. 


EPIGRAPHISCHE QUELLEN 

70. SEG 12, 409 = SGDI 5215. - Fr. eines 
Schalenfusses aus Gela (Anfang 5. Jh. v. Chr.) mit 
einer inschriftlichen Weihung an Antiphamos, 
nach Thuk. 6, 4, 3 und Hdt. 7, 153 Name des Oi- 
kisten von Gela. 





71. SEG 9, 72 = LSS Nr. 115. — «Grosse Hei- 
lige Inschrift» aus Kyrene (Ende 4. Jh. v.), Z. 21- 
25: Auf Anweisung des delphischen Orakels kul- 
tische Vorschriften für die Gräber des «Menschen 
Battos Archegetes, der Tritopateres (= Ahnen?) 
und des Onymastos von Delphi». Vgl. 61. 64. 67. 
89. 


Personen der klassischen und der 
spätklassischen Zeit 
LITERARISCHE QUELLEN 

72. Paus. 6, 9, 6-8. — Kleomedes von Astypa- 
laia, dem der Olympische Siegespreis aberkannt 
worden war, riss im Wahnsinn das Dach des 
Schulhauses seiner Heimatstadt ein, verschwand 
auf unerklärliche Weise, und das Delphische Ora- 
kel empfahl, ihn als «Letzten der Heroen» zu ver- 
ehren. 

73. Thuk. 5, 11, 1. - Die Bürger von Amphi- 
polis bestatten Brasidas mit einem Staatsbegräbnis 
auf der Agora, opfern (èvtéuvovor) an seinem Grab 
wie für einen Heros, ehren ihn alljährlich mit 
Agonen und Opfern (Buolaı) und bezeichnen ihn 
als ihren Gründer, wobei sie die Erinnerungen an 
den ursprünglichen Gründer Hagnon beseitigen 
(422 v. Chr.). 

74. Xen. Hell. 7, 3, 12. - Euphron von Siky- 
on wird nach seiner Ermordung (366 v. Chr.) 
von seinen Anhängern auf dem Markt von Siky- 
on bestattet und als Gründer (&pxny&rng) der 
Stadt verehrt. 

75. Aristot. eth. Nic. 1134b 23. - Opfer (Obeıv) 
für Brasidas. 

76. Diod. 11, 38, 4-5. — Gelon von Syrakus er- 
hält nach seinem Tode (ca. 478 v. Chr.) ein Staats- 
begräbnis auf dem Landgut seiner Frau und Hero- 
enehren. 

77. Diod. 11, 53, 2. - Theron von Akragas 
werden nach seinem Tode wegen seiner verdienst- 
vollen Regierungstätigkeit Heroenehren erwiesen 
(ca. 472 v. Chr.). 

78. Diod. 11, 49, 1-2. - Hieron von Syrakus 
gründet an Stelle von Katane die neue Stadt Aitna 
(ca. 475 v. Chr.), um einerseits Unterstützung im 
Notfall und anderseits Heroenehren zu erhalten. 

79. Diod. 11, 66, 4. — Hieron stirbt in Katane 
(= Aitna) und erhält Heroenehren als Gründer der 
Stadt. 

80. Diod. 16, 20, 6. - Dion erhält von der 
Volksversammlung in Syrakus den Titel Strategos 
Autokrator und Heroenehren zuerkannt (356 v. 
Chr.). 

81. Diod. 16, 90, 1. — Timoleon wird nach sei- 
nem Tode (336 v. Chr.) von den Syrakusanern 
öffentlich bestattet und für alle Zeit mit jährlichen 
Agonen geehrt, weil er die Tyrannen vertrieben, 
die Karthager besiegt, verwüstete Städte wieder- 
besiedelt und die Gesetze wiederhergestellt hatte 
(vgl. auch Plut. Tim. 39). 

82. Strab. 6, 2, 3 p. 268. - Nach dem Tode 
Hierons vertreiben die ehemaligen Bürger von 
Katane die Bewohner von Aitna und beseitigen 
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das Grab des Hieron. Die Aitnaier siedeln sich in 
Inessa an und erklären Hieron zu ihrem Gründer. 

83. Plut. Cim. 19, 5. — Verehrung des Kimon 
an einem Grab in Kition/Zypern. 


WOLFGANG SCHULLER 
WOLFGANG LESCHHORN 


Kultorte und Kultbauten 
LITERARISCHE QUELLEN 

84. Hdt. 1, 66, 3-68, 6. - McCauley 85-98. - 
Überführung der Totengebeine des Orestes gegen 
Mitte des 6. Jhs. v. Chr. von Tegea nach Sparta 
und deren Bestattung auf der Agora. 

85. Paus. 1, 1, 3. — Bestattung des Themisto- 
kles auf der Agora von Magnesia am Mäander; 
nachträglich wurden die Totengebeine von seinen 
Nachfahren heimlich nach Piraeus überführt. Ob 
der am Hafen ausgegrabene Grabbau mit dem 
Grab des Themistokles zu identifizieren ist, scheint 
zweifelhaft (Kron, U., «Patriotic Heroes», in 
Hägg, AGHC 67 mit Lit.). 

86. Paus. 9, 23, 1. — Symeonoglou, S., The To- 
pography of Thebes from the Bronze Age to Modern 
Times (1985) 136-137; Pharaklas, N., Thebaika (= 
ArchEph 135, 1996) 142-148. — Heroon des Iolaos 
beim Stadion von Theben. 5. Jh. v. Chr.? 

87. Plut. Thes. 36, 1-2; Cim. 8, 3-6; Paus. 1, 
17, 6. — McCauley 85-98. — Überführung der Ge- 
beine des Theseus von Skyros nach Athen und de- 
ren Bestattung in der Stadt. 

88. Paus. 1, 27, 2-3. — Larson 157. — Das Pan- 
droseion auf der Akropolis von Athen. 


_ 


CLS, 


_ 4 


DLL) 
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89 


BAUTEN 


Für eine umfassendere Liste s. ThesCRA IV 1a 
Kultbauten. 

89.° Kyrene, Agora, Grabtumulus mit Teme- 
nosmauer des Stadtgriinders Battos. — Stucchi, S., 
L’ Agorà di Cirene. Cirene I (1965) 58-65. 111-114; 
Leschhorn 60-72; Pariente 207 Nr. 13. - Anfang 
6. Jh. v. Chr. - Gegen Mitte des 5. Jhs. v. Chr. 
wurde ein neuer Tumulus nach Osten erbaut und 
ein rechteckiges unterirdisches Kenotaph angelegt. 
Vgl. 61. 64. 67. 71. 

90. Marathon, Tumulus und Verehrung für die 
Toten der Schlacht von Marathon (490 v. Chr.). 
- Whitley 2, 213-230. Vgl. 52. 

91. Delos, Heroon der Opis und Arge (?). - 
Bruneau/Ducat, Guide de Délos (19833) Nr. 32; Pa- 
riente 207 Nr. 14 (vgl. Hdt. 4, 35; LIMC VII 
Suppl. Hyperboreoi). — Halbkreisförmiges Gebäu- 
de (Abaton) im Apollonheiligtum mit Prothysis 
und zwei quer liegenden Gräbern im Inneren. Der 
Bau ist hellenistisch, die Opfer, die dort stattge- 
funden haben, aus der Archaik, obwohl Keramik 
schon aus späthelladischer Zeit belegbar ist. 

92. Argos, Quadratische Anlage beim Theater. 
- Courbin, P, «Les lyres d’Argos», BCH Suppl. 
VI (1980) 93-114; Pariente 205 Nr. 2. — Spätar- 
chaisch. — Zweigeteilter Tumulus, Grab mit Ter- 
rakottastatuetten, Knochen mit Asche vermischt. 

93.* Argos, Heroon der «Sieben gegen The- 
ben». — Pariente 195-225; Boehringer 142-144. - 
4. Jh. v. Chr. - An der NW-Ecke der Agora tra- 
pezoidales Temenos, das von neun Horoi des 6. 
Jhs. v. Chr. abgegrenzt ist. 
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94.° Olympia, Heroon im Gymnasionbereich. 
— Mallwitz, A., Olympia und seine Bauten (1972) 
268-269; Wacker, Ch., Das Gymnasion in Olym- 
pia. Geschichte und Funktion (1996) 80-85 Abb. 1. 
10. 11 (zu weiteren Heroenkulten in Gymnasien 
a.O. 114-120). — 5. Jh. v. Chr. — Tholos, in einem 
quadratischen Hof eingefasst, zwischen der Palä- 
stra und der Phidias-Werkstatt. Erdaltar mit Er- 
de-, Knochen-, und Kohlenresten. Das Wort «He- 
ros» mehrfach im Genitiv Singular oder Plural auf 
dem Verputz des aus Erde gebauten Altars in dem 
Bau (Schrift späthellenistisch). 

95.° Trysa (Gölbaşı), Akropolis, Heroon eines 
lykischen Herrschers, westlich einer Fürstennekro- 
pole. — Oberleitner, W., Das Heroon von Trysa 
(1994). - Anfang 4. Jh. v. Chr. — Rechteckiger Pe- 
ribolos mit Relieffries (117) in zwei Reihen über- 
einander, innen an den vier Seiten und aussen an 
der Eingangsseite. Im Inneren ein zweigeschossi- 
ger Sarkophag in Hausform (H. 7 m). In einigen 
kleinen Skulpturfragmenten werden Kultbildfrag- 
mente vermutet. Reste einer Holzkonstruktion an 
der SO-Ecke des Peribolos als Ort von Kulthand- 
lungen interpretiert. 

96.° Kassope, Kammergrab mit Tonnenge- 
wölbe und Dromos an der südwestlichen Ecke der 
Stadt. - Dakaris, S., Cassopaia and the Elean Colo- 
nies (1971) 122; Hoepfner, W./Schwandner, E. L., 
Haus und Stadt im klassischen Griechenland? (1994) 
141-144. — Gegen 350 v. Chr. — Als Heroon des 
Stadtgründers gedeutet. 
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97. Athen, Heroon für Asklepios. - Travlos, 
TopAth 127-142; Riethmüller, J., « Bothros and Te- 
trastyle: The Heroon of Asklepius in Athens», in 
Hägg, AGHC 123-143. - Ende s. Jh. v. Chr. - 
Bothros mit viersäuligem Bau an der Ost-Stoa, 
kürzlich als Kultort des Heros Asklepios neben sei- 
nem Kult als Gott im Tempel gedeutet, wobei der 
chthonische Charakter dieses Kultes betont wird. 


INSCHRIFTEN 

98. Epigramm auf Bronzetafel aus Sikyon. - 
Orlandos, A. K., Praktika (1952) 395 Abb. 11; 
Hansen, CEG II Nr. 656. - 4. Jh. v. Chr. - Die 
Tochter des Proitos, Iphinoe, wurde auf der Ago- 
ra der Stadt bestattet. 


STATUEN 

99. Thasos, Statue des Heros/Gottes Theagenes 
(Theogenes) auf der Agora. — Paus. 6, 11, 2-0 
(Opfer čte Bed); Grandjean, Y./Salviat, F., Guide 
de Thasos (2000) 73-76. — Eine ausgegrabene runde 
Basis eines Stufenaltars für Opfer und eine Statuen- 
basis direkt davor sowie Inschriftenfragmente mit 
Aufzählung der Verdienste des Heros aus dem 4. Jh. 
v. Chr. wurden mit der Erzählung des Paus. in 
Verbindung gebracht. Vgl. Abschnitt IH.A.2.c. 


DIMITRIS DAMASKOS 


Heroenikonographie 


Marmorreliefs (wenn nicht anders angegeben) 

100.* Weihrelief. Berlin, Staatl. Mus. Sk 731. 
Aus Chrysapha in Lakonien. - Blümel, Arch- 
SkulptBerlin Nr. 16 Abb. 42-44; Salapata 2, 189 
Abb. 1. - 6. Jh. v. Chr. - Auf Thron sitzendes 
Paar; hinter der Thronlehne sich erhebende 
Schlange. Die Frau zieht mit erhobener R. den 
Schleier über ihre Schulter, der Heros hält einen 
Kantharos in der r. Hand. Adorantenpaar mit 
Hahn und Blume. 

101. Weihrelief, fr. Sparta, Mus. 6519. Aus 
Sparta. — ArchDelt 28 B 1 (1973) Taf. 145; Salapa- 
ta 2, 190 Abb. 4. - 4. Jh. v. Chr. - Sitzender He- 
ros mit Schale, eine Schlange fütternd. 

102. Weihrelief, fr. Athen, NM 55. Aus Tegea. 
— Rhomaios 200 ff.; Thönges-Stringaris Nr. 201 
Beil. 6.1; Dentzer, Banquet 598 Nr. R 260 Abb. 
$12 Taf. 85. - Um 520 v. Chr. - Thronende, sich 
entschleiernde Frau, eine Bliite haltend. Daneben 
das Ende der Kline und des Speisetisches eines 
gelagerten Heros. Mundschenk mit Schale und 
Kanne (?). 

103. Weihrelief. Paros, Mus. Aus Paros, 
Katapoliani-Kirche. - Kontoleon 1, Taf. 1 ff; 
Thônges-Stringaris 73 Nr. 33 Beil. 3 ff. Dentzer, 
Banquet 601 Nr. R 286 Abb. 536-539 Taf. 88-89. 
— Um 500 v. Chr. - Thronende Frau, ihren Man- 
tel vor der Schulter haltend, gelagerter Heros, 
Mundschenk mit Kanne neben einem Kessel, 
aufgehängte Waffen, Speisetisch, Hund. - Von 
Kontoleon mit dem Heroon des heroisierten 
Dichters Archilochos in Verbindung gebracht. 
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104. Weihrelief. Istanbul, Arch. Mus. 1947. 
Aus Thasos. ~ Mendel II 304 ff. Nr. 578; Thön- 
ges-Stringaris 73 Nr. 34 Beil. 5. - Um 460 v. 
Chr. — Gelagerter Heros mit Schale. Auf Thron 
sitzende Frau, ein Alabastron haltend. Unter 
dem Thronsessel ein Vogel. Mundschenk mit 
Kanne vor Kessel, Speisetisch, Hund, aufgehäng- 
te Waffen. 

105. (= LIMC I Asklepios 394) Doppeltes 
Weihrelief (sog. Telemachos-Monument). Athen, 
NM 2491. Aus dem Athener Asklepieion. - Svo- 
ronos III 648 Taf. 162-163; Beschi, L., «Il monu- 
mento di Telemachos, fondatore dell’ Asklepieion 
ateniese», AS Atene 45/46 (1967/68) 422-428 Abb. 
11; Dentzer, Banquet 581 Nr. R 160 Taf. 73 Abb. 
420-432; Aleshire, S., The Athenian Asklepieion. 
The People, Their Dedications, and the Inventories 
(1989) 9-11; Connolly, A., « Was Sophokles hero- 
ised as Dexion?», JHS 118 (1998) 4-5. 13-14. 20. — 
Um 400 v. Chr. - Oberer Teil des Fr. Athen NM 
2491: Gelagerter Heros. Nach Svoronos und Be- 
schi, Lyra, tragische Maske und Kopf einer männ- 
lichen Schlange: Der Heros als Sophokles-Dexion 
(56) erkannt (Beschi); contra, Connolly. 

106. Weihrelief. Korinth, Mus. 2632. Aus 
Korinth, Agora. - Robinson, H. S., Hesperia 29 
(1960) 235 Taf. 60a; Thönges-Stringaris 76 Nr. 49; 
Dentzer, Banquet 597 Nr. R 253 Abb. 506 Taf. 84. 
- Um 340 v. Chr. - Gelagerter Heros mit Polos, 
einen Becher und ein Rhyton haltend; sitzende 
Frau mit flachem Korb; Mundschenk mit Schale 
und Kanne, Volutenkrater, Pferdekopf im Rah- 
men. 
107.* Weihrelief. Briissel, Mus. Roy. A 1341. 
Aus Melos. - Cumont, F., Cat. des sculpt. ... des 
Musées Royaux du Cinquantenaire (1913) 93 Nr. 73 
Abb.; Dentzer, Banquet 601 Nr. R 284 Taf. 88 
Abb. 533. - Gelagerter Heros mit Polos, ein Rhy- 
ton und einen Becher haltend; sitzende Frau. mit 
Weihrauchbehälter; Mundschenk mit Schale und 
Kanne, Krater, Speisetisch, Altar, Diener mit 
Widder, Adoranten, Schlange. 

108.* (= LIMC VI Heros equitans 602*) 
Weihrelief. Athen, NM 1386. Aus Tanagra. - Ma- 
chaira 2, 339-340 Anm 5. (mit Lit.) Abb. 1. - Um 
400 v. Chr. - Heros zu Pferd; Diener mit Lago- 
bolon; stehende Frau mit Kanne und Schale. 

109. (= LIMC VI Heros equitans 40*) Weihre- 
lief. Thessaloniki, Arch. Mus. 1084. — Voutiras. — 
4. Viertel 4. Jh. v. Chr. - Der heroisierte Hephai- 
stion, Freund Alexanders des Grossen, und eine 
Heroine spenden. Inschrift: Avoyévne “Hparotion 
Foot. 

110.* Grabrelief. Tarent, Mus. Naz. I.G. 3920. 
Aus Tarent. - Geyer 1-17 Abb. 1. — 340-330 v. 
Chr. - Nackter Jüngling im attischen Typus, be- 
gleitet von charakteristischen Heroensymbolen, 
Schlange und Pferdekopf. 

111.* (= LIMC Heros equitans 46) Weihrelief. 
Theben, Mus. 130 (M 62). - Körte, G., AM 3 
(1878) 376 Nr. 138. - 4. Jh v. Chr. — Heros zu 
Pferd mit Lanze und Opferschale; Heroine mit 


Krug über einem Altar oder Grabtumulus. Fami- 
lie der Adoranten mit Opfertier (Schwein). 

112.* Weihrelief, Kalkstein. Messene, Mus. 61. 
Aus Messene. — Themelis 2, 52 Abb. 41 Taf. Vla. 
— 2. Hälfte 4. Jh. v. Chr. — Gepanzerter, nach I. 
stehender Heros hält eine Schale über Altar. Ihm 
gegenüber Frau (Heroine) mit Kanne in der ge- 
senkten r. Hand. Oben zwischen den beiden Figu- 
ren sich windende Schlange. 

113.* Chous, Marmor. Paris, Louvre MA 
3299. Aus Athen. — van Hoorn, Choes 23 Anm. 39. 
— Gelagerter Zecher, einen Kantharos haltend; vor 
ihm Speisetisch. Ihm gegenüber eine Frau mit 
Korb und Situla. 


Tonreliefs 

114. Weihrelief. Sparta, Mus. 6230/1. Aus 
Amyklai, Alexandraheiligtum. - Salapata 2, 190 
Abb. 5. - 4. Jh. v. Chr. - Nach 1. sitzender He- 
ros, einen Kantharos haltend; unter dem Kantha- 
ros sich erhebende Schlange, aufgehängter Schild. 

115.* Weihrelief, fr. Messene, Mus. 6060. Aus 
Messene, Asklepiosheiligtum. - Themelis 2, 22 
Abb. 15. Taf. 6b. - 2. Hälfte 4. Jh. v. Chr. - Auf 
Stuhl (Klismos) sitzender Heros mit Szepter in der 
erhobenen 1. Hand und einen Kantharos in der ge- 
senkten Rechten, mit sich nähernder Schlange. 

116. Reliefs, Terrakotta. Messene, Mus. a. 2183, 
b. 4676, c. 5532, d. 4538 u.a. Fundkomplex aus 
Messene, Heiligtum des Heros, der Demeter und 
der Dioskuren. - 7. Jh. v. Chr. bis hellenistische 
Zeit. — Themelis 1. 


Architektonische Reliefs 
117.* Friese. Wien, Kunsthist. Mus. I 507. Aus 
Gélbasi-Trysa, Heroon (95). - Dentzer, Banquet 


- 572 Nr. 44 Abb. 254-272 Taf. 44-48; Oberleitner, 


W., Das Heroon von Trysa (1994). - Um 370 v. 
Chr. — Symposionsdarstellungenen; verschiedene 
mythologische Szenen; Repräsentationsszene des 
adligen Verstorbenen (Herrscher im Viergespann). 


Vasendarstellungen 
118. Kantharos, böot. rf. Athen, NM 12487. - 
Lullies, R., AM 65 (1940) 18 Nr. 4 Taf. 20, 2; 21. 
- Ende 5. Jh. v. Chr. - Gelagerter bärtiger Heros 
nach 1. auf Kline mit reich verziertem Tuch (mit 
Kentaurendarstellungen), in der erhobenen Rech- 
ten ein Rhyton, das er einem Schwan hinhält. 

119.* (= LIMC VI Heros equitans 17*) Volu- 
tenkrater, apul. rf. London, BM F 284. - RVAp I 
860, 1 Taf. 319, 1-2: Baltimore-Maler; Lohmann 
60. 214 Taf. 20, 2. — 325-300 v. Chr. — Heros zu 
Pferd im Naiskos, in der R. einen Kranz haltend. 
Neben ihm ein Brustpanzer. 

120. (= LIMC VI Heros equitans 67) Chous, 
att. rf. Paris, Louvre L 64. — van Hoorn, Choes 
Nr. 829 Abb. 32; Lezzi, Eretria 340 Nr. 219 Taf. 
141d. — 420-415 v. Chr. — Heros im Panzer mit 
Beinschienen und Petasos zu Pferd, zwei Lanzen 
haltend. Vor ihm Altar und Baum mit aufgehäng- 
ten Tonreliefs. Ihm gegenüber zwei Frauen, die 
erste mit Opferschale und Krug zur Libation. 
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121.* Kantharos, böot. rf. Athen, NM 1372. 
Aus Tanagra oder Thespiai. - Collignon/Couve 
Nr. 1583 Taf. 48; Lullies, a.O. 118, 18 Nr. 2. — 
Ende 5. Jh. v. Chr. - Gelagerter, bärtiger Heros 
mit Polos nach 1. auf Kline mit reich verziertem 
Tuch (mit Affendarstellungen), in der erhobenen 
Rechten ein Rhyton haltend. Vor ihm steht eine 
Frau mit Kanne in der gesenkten Rechten und 
Korb in der erhobenen Linken. 


IPHIGENEIA LEVENTI 


3. Vom Hellenismus bis zur Spätantike 

a. Religionsgeschichtliche Entwicklung 
(mit Kat. 122-160) 

i. Die hellenistische Zeit 

Seit Alexander dem Grossen wurden hellenisti- 
sche Herrscher regelmässig mit gottgleichen Kul- 
ten in den griechischen Städten geehrt. Kulte für 
Könige werden nur noch selten als Heroenkulte 
bezeichnet, auch wenn sie ihnen als Stadtgründern 
erwiesen werden. Alexander d. Gr. erhielt an sei- 
nem Grabe in Alexandreia in Ägypten Gründer- 
ehren, die als Heroenehren beschrieben werden 
(125.130.153, vgl. auch Iul. Val. 3, 60). Die «he- 
roischen» Ehren, die Alexander bei den Sambasten 
erhielt (Diod. 17, 102, 4), können ausser acht ge- 
lassen werden, da sie in einer fremden Umwelt 
terminologisch nicht streng zu werten sind. In De- 
metrias wurden im 3. Jh. jährliche Feste für die 
Gründer der einzelnen Gemeinden und die lokalen 
Ortsheroen veranstaltet, darunter für Demetrios 
Poliorketes, den Gründer der hellenistischen Stadt 
Demetrias, dessen Grab sich in der Stadt befand 
(131. 132). 

Gottgleiche und heroische Ehren für Könige 
existierten jetzt nebeneinander (123. 126) (so Ha- 
bicht gegen Taeger, der bis in die späthellenisti- 
sche Zeit von einer scharfen Trennung von gött- 
lichen und heroischen Ehren ausging). In Sikyon 
wurden Demetrios Poliorketes als Neugründer der 
Stadt «göttergleiche» Ehren zuteil, die ausdrück- 
lich als Gründerehren bezeichnet werden (126). 
Führende Helfer der Könige, für die von ihrer 
Stellung her die Ehrungen geringer ausfallen 
mussten, erhielten kultische Ehren, die als Hero- 
enkulte bezeichnet werden oder mit spezifischen 
Zügen des Heroenkultes beschrieben werden, so in 
Athen nach seinem Tode Hephaistion, der Gefähr- 
te Alexanders (122, zur Frage, ob Hephaistion als 
Gott oder Heros aufgefasst wurde, s. Habicht 31 
ff.), oder drei Männer aus dem Gefolge des Deme- 
trios Poliorketes noch zu Lebzeiten (123). 

Führenden Politikern des Achäischen Bundes 
wurden nach ihrem Tode kultische Ehren zuer- 
kannt. Bei Aratos von Sikyon, der 213 v. Chr. mit 
einer Ausnahmegenehmigung Delphis innerhalb 
der Stadtmauern begraben und entsprechend den 
Gründerkulten als Heros verehrt wurde, sind sie 
noch als Heroenehren bezeichnet (124. 128. 129). 
Bei Philopoimen, der 183 v. Chr. in Megalopolis 
feierlich auf der Agora beigesetzt wurde, werden 


sie zusammen mit dem Fest für Zeus Soter gefeiert 
und als «gottgleiche» Ehren bezeichnet, auch wenn 
sie den Formen des Heroenkultes entsprachen (127. 
133). Im Kult der Herrscher und Politiker war die 
Trennung zwischen Gôtter- und Heroenkult besei- 
tigt. Für andere Gruppen von Heroen blieb aber 
die Verschiedenheit zum Götterkult bestehen. In 
Korkyra wurde ein im Kampf gefallener Offizier 
als Heros geehrt (134), was der Verehrung der im 
Dienst für das Vaterland Gefallenen in klassischer 
Zeit entsprach. Und auch die fiktiven Ahnherren 
der einzelnen städtischen Phylen wurden bis in 
hellenistische Zeit als Heroen verehrt (135). 

In hellenistischer Zeit werden die Zeugnisse 
häufiger, in denen der Begriff Heros für verstor- 
bene vornehme Bürger der Stadt verwendet wird, 
die meist Stiftungen zu ihrem Gedächtnis einge- 
richtet hatten (136-140). Der ursprüngliche Sinn 
des Wortes Heros war verblasst. 


ii. Die römische Zeit 

Mitglieder des Kaiserhauses wurden nur noch 
selten als Heroen bezeichnet, wahrscheinlich Gaius 
und Lucius Caesar, die Enkel des Augustus, in ei- 
ner Versinschrift aus Italien (142) oder Drusus, 
wohl Vater des Kaisers Claudius, auf einer Münze 
aus Klazomenai (154). Auch eine Gottheit trug in 
augusteischer Zeit den Namen «Heros» (143; vgl. 
auch AEpigr 1908, 181). Antinoos, der Freund und 
Begleiter Kaiser Hadrians, dem nach seinem Tod 
kultische Ehren erwiesen wurden, heisst auf den 
Münzen von Delphi und 20 Städten Kleinasiens 
«Heros» (155. 156), in anderen Zeugnissen dage- 
gen «Theos». 

Nicht allein Verstorbenen kam jetzt in vielen 
Gegenden der griechischen und römischen Welt 
der Terminus «Heros» zu (dieses nach wie vor: 
144-146. 152; entsprechend heisst das normale 
Grab in vielen Regionen «Heroon», vgl. etwa 
IGRom 1286. 321). In dieser Spätzeit wird der Be- 
griff «Heros» sicher oder wahrscheinlich auch zur 
Ehrenbezeichnung für lebende Männer (141. 148- 
151) und in seiner weiblichen Form für bedeuten- 
de Frauen (147). Auf Münzen der Stadt Mytilene 
häufen sich im 2. Jh. n. Chr. die Zeugnisse, in de- 
nen bedeutende Männer und Frauen der Stadt den 
Titel Heros bzw. Herois tragen (157 der Philosoph 
Lesbonax aus dem 1. Jh. v. Chr., 158 Sextus, 159 
Julia Procula, 160 Nausikaa). In Byzantion wur- 
den zwischen ca. 175 und 220 n. Chr. mehrere 
Jahresbeamte der Stadt auf Miinzen als «Heros» 
bezeichnet (Schönert-Geiß, E., Die Münzprägung 
von Byzantion Il Nr. 1438-1666). Die Entwertung 
des Begriffes führte soweit, dass ein Sklave nach 
seinem Tode von einem Kollegen als Heros be- 
zeichnet werden konnte (TAM II 2, 466). Viel- 
leicht ist die Bezeichnung «Letzter der Heroen» 
für den wahnsinnig gewordenen Kleomedes von 
Astypalaia (72) von gegen 480 v. Chr. ein kaiser- 
zeitlicher Zusatz. 

WOLFGANG SCHULLER 
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b. Kultorte und Kultbauten 

(mit Kat. 161-183) 

Das Zurücktreten der Polis gegenüber dem In- 
dividuum und der religiôse Sinnwandel des Hero- 
enkultes im Hellenismus und in der Kaiserzeit tru- 
gen dazu bei, dass die Heroenkultbauten jetzt fast 
ausschliesslich für heroisierte Tote errichtet wur- 
den, und zwar für hochverdiente Bürger. Die He- 
roa wurden entweder von der Stadt oder von der 
Familie des Verstorbenen errichtet. Als Kultorte 
wurden die gleichen Orte wie bisher ausgewählt, 
und das Privileg, innerhalb der Stadtgrenzen be- 
graben zu werden, galt weiterhin. Die Agora blieb 
zwar als Kultort für Stadtgründer oder bedeuten- 
de Personen bestehen (172. 179), die jetzt häufige 
Bevorzugung des Gymnasions als Bestattungs- 
bzw. Kultort eines Heros betonte aber den sozio- 
politischen Wandel zwischen der vorhellenisti- 
schen und der hellenistischen Zeit. Das Gymnasion 
gewann an Bedeutung für das städtische Leben, 
vor allem seit dem 2. Jh. v. Chr.; es nahm, als Ort 
der kérperlichen und geistigen Pflege, eine zentra- 
le Stellung ein. Vor diesem Hintergrund ist auch 
die Bauform des Heroons in Kalydon (175) zu 
interpretieren, das die Form einer Palästra hat, in 
der die Kultnische mit dem unterirdischen Grab 
des Leon integriert worden ist. Der Beiname des 
Grabinhabers v&og “Hpaxıng darf ähnlich als eine 
Anspielung auf den Kultinhaber der Gymnasien, 
Herakles, interpretiert werden. 

Aus Einzeluntersuchungen über die Auswahl 
des Kultortes können gelegentlich Schlüsse auf den 
Charakter der verschiedenen H.-Kulte im Helle- 
nismus gezogen und der Wandel in allen Lebens- 
bereichen seit dem Hellenismus festgestellt wer- 
den. Im Fall des noch nicht mit Sicherheit zu 
identifizierenden Gebäudes neben dem königlichen 
sog. Grab der Persephone in Aigai lässt sich z.B. 
einiges über den Kult der verstorbenen Könige 
Makedoniens sagen, die keine ausserordentlichen 
Ehrungen zu Lebzeiten innerhalb des makedoni- 
schen Reiches genossen haben und postum nicht 
divinisiert wurden, wie es bei den hellenistischen 
Königen der Fall war (s.u. Abschnitt III.A Apo- 
theose), sondern heroisiert wurden. Falls die Iden- 
tifizierung des Gebäudes als Heroon zutrifft, 
spricht die topographische Nähe beider Bauten für 
die Erweisung heroischer Ehren an die verstorbe- 
nen Könige Makedoniens, was die zwei Heroa- 
Kammergräber in Kassope (96) und Philippi (172) 
ebenfalls nahezulegen scheinen. 

Leicht feststellbar ist der Wandel der Heroon- 
Bauten seit der vorhellenistischen Zeit. Den rela- 
tiv bescheidenen Denkmälern archaischer und 
klassischer Zeit folgten kostspielige repräsentative 
Bauten mit entsprechend aufwendigem Baudekor, 
deren Vorläufer in den uns nur selten erhaltenen 
Grabbauten spätklassischer Zeit aus Athen (Grab- 
mal von Kallithea; Steinhauer, G., Ta Mvynpeia 
xa to Aoyæoloyixô Movoeio rov Teroard [1998] 
83 Abb. 24) und Kleinasien (Maussoleion von 
Halikarnassos; Hoepfner, W./Schwandner, E. L., 





Haus und Stadt im klassischen Griechenland? [1994] 
230-234) zu erkennen wären. Die Heroa haben 
nicht selten die Form eines Tempels — oft auf ein 
Podium gestellt - mit der Grabkammer und der 
entsprechenden Ausstattung (z.B. Klinensarko- 
phag [175]), was unentbehrlicher Bestandteil des 
chthonischen Charakters des Bauwerks war (174. 
175. 178). Die Heroa gehörten nunmehr auch der 
Sphäre der privaten Repräsentation an und wur- 
den so von der hellenistisch-römischen Welt rezi- 
piert, die in dieser Form das Grabmal bzw. den 
Kultbau als repräsentatives Stadtdenkmal über die 
reine kultische Funktion hinaus betrachtete. 

Neben der kostspieligen heroischen Verehrung 
der Verstorbenen ist die sorgfältige Aufbewah- 
rung und Neugestaltung der Gräber der grossen 
mythischen Heroen und Geistesgrössen sowie die 
Wiederbelebung der entsprechenden Kulthand- 
lungen im Rahmen der konstanten Heranziehung 
der Vergangenheit in all ihren möglichen Formen 
in dieser Zeit zu verzeichnen: Opfer wurden am 
Grab des Achilleus in Ilion durch Alexander 
vollzogen (182), und das Grab des Aias wurde 
ebendort vom Kaiser Hadrian neu errichtet (170). 
Die Pflege solcher Kultbauten hing oft mit der 
Repräsentation und der jeweiligen Ikonographie 
der hellenistischen Herrscher bzw. der römischen 
Kaiser zusammen, die danach strebten, Personen 
aus der mythischen oder historischen Vergangen- 
heit durch die Hinzufügung ihrer ikonographi- 
schen Merkmale in die jeweilige Herrscherikono- 
graphie einzubeziehen. Der Kult der grossen 
Literaten wurde entweder an ihrem Geburtsort 
ausgeübt (161) und blieb so, wie auch sonst bei 
der Mehrheit der H.-Kulte, regional oder er 
wurde am Hof der hellenistischen Herrscher ein- 
geführt (166), die damit sowohl ihren Respekt 
bezeugen wie auch ihre Gelehrsamkeit demons- 
trieren wollten. 


DIMITRIS DAMASKOS 


c. Heroenikonographie (mit Kat. 184-195) 

Die charakteristischen Gruppen der Heroenre- 
liefs der archaisch-klassischen Zeit (Lakonische 
Reliefs, Totenmahlreliefs, Reiterheroenreliefs, be- 
scheidene Tonreliefs mit verschiedenen Darstel- 
lungstypen) setzen sich im Hellenismus wie auch 
in der römischen Kaiserzeit fort. 

Vom 3. und noch intensiver vom 2. Jh. v. 
Chr. an werden die Bankettszenen auch für he- 
roisierte Toten auf deren Grabstelen in Kleinasien 
und auf den griechischen Inseln verwendet. Die 
Übertragung des Typus des Heroenmahles auf die 
Stelen im Hellenismus will die Erhabenheit des 
Verstorbenen und dessen Heroenangleichung als 
Form sozialer Ehrung deutlich machen. In diesem 
Rahmen spielt der anerkannte Rang des Verstor- 
benen in der Öffentlichkeit eine wichtige Rolle. 
Der Luxus in Mobiliar und Symposionsgeschirr 
wie auch die Vermehrung von Dienern und Be- 
gleitpersonen auf den Totenmahlreliefs versinn- 




















bildlichen die Zugehörigkeit des quasi-heroisier- 
ten bzw. heroisierten Toten zu den oberen gesell- 
schaftlichen Schichten. Interessanterweise werden 
auf den hellenistischen Totenmahlreliefs auch Fa- 
milienmitglieder des Verstorbenen ins Bild ge- 
setzt. Deren Anwesenheit zeigt nach Fabricius die 
Verbindung des Verstorbenen mit ehrwiirdigen 
Vorfahren, die seine herausgehobene Selbstdarstel- 
lung legitimiert. 

Nach Themelis gehòren die hellenistischen 
Tonreliefplatten aus dem Heiligtum des Heros, der 
Demeter und der Dioskouren in Messene (116) 
derselben Gruppe an wie diejenigen aus dem my- 
kenischen Tholosgrab des « Thrasymedes» in Voi- 
dokiliä bei Pylos (194), die in die hellenistische 
Zeit zu datieren sind. Dort erscheinen auch der sit- 
zende Heros, der einer Schlange eine Phiale hin- 
hält, die Dexiosisszene sowie Täfelchen, auf denen 
vermutlich rituelle Vasen dargestellt werden. Im 
allgemeinen gehören die Tonreliefs von Messene 
und Voidokiliä zur grossen Gruppe des südlichen 
peloponnesischen Raumes, zu der auch die lakoni- 
schen Tonreliefs aus dem Heiligtum der Alexan- 
dra (s.o. Abschnitt 2.c zu den lakonischen Reliefs) 
und anderen Fundorten bei Sparta zu rechnen 
sind. Im Fundkomplex aus Korinth (195) gibt es 
neben den bekannten Themen auch Terrakotten in 
Stelenform, auf denen Helme stehen und um die 
sich Schlangen winden; diese Gegenstände sind 
nach der Meinung des Ausgräbers als Tropaia zu 
deuten, die die kriegerischen Errungeschaften des 
Heros versinnbildlichen. 

Auf Reliefs der römischen Zeit, die aus Ma- 
kedonien oder Thrakien stammen, wird eine Er- 
scheinung des Reiterheros mit erhobener rechter 
Hand im Typus der benedictio latina dargestellt, 
eine Handhaltung, über deren Deutung sich die 
Forschung nicht einig ist. Ganz selten ist der 
Typus der reitenden Heroine in der späthelleni- 
stischen und römischen Kaiserzeit (190). Eine be- 
sondere Gruppe mit Darstellung des Heros equi- 
tans bilden Reliefaltäre des 2. und 3. Jhs. n. Chr. 
aus Böotien. Es sind Grabmonumente, die laut 
den vorhandenen Inschriften auch den heroisier- 
ten Toten geweiht sind und wahrscheinlich mit 
Kulthandlungen an deren Gräbern verbunden 
waren. Ausnahmsweise erscheint auf einigen die- 
ser Grabaltäre eine Frau, die Heroine, als Pferde- 
führerin (191). 


Ikonographisches «Glossar» der 

entwickelten Heroisierung 

Bestimmte ikonographische Typen und Attri- 
bute gelten als Heroisierungs- bzw. Heroenkenn- 
zeichen, unabhängig davon, wie man sie im ein- 
zelnen interpretiert. Die zwei Richtungen in ihrer 
Interpretation sind 1. deren Deutung als chthoni- 
sche, das heisst mit der tiefen Erde und dabei mit 
dem Tod verbundene Symbole und 2. deren 
Deutung als Symbole des aristokratischen Lebens 
der Vergangenheit oder sogar des Luxuslebens der 
Gegenwart. Letzteres galt ja besonders fiir die ge- 
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sellschaftliche Oberschicht im Hellenismus, wel- 
che diese Grabreliefs für ihre jüngst verstorbenen, 
heroisierten Toten errichtete. Diese Attribute 
gelten im allgemeinen als Hinweise darauf, dass 
das Wesen des Heros über dem menschlichen Ni- 
veau liegt. 

Figurentypen, die den Dargestellten als Heros 
kennzeichnen, sind der gelagerte Zecher, der sit- 
zende Mann oder das sitzende Paar (Mann und 
Frau), der Krieger, der Heros equitans und der 
Jager. Kombinationen zwischen den drei letzen 
Typen sind auch vorhanden. 

Mann, Frau, Mundschenk, Adoranten, 
Schlange, Pferd, Pferdekopf und Waffen sind die 
wichtigen Bestandteile der Heroisierungsikono- 
graphie. Der Pferdekopf betont die kriegerische 
Seite des Heros, gilt aber auch als ein Symbol des 
Luxuslebens der aristokratischen Oberschicht. Das 
Pferd selbst kann das Reich der chthonischen 
Mächte, dem der Heros angehört, symbolisieren. 
Die aufgehängten Waffen weisen auf den militäri- 
schen Aspekt der mythischen Heroen oder die 
kriegerische Tätigkeit der Verstorbenen oder des- 
sen Tod auf dem Schlachtfeld hin. Sie können im 
Laufe der Zeit die persönliche Tugend und Tap- 
ferkeit des heroisierten Toten symbolisieren, un- 
abhängig davon, ob es sich um einen Mann oder 
eine Frau handelt. Die Schlange ist meistens in der 
Forschung das Symbol des chthonischen Charak- 
ters des Heros oder seiner Verkörperung; nach an- 
derer Ansicht versinnbildlicht sie die dämonischen 
Mächte der Heroen (Salapata, Dentzer). Die 
Schlangenfütterung auf den Heroenreliefs wird als 
ein Kennzeichen der Freude an einer Genredar- 
stellung oder als eine Aktion des Heros par excel- 
lence (Salapata, Fehr) interpretiert. Der Baum deu- 
tet den Hain des Heros an und gilt daher als 
Symbol der Heroisierung; er gilt aber zusätzlich 
als eine ästhetisch-atmosphärische Komponente 
der Darstellung. 

Das Hauptattribut auf den lakonischen Reliefs 
ist der Kantharos, der nach Salapata and anderen 
Forschern ein Symposions-Symbol ist und als sol- 
ches auf die aristokratische Herkunft der Heroen 
der Vergangenheit (Epik) verweist. Das Rhyton des 
gelagerten Heros ist sein Attribut, das seine Über- 
höhung versinnbildlicht. Als Symbol der über- 
menschlichen Erhöhung wird auch der Polos aner- 
kannt, zumal der Polos nicht auf Grabreliefs für 
heroisierte Tote vorkommt (Thönges-Stringaris); 
der Polos wird auch als altes orientalisches königli- 
ches Attribut gedeutet (Dentzer). Andere charak- 
teristische Züge sind die besonderen Speisearten wie 
auch die Anwesenheit eines Thymiaterions oder so- 
gar die Opferdarbringung seitens der Adoranten. Es 
ist üblich, Heroen, wie auch chthonischen Göttern, 
Speisen darzubringen (Tisch und Kline werden den 
chthonischen Göttern wie Asklepios und Pluton 
bereitet). Die Ursprünge dieses Phänomens sind 
auch im Kult an alten Heroengräbern (z.B. myke- 
nischen) zu suchen. 

IPHIGENEIA LEVENTI 
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KATALOG 
Zur religionsgeschichtlichen Entwicklung 
LITERARISCHE QUELLEN 

122. Hyp. epitaph. 21. - Diener (Alexanders des 
Grossen), die wie Heroen geehrt werden. 

123. Demochares, FGrH 75 F 1. — Adeiman- 
tos, Oxythemis und Burichos aus dem Gefolge des 
Demetrios Poliorketes erhalten in Athen Altire, 
Heiligtümer (hp&«), Trankopfer (orovdat) und 
werden in Kultliedern (naı&ves) besungen. 

124. Pol. 8, 12, 7-8. — Die Sikyonier beschlos- 
sen für Aratos Opfer (Quota) und Heroenehren. 
Vgl. 128. 129. 

125. Diod. 18, 28, 4. — Alexander der Grosse 
wird bei seinem Begräbnis in Alexandreia mit He- 
roenopfern und Agonen geehrt. 

126. Diod. 20, 102, 2-3. - Nach der Neugrün- 
dung Sikyons erhalt Demetrios Poliorketes «gét- 
tergleiche» Ehren (icd8eor riuai), Opfer (Buoiou), 
öffentliche Feiern (rmavnyüpeic), jährliche Agone 
und die anderen Ehren eines Gründers (303 v. Chr.). 

127. Diod. 29, 18. - Philopoimen erhält nach 
seinem Tode (183 v. Chr.) ein feierliches Begräb- 
nis in Megalopolis, «gottgleiche» Ehren, einen Al- 
tar und jährliche Opfer. Vgl. 133 und unten Ab- 
schnitt III.A.4.d. 

128. Paus. 2, 9, 4. - Das Heroon (in Sikyon) 
wird Arateion genannt. 

129. Plut. Arat. 53. - Nach dem Tod des Aratos 
(213 v. Chr.) bitten die Biirger von Sikyon das del- 
phischen Orakel um die Genehmigung, Aratos 
innerhalb der Stadtmauern beizusetzen. Man bringt 
seinen Leichnam in einem Staatsbegrabnis fiir den 
«Griinder und Retter der Stadt» zum Arateion, ei- 
nem Heroon, wobei Paiane erklingen, und ehrt ihn 
zweimal jahrlich mit einer feierlichen Prozession 
und Opferhandlungen, die von Priestern geleitet 
werden. Vgl. 124.128. 

130. Herodianos 4, 8, 6-9. — Caracalla besucht 
das Grab des Heros Alexander in Alexandreia. 


EPIGRAPHISCHE QUELLEN 

131. IG IX 2, 1099b (Demetrias, 3. Jh. v. 
Chr.). — Beamte veranstalten die Opferung eines 
Stieres und ein Festmahl zu Ehren der « Ktistai und 
Archegetai». 

132. Bequignon, Y., BCH 59 (1935) 74-77 (Iol- 
kos). - Dank an Antigonos Gonatas, weil er aus 
Frömmigkeit gegenüber den Vorfahren die Agone 
durchführte sowie den Göttern, den Archegetai und 
Ktistai opferte. 

133. Syll.3 624 (Megalopolis, 183 v.Chr.). - 
«Gottgleiche» Ehren für Philopoimen, der auf der 
Agora begraben wird und einen Altar und am 
gleichen Tag wie Zeus Soter Agone und jährliche 
Opfer erhält. Vgl. 127. 

134. IG IX ı, 683 (Korkyra, 2. Hälfte 3. Jh. v. 
Chr.). - Ein im Kampf gegen Seeräuber gefallener 
Offizier wird wie ein Heros (ag Apw) geehrt. 

135. Hesperia 17 (1948) 114, 18 f. (Athen, 302 v. 
Chr.). - Die Phyle Akamantis opfert ihrem Heros 
Akamas. 


136. EpGr 781 (Knidos, 3. Jh. v. Chr.). - Te- 
menos des Heros Antigonos. 

137. IG XII 9, 207, 41 (Karystos, Anfang 3. 
Jh. v. Chr.). - Agone zu Ehren des Aristoneikos, 
Bürger von Karystos und Zitherspieler Alexan- 
ders des Gr. 

138. v. Wilamowitz, U., SbBerl (1909) 48 Nr. 
12 Z. 23 f. (Erythrai, 2. Jh. v. Chr.). - Opfer für 
den Heros Phanagoras. 

139. (= 162) Thera, 3./2. Jh. v. Chr. - In ih- 
rem Testament sieht Epikteta heroische Ehren für 
sich und ihre Angehörigen vor. 

140. Milet I 9, 368 Z. 14 ff. (Milet, ca. 100 v. 
Chr.). — Opfer für den Heros Antiochos. 

141. Von 14 Inschriften zu Ehren des (leben- 
den) koischen «Tyrannen» Nikias bezeichnet ihn 
nur eine nicht als Heros (Buraselis 54 £.). 

142. CIL X 3757 = Dessau 137 (Versinschrift 
der augusteischen Zeit aus Acerrae). — Tempel 
zweier Heroen, die den Namen des Augustus tra- 
gen (wohl C. und L. Caesar, so Clauss 71). 

143. CIL III 14424 (Malka Brestrica/Moesia 
Inf.). — Her(oi) dive (!) san(c)to. 

144. OGIS 764 = IGRom IV 294 Z. 17. - Op- 
fer (Zvayıouöc) für Aristoneides in Pergamon. 

145. IGRom I 183 (Rom). — Aelius Faustus 
«Agathos Heros Stephanephoros». 

146. IGRom III 1478 (Iconium). — L. Arruntius 
als Heros. 

147. IGRom IV 154 (Kyzikos, hadrianische 
Zeit). - Ehrung für Aurelia Iulia Menelais Hero- 
is, die verschiedene hohe Amter bekleidete. 

148. IGRom IV 153 und 155 (Kyzikos, hadriani- 
sche Zeit). - Ehrung für Klaudios Chaireas Heros. 

149. IGRom IV 1100 (Halasarna/Kos). - Eh- 
rung für Nikagoras «Philopatris, Sohn des 
Demos, Heros, Philokaisar» (vgl. auch IGRom IV 
1101 aus Halasarna mit einem ews véog in einer 
Priesterliste). 

150. IGRom IV 963 (Vathi/Samos). — Ehrung 
fiir den Proconsul C. Vibius Postumus als Heros 
und Euergetes. 

151. IGRom IV 255 (Assos). - Ehrung des 
Hellanikos als «Heros der Stadt». 

152. IGRom IV 1058 (Kos). — Ehrung für den 
berühmten Arzt C. Stertinius Xenophon als He- 
ros und Euergetes; vielleicht nach seinem Tod 
(vgl. Buraselis 109 f.). 


PAPYRI 

153. P. Fam. Tebt. 20 = Sammelbuch 3, 6611 
(120/21 n. Chr.). - Priester des Gründers Alexan- 
der in Alexandreia. 


MUNZEN 

154.* AE, Klazomenai (Ionien), 41-54 n. Chr. 
- RPC I 2500. — Vs. Kopf des Drusus mit Lorbeer- 
kranz nach r. APOYZOZ HP22. 

155. AE, Delphi, 130-138 n. Chr. - Blum, G., 
JIArchNum 16 (1914) 34, 1 Taf. 1, 7. - Vs. Büste 
des Antinoos nach r. ANTINOON HPQA 
IPON[YAAION] AMDIKTYONEZ. 




















156.* AE, Kyme (Aeolis), 130-138 n. Chr. - 
SNG München 547. — Vs. Büste des Antinoos 
nach r. HPQZ ANTINOOZ. 

157.* AE, Mytilene (Lesbos), 2. Jh. n. Chr. - 
BMC Troas etc. 199, 164 Taf. 39, 5. - Vs. Männ- 
liche Büste mit Efeukranz nach r. AEZBONAE 
HPQZ NEOS. 

158.* AE, Mytilene (Lesbos), 2. Jh. n. Chr. - 
SNG München 778. - Vs. Männliche bärtige Bü- 
ste nach r. HPQA ZEEZTON. 

159.* AE, Mytilene (Lesbos), 2. Jh. n. Chr. - 
BMC Troas etc. 200, 165 Taf. 39, 6. - Vs. Weib- 
liche Büste nach r. JOY ITPOKAAN HPQIAA. 

160.* AE, Mytilene (Lesbos), 2. Jh. n. Chr. - 
BMC Troas etc. 200, 167 Taf. 39, 8. - Vs. Weib- 
liche Büste nach r. NAYZSIKAAN HPQIAA. 


WOLFGANG SCHULLER 
WOLFGANG LESCHHORN 


Kultorte und Kultbauten 
INSCHRIFTEN 

161. Paros, Archilocheion. - Kondoleon, N. 
M., «Neu Zrıypapal mept ob "ApyiAdyou èx 
Il&pov», ArchEph (1952) 32-95; idem, « Archilo- 
chos und Paros», in Archiloque. Fondation Hardt. 
Entretiens sur l’ Antiquité Classique X (1963) 39-73; 
Treu, M., RE Suppl. XI (1968) 136-156 s.v. 
«Archilochos». — 3. Jh. v. Chr. - Gründung ei- 
nes Temenos für den lyrischen Dichter des 7. Jhs. 
v. Chr. nach Initiative eines Privatmannes und 
nach Genehmigung des delphischen Orakels. Der 
Dichter wird zusammen mit Gottheiten verehrt 
und soll schon viel früher Kult genossen haben, 
wie ein Weihepigramm aus dem 4. Jh. v. Chr. 
belegt. 

162. (= 139) Testament der Epikteta (Thera). 
Verona, Mus. Maffeiano. — IG XII 3, 330; Witten- 
burg, A., Il testamento di Epikteta (1990); Hughes, 
D., in Hägg, AGHC 168-169. - 210-195 v. Chr. — 
Nach Wunsch des verstorbenen Ehemannes ver- 
macht Epikteta Geldmittel zur Vollendung eines 
Mouseions mit Kultstatuen zu Ehren ihres Mannes 
und ihrer zwei ebenfalls verstorbenen Söhne. 

163. Chios, Grab des Oikisten. - Kondoleon, 
N., RPh 74 (1949) 1-9; Habicht, Ch., «Pausanias 
and the evidence of Inscriptions», ClAnt (1984) 44- 
45. — Erwahnung eines [Oilvomiwverov. Die In- 
schrift war anscheinend am Grab des Heros ange- 
bracht, wie Paus. 7, 5, 13 andeutet. 

164. Ehrenbeschluss aus Thasos. - Dunant, 
Ch./Pouilloux, J., Recherches sur l’histoire et les cultes 
de Thasos II. Et. Thasiennes V (1958) Nr. 192. -1. Jh. 
n. Chr. — Die Stadt ehrt die Geschwister Euphrillos 
und Mikas Satyrou mit Grab auf der Agora (?). 

165. Priene, Heiligtum des Bias. — IPriene Nr. 
111, 245; Nr. 113, 88. — 1. Hälfte ı. Jh. v. Chr. 
166. Alexandreia, Homereion. — Ail. var. 13, 
22. — Ptolemaios IV. Philopator (221-204 v. Chr.) 
liess einen Tempel für Homer errichten (zu den 
anderen Homerheiligtümern, wie z.B. in Smyrna 
und in Argos, s. Zanker, P., Die Maske des Sokra- 


3.d. HEROISIERUNG, APOTHEOSE/EROIZZAZIONE, APOTEOSI 155 





172 


tes. Das Bild des Intellektuellen in der antiken Kunst 
[1995] 154-160). Vgl. 333. 

167. Knidos, Ehrenbeschluss für Artemidoros. 
- IKnidos I Nr. 59. - Augusteisch. - Ehrengrab im 
Gymnasion. 

168. Kyzikos, Heroon für Asklepiades. - 
IGRom IV 159. - Augusteisch. — Sein Enkel, De- 
metrios Oiniadou, wird von der Stadt geehrt; ne- 
ben anderen Ehrungen seine Bekränzung am Tag 
der Agone zu Ehren seines Grossvaters, des Oiki- 
sten, dem ein Heroon erbaut wurde. 

169. Thyateira, Heroon (Xenoneion), das vom 
Verein der Iuliasten für den Kult des Verstorbenen 
erbaut wurde. - TAM V 2, 1098. — Augusteisch. 

170. Ilion, Grab des Aias. — Philostr. her. 668; 
Rose, C. B., Studia Troica 4 (1994) 90. — Von Kai- 
ser Hadrian neu errichtet. 


BAUTEN 

Für eine umfassendere Liste s. ThesCRA IV 1 a 
Kultbauten. 

171. Aigai (Vergina), «Heroon» (?). - Andro- 
nikos, M., Vergina. The Royal Tombs (1984) 65. - 
Gebäudefundament und spärliche Marmorreste di- 
rekt neben dem Persephone-Grab. 

172.° Philippi, Kammergrab. - Koukouli- 
Chryssanthaki, Chr./Bakirtzis, Ch., Philippi 
(1997?) 53-54. — Mitte 3. Jh. v. Chr. - Grabbau in 
Form eines makedonischen Kammergrabes im 
Zentrum der antiken Agora der Stadt. In der Mit- 
te der Kammer befindet sich ein Schachtgrab eines 
Kindes, dessen Name auf dem Giebel des Grabdek- 
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e s aM 177 


kels eingraviert ist, Euephenes Exekestou, mögli- 
cherweise Priester der samothrakischen Kabiren. 
173. Messene, Heroon (Bau ?). - Themelis 2, 
92-93. — Rechteckiger Bau siidlich des Asklepiei- 
ons in der Form eines Peribolos mit zwei Schacht- 
grabern nebeneinander. Die Deutung des Baus als 
Grab des Damophon scheint unwahrscheinlich. 
174.° Die Heroa von Ephesos. a.® Heroon des 
Androklos. - Thür, H., « Der ephesische Ktistes An- 
droklos und (s)ein Heroon am Embolos», ÖJh 64 
(1995) 63-103. - Ende 2. Jh. v. Chr. — Il-förmiges 
Gebäude an der Südseite der Kuretenstrasse, west- 
lich des Oktogons, in unmittelbarer Nähe der Ago- 
ra. — b. Das sog. Oktogon. - Thür, H., « Arsinoe 
IV., Grabinhaberin des Oktogons von Ephesos?», 
OJh 60 (1990) 43-56. — Kurz nach 41 v. Chr. - An 
der Kuretenstrasse neben dem Heroon des Andro- 
klos. Aufeinem Unterbau erhebt sich ein quadrati- 
scher Sockel und ein achteckiger Bau mit Peristasis 
und einem pyramidalen Abschluss. Im Sockel 
befindet sich die Grabkammer, wo ein Sarkophag 
und das Skelett einer jungen Frau gefunden wurden 
(mit der ermordeten Arsinoe IV. identifiziert). 
175.° Kalydon, Heroon. - Dyggve, E./Poul- 
sen, F./Rhomaios, K., Das Heroon von Kalydon 
(1934); Kader 205-209; Aneziri/Damaskos. - En- 
de 2. Jh. v. Chr. — Grosse palästra-ähnliche Pe- 


‘Ustylanlage mit viereckiger Kultnische an der 


Nordseite. Darunter gewölbte Krypta mit Klinen- 
sarkophagen und Treppeneingang vom benach- 
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179 (Südseite) 


barten Raum. Laut Inschriften war der Bau einem 
Leon, dem Neuen Herakles geweiht. 

176. Pergamon, «Heroon für Diodoros Paspa- 
ros». — Filgis, M./Radt, W., Die Stadtgrabung. 1. 
Das Heroon. Pergamon XV ı (1986). - Gegen Mit- 
te 1. Jh. v. Chr. - Anlage im Stadtviertel, die mit 
dem Heroon für Diodoros, einen der Honoratio- 
ren Pergamons, identifiziert wurde, obwohl die 
Deutung umstritten bleibt (vgl. Damaskos, D., 
Untersuchungen zu den hellenistischen Kultbildern 
[1999] 293-297). 

177.° Ai Khanoum, Heroon des Griinderheros 
(?) Kineas. - Bernard, P./Le Berre, M./Stucky, R. 
A., Fouilles d’ Ai Khanoum I (1973) 85-102; Lesch- 
horn 314-117; Kader 207-208. - Zweisäuliger 
Antentempel an der Nord-Est-Ecke der Palast- 
Propyläen. Drei Bauphasen seit dem Anfang des 3. 
Jhs. v. Chr. feststellbar. Bestattung in der Cella. 

178. Milet, Heroon im Rathaushof. - Tuchelt, 
K., «Buleuterion und Ara Augusti. Bemerkungen 
zur Rathausanlage von Milet», IstanbMitt 25 (1975) 
91-140; Herrmann, P., «Milet unter Augustus. C. 
Iulius Epikrates und die Anfänge des Kaiserkults», 
IstanbMitt 44 (1994) 203-236. — 1. Hälfte ı. Jh. n. 
Chr. - Von den Ausgräbern als ‘Ehrengrab’ be- 
zeichnet, von K. Tuchelt als Ara Augusti gedeutet, 
mit gewichtigen Argumenten letzlich als Heroon 
des C. Iulius Epikrates (Sohn des ebenfalls hero- 
isierten Apollonios), Priester und Freund des Au- 
gustus und grosser Euerget Milets, interpretiert. 
Rechteckiger Bau an der Hofachse gebaut. Auf ei- 
nem Podium erhebt sich eine ?-förmige Hofanlage. 

179.° Sagalassos, NW-Heroon. — Waelkens, 
M., et al., in Waelkens, M./Poblome, J. (Hsg.), 
Sagalassos IV (1997) 173-193; Waelkens, M., et al., 
in Waelkens, M./Loots, L., Sagalassos V (2000) 
553-593. — Frühaugusteisch. - An der NW-Ecke 
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der Oberen Agora, ähnlich ausgeführt wie das 
NO-Heroon (nach einer Gesamtplanung der Ago- 
ra?). Statuenschrein auf Podium. Gesamthöhe 14 
m. Statuenfragmente (Kopf) einer männlichen 
Athletenstatue nach polykletischen Vorbildern, 
ursprünglich zwischen 3,5-4 m hoch (von den 
Ausgräbern als Teil einer Statue Alexanders des 
Grossen interpretiert). 

180. Palatiano/Kilkis, Heroon. - Zapheiro- 
poulou, Ph., «Tò ‘Hpéo rod Kiaxicr, in KEP- 
NO. FS G. Bakalakis (1972) 43-52. — Frühtraja- 
nisch. — Rechteckiges Gebäude. Auf einem 
Bathron an der ganzen Westseite Platz für fünf 
Statuen, Mitglieder einer Familie laut den In- 
schriften am Bathron. Vier Statuen erhalten. 

181. Stratoni (Chalkidiki), Heroon. - The- 
melis, P., «’Avaoxapı eis tò Lrparövı TG 
Xaæhudixñcr, ArchDelt 18 (1963) Chron. 206-211. 
- Claudisch. - Rechteckiges Gebiude mit Vor- 
kammer und Kammer mit einer weiblichen Statue 
auf ihrer Basis, von zwei männlichen Statuen ge- 
rahmt. Bau für die Verstorbene Neikoptolema 
Epilykou laut Inschrift an einem Totenmahlrelief. 

182. Mehrere Tempel für Achilleus (Schwarz- 
meergebiet, Pharsalos, Troia). -— Kemp-Linde- 
mann, D., Darstellungen des Achilleus in griechischer 
und römischer Kunst (1975) 242-251. 


VARIA 

183. Architektonische Darstellung eines Hero- 
ons auf Votivtäfelchen aus Ton. Aus Ilion. — Barr, 
A. E., «Horse and rider plaques from Ilion», Stu- 
dia Troica 6 (1996) 133-149 Abb. 10-11. — Früh- 
oder hochhellenistisch. 


DIMITRIS DAMASKOS 


Heroenikonographie 


Marmorreliefs 

184.* Grabrelief. Mytilene, Mus. 2593. Aus 
Mytilene. — Pfuhl/Möbius Nr. 1868 Taf. 268; 
Dentzer, Banquet 604 Nr. R 309a Abb. 559 Taf. 92. 
— Hellenistisch. ~ Gelagerter Heros mit Kantharos, 
zwei sitzende Frauen, Speisetisch, Mundschenk mit 
Kanne, Pferdekopf in Rahmen. Ohne Adoranten. 

185.* Grabrelief. Pythagoreion (Samos), Arch. 
Sig. 307. - Pfuhl/Mébius Nr. 1834; Fabricius Nr. 
H 138 Taf. 1. - 3. Jh. v. Chr. — Gelagerter Heros, 
auf der Kline sitzende Frau, aufgehängte Waffen, 
Pferdekopf, Mundschenk mit Kanne und Schale, 
mehrere Tische, Dinos, Krater, Symposionsge- 
schirr, mehrere Diener mit flachem Korb, Opfer- 
tier, Altar. 

186. (= LIMC VI Heros equitans 33*) Weih- 
relief. Basel, Antikenmus. Lu M 244. - Berger, 
Sig. Ludwig II 251-282 Nr. 244 Abb. - 2. Hälfte 
2. Jh. v. Chr. oder Anfang der Kaiserzeit. - He- 
ros zu Pferd mit Exomis und Chlamys. R. drei Fi- 
guren, die eine einen Schild haltend. Hund, zwei 
Sprunggewichte und zwei Strigilis. L. ein zweiter 
Heros (?), einen Schild haltend, und eine Man- 
telfigur. Inschrift HP]JQ2 MAKEAQN HPAIE. 





187.* (= LIMC VI Heros equitans 35*) Grab- 
relief. Athen, NM 1450. Aus Loukou (Eua, Thy- 
reatis). - Böhm, St., JdI 110 (1995) 405-412 Abb. 
1. — 2. Jh. n. Chr. - Heros mit Chlamys zu Pferd, 
neben ihm Baum, um den sich eine Schlange win- 
det; Waffen. Diener, der den Helm des Heros em- 
porhält; Amphora auf Stele. Der heroisierte Poly- 
deukion, Schüler des Herodes Atticus (?). 

188. (= LIMC VI Heros equitans 466*) Weih- 
relief. Delgopol bei Varna, Mus. Aus ?tipsko bei 
Varna. - CCET I 1 Nr. 347. - 3. Jh. n. Chr. - 
Heros als Jäger mit Lanze und wehender Chlamys 
nach r. galoppierend. Unter dem Pferd Hund ge- 
gen Eber. 

189.* Grabrelief des Telesphoros. Athen, NM 
1775. Aus Athen. - v. Moock 138 Nr. 278 Taf. 43a. 
— Hadrianisch-antoninische Zeit. - Nackter Mann 
mit langer Chlamys. Hinter ihm Pferd nach r., das 
er an der Trense hält. Der verstorbene Telespho- 
ros als Heros zu Pferd. 

190. (= LIMC VI Heros equitans 641*) Grab- 
relief. Aus Eressos (Lesbos). Eressos, Arch. Sig. 
102. — Pfuhl/Mébius Nr. 1421 Taf. 207. - 1. Jh. 
n. Chr. — Heroine nach 1. reitend, wo sich ein 
brennender Altar und ein Baum mit Schlange 
befinden. R. Dienerin, stehend, mit Biichse. 

191.* Grabaltar, Kalkstein. Theben, Mus. 211. 
Aus Thespiai. - Heroine im Peplos als Pferdefüh- 
rerin, sich nach 1. bewegend. — Machaira 1, 871 
Nr. 39 Abb. 


Tonreliefs 

192.* (= LIMC VI Heros equitans 70*. 215*. 
604*) Fundkomplex Herakleion, Mus. 10912- 
10921. Aus Eltynia. - Kritikes Selides 2 (1938) 664; 
Thompson, a.O. 193, 57. 108; Sporn, K., Heilig- 
timer und Kulte Kretas in klassischer und hellenisti- 
scher Zeit (2002) 140-142. 354 Taf. 26, 3-6. 27. - 
Hellenistisch. — Reiterdarstellungen. 

193. Fundkomplex aus Troia. - Thompson, D. 
B., Troy, Suppl. Mon. III (1963) 56-57. 108-110 
Taf. 27-28. - Hellenistisch. — Reiterdarstellungen. 

194. Fundkomplex von Voidokiliä (bei Pylos), 
Tholosgrab des Thrasymedes. - Korres. - Helle- 
nistisch. — Verschiedene Themen. 

195.* Fundkomplex von der Agora von Ko- 
rinth. Korinth, Mus., hier abgebildet: a.* Inv. 
MF-1895; b.* Inv. MF-1896. - Davidson, G. R., 
Hesperia 11 (1942) 106-127 Abb. 2-5. 8; Broneer, 
O., «Hero Cults in the Corinthian Agora», Hes- 
peria 11 (1942) 128-161. — Hellenistisch. — Verschie- 
dene Themen. 


IPHIGENEIA LEVENTI 


II. Apotheose 


A. Die griechische und hellenistische 
Apotheose 


BIBLIOGRAPHIE: Allen, R. E., The Attalid Kingdom. 
A Constitutional History (1983); Aneziri, S., Die Vereine der 


























3.d. HEROISIERUNG, APOTHEOSE/EROIZZAZIONE, APOTEOSI 159 


dionysischen Techniten im Kontext der hellenistischen Gesell- 
schaft. Historia Einzelschr. 163 (2003); Ashton, S.-A., Ptole- 
maic Royal Sculpture from Egypt. BAR 923 (2001); Badian, 
E., «The Deification of Alexander the Great», in Dell, H. 


J. (Hsg.), Ancient Macedonian Studies in Honor of Ch. F. Ed- 


son (1981) 27-71; Bosworth, A. B., Conquest and Empire. 
The Reign of Alexander the Great (1988) (= Bosworth 1); 
Bosworth, A. B., Alexander and the East. The Tragedy of 
Triumph (1996) (= Bosworth 2); Bringmann, K., Geben und 
Nelimen. Monarchische Wohltitigkeit und Selbstdarstellung im 
Zeitalter des Hellenismus. Schenkungen hellenistischer Herrscher 
an griechische Städte und Heiligtümer II 1 (2000); Bringmann, 
K./v. Steuben, H. (Hsg.), Schenkungen hellenistischer Herr- 
scher an griechische Städte und Heiligtümer I (1995); Clarysse, 
W./van der Veken, G., The Eponymous Priests of Ptolemaic 
Egypt (1983); Cleopatra’s Egypt. Age of the Ptolemies Exhib. 
Brooklyn Mus., etc. (1988) (= Cleopatra); Damaskos, D., 
Untersuchungen zu den hellenistischen Kultbildern (1999); De- 
bord, P., «Le culte royal chez les Séleucides», in Prost, F. 
(Hsg.), L’Orient méditerranéen de la mort d'Alexandre aux 
campagnes de Pompée. Actes du Colloque int. de la SOPHAU, 
Rennes 2003 (2003) 281-308; Delorme, J., Gymnasion (1960); 
Dôrrie, H., Der Königskult des Antiochos von Kommagene im 
Lichte neuer Inschriften-Funde. AbhGéttingen 3. F. 60 (1964); 
Fraser, P. M., Ptolemaic Alexandria I-III (1972); Fredricks- 
meyer, E. A., «Divine Honors for Philip II», TAPhA 109 
(1979) 39-61; Fröhlich, B., Die statuarischen Darstellungen der 
hellenistischen Herrscher (1998); Gauthier, Ph., Les cités 
grecques et leurs bienfaiteurs. BCH Suppl. 12 (1985); Grzybek, 
E., Du calendrier macédonien au caléndrier ptolémaique (1990); 
Hazzard, R. A., Imagination of a Monarchy: Studies in 
Ptolemaic Propaganda (2000); Heedemann, G./Winter, E. 
(Hsg.), Neue Forschungen zur Religionsgeschichte Kleinasiens, 
FS E. Schwertheim. Asia Minor Studien 49 (2003); Höge- 
mann, P., Alexander der Grosse und Arabien (1985); Hölbl, 
G., Geschichte des Ptolemäerreiches (1994); Hoepfner, W., 
Das Hierothesion des Königs Mithradates I. Kallinikos von 
Kommagene. IstanbForsch 33 (1983); Huss, W., Der makedo- 
nische König und die ägyptischen Priester (1994) (= Huss 1); 
Huss, W., Ägypten in hellenistischer Zeit (2001) (= Huss 2); 
Koenen, L., « The Ptolemaic King as a Religious Figure», 
in Bulloch, A. W., et al. (Hsg.), Images and Ideologies. Self 
Definition in the Hellenistic World (1993) 25-115; Kotsidu, H., 
Tu xai Ô6Ëa. Ehrungen für hellenistische Herrscher im grie- 
chischen Mutterland und in Kleinasien unter besonderer Berück- 
sichtigung der archäologischen Denkmäler (2000); Kyrieleis, 
H., Bildnisse der Ptolemäer (1975) (= Kyrieleis 1); Kyrieleis, 
H., «®eot öparot. Zur Sternsymbolik hellenistischer Herr- 
scherbildnisse», in FS F. Hiller (1986) 55-72 (= Kyrieleis 2); 
Labarre, G., Les cités de Lesbos aux époques hellénistique et 
impériale (1996); Launey, M., Recherches sur les armées hellé- 
nistiques I-II (19877); Le Guen, B., Les associations de Tech- 
nites dionysiaques à l’époque hellénistique I-IT (2001); Ma, J., 
Antiochos III and the Cities of Western Asia Minor (1999); 
Maehler, H./Strocka, V. M. (Hsg.), Das ptolemdische Agyp- 
ten (1978); Melaerts, H. (Hsg.), Le culte du souverain dans 
l’Egypte ptolémaique au III° s. av. notre ère (1998); Minas, M., 
Die hieroglyphischen Ahnenreihen der ptolemäischen Könige 
(2000); Perpillou-Thomas, F., Fétes d’Egypte ptolémaique et 
romaine d’après la documentation papyrologique grecque (1993); 
Pestmann, P. W., Chronologie égyptienne d’après les textes dé- 
motiques (1967); QuaB, F., Die Honoratiorenschicht in den 
Städten des griechischen Ostens (1993); Queyrel, F., Les por- 
traits des Attalides. Fonction et représentation (2003); Radt, W., 
Pergamon. Geschichte und Bauten einer antiken Metropole 
(1999); Rice, E. E., The Grand Procession of Ptolemy Phila- 
delphus (1983); Rigsby, K. J., Asylia. Territorial Inviolability 
in. the Hellenistic World (1996); Romilly, J. de, La douceur 
dans la pensée grecque (1979); Ruggendorfer, P., Naos, Teme- 
nos, Kultbild und Altar. Archäologische Zeugnisse zum städti- 
schen Herrscherkult der Antigoniden, Piolemäer und Seleukiden 
und ihrer Vorgänger (Diss. Wien 1999); Salomies, O. (Hsg.), 
The Greek East in the Roman Context (2001); Sanders, L. J., 


«Dionysius I of Syracuse and the Origins of the Ruler Cult 
in the Greek World», Historia 40 (1991) 275-287 (= Sanders 
1); Sanders, D. H. (Hsg.), Nemrud Da?ı. The Hierothesion 
of Antiochus I of Commagene I-II (1996) (= Sanders 2); 
Schmidt-Dounas, B., «Statuen hellenistischer Herrscher als 
Synnaoi Theoi», Eyvaria 4 (1993/94) 71-132 (= Schmidt- 
Dounas 1); Schmidt-Dounas, B., Geschenke erhalten die 
Freundschaft. Schenkungen hellenistischer Herrscher an grie- 
chische Städte und Heiligtümer II 2 (2000) (= Schmidt-Dou- 
nas 2); Schwarzer, H., «Untersuchungen zum hellenisti- 
schen Herrscherkult in Pergamon», IstanbMitt 49 (1999) 
249-300; Sherwin-White, S./Kuhrt, A., From Samarkhand 
to Sardis (1993); Svenson, D., Darstellungen hellenistischer 
Könige mit Götterattributen (1995); Thompson, D. B., Ptole- 
maic Oinochoai and Portraits in Faience. Aspects of the Ruler 
Cult (1973); Veyne, P., Le pain et le cirque (1976); Wagner, 
J. (Hsg.), Gottkönige am Euphrat. Neue Ausgrabungen und 
Forschungen in Kommagene (2000); Walbank, F., «Könige als 
Götter. Überlegungen zum Herrscherkult von Alexander 
bis Augustus», Chiron 17 (1987) 365-382; Walker, S./Higgs, 
P. (Hsg.), Cleopatra of Egypt. From History to Myth. Exhib. 
London (2001); Weber, G., Dichtung und héfische Gesell- 
schaft. Zur Rezeption von Zeitgeschichte am Hof der ersten Pto- 
lemäer. Hermes Einzelschr. 62 (1993); Wörrle, M./Zanker, 
P., Stadtbild und Bürgerbild im Hellenismus. Kolloquium Mün- 
chen 1993 (1995). 


Ausserdem werden folgende Werke abgekürzt zitiert: Cha- 
pouthier, F., Le sanctuaire des dieux de Samothrace. Délos XVI 
(1935); Meulenaere, H. de/MacKay, P., Mendes II (1976); 
Roesch, P., Etudes béotiennes (1982); Spiegelberg, W., Der 
demotische Text der Priesterdekrete von Kanopus und Memphis 
(1922, Nachdr. 1990). 


1. Die Apotheose als vorerst mythologisch- 

religiöses Phänomen 

Der Mythos war das natürliche Grundgewebe 
des religiösen Denkens und zugleich die Vernei- 
nung des religiösen Dogmas bei den Griechen. 
Beide Aspekte erscheinen auch bei der Apotheose, 
die sich sowohl der Sprache des Mythos bedienen 
als auch zum Reichtum seiner Varianten beitragen 
kann. Der Systematik wegen kann man hier ver- 
schiedene Grundformen feststellen, unter denen 
sich die Apotheose als mythischer Vorgang ausge- 
stalten konnte. 


a. Die Erhöhung zum göttlichen Wesen 

im Mythos und ihre Typologie 

(Metonomasie, Sprung ins Meer, 

Verschwinden unter die Erde, 

Himmelfahrt, Verstirnung) 

Der Übergang eines Menschen bzw. eines He- 
ros in den göttlichen Status war natürlich eine Zä- 
sur in seiner Entwicklung, die durch verschiedene 
Akte erfolgen und symbolisiert werden konnte. 
Konstitutiv war dabei der entsprechende Austritt 
aus der Welt der einfachen Menschen und dem ir- 
dischen Lebenszyklus, ohne dass es auf eine Nivel- 
lierung oder eine Verwechselung mit dem regel- 
rechten Tod hinauslaufen könnte. Ein erstes gutes 
Beispiel ist der Fall der Ino und ihres Sohnes Me- 
likertes, die von Athamas verfolgt von der Höhe 
ins Meer springen und dabei sowohl eine Wesens- 
verwandlung als auch eine Metonomasie erfahren: 
sie sind von da an Götter unter den Namen Leu- 
kothea und Palaimon. Schon bei Homer (Od. 5, 
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333-334) erscheint die Apotheosierte unter beiden 
Namen mit dem ausdriicklichen Vermerk, dass sie 
früher menschliches Wesen und Stimme hatte, 
während sie jetzt in den Meeren «an der Ehre der 
Götter Anteil hat» (196). Der kritische Zeitpunkt 
war eben der Sprung ins Meer, der zwar bei Eu- 
ripides (Med. 1289) als blosser Tod präsentiert, spä- 
testens aber bei Ovid eben als der Auftakt der 
Apotheose aufgefasst wurde (197). Das Motiv 
(vgl. Lesky, A., Thalatta [1947] 142-144) erscheint 
in weiteren Beispielen: so war es auch bei Proteus, 
der ursprünglich als irdischer König in Pallene 
(Chalkidike) residierte und nach dem Tod seiner 
Söhne durch Herakles aus Verzweiflung ins Meer 
sprang und zum Gott (des Meeres) wurde: die ent- 
sprechende Tradition wird zwar erst in spätantiker 
Zeit fassbar (198), dürfte aber viel älter sein. Ähn- 
liches findet sich bei dem kleineren Meeresgott 
Glaukos, einem ehemaligen einfachen Fischer, der 
nach dem Verzehr eines Krautes ins Meer sprang 
— man zeigte an der Küste von Anthedon «Glau- 
kos’ Sprung» — und «Gott im Meer» wurde (199). 
Bei der kretischen Britomartis haben wir in der 
Form des Mythos bei Kallimachos (200) den 
Sprung der verfolgten Nymphe von einem Felsen 
ins Meer und ihre Rettung in den Netzen von 
Fischern. Der lokale Stamm, die Kydones, soll 
anschliessend bei sich die Metonomasie der Bri- 
tomartis in Diktynna (in offensichtlicher ätiologi- 
scher Paretymologie von $ixruov = ‘Netz’ abgelei- 
tet) und ihren Kult mit Altären und Opfern 
eingeführt haben. Hier war zwar Britomartis von 
Anfang an eine Nymphe, ihre kultische Verehrung 
im Bereich der Kydones wird aber eindeutig eben- 
falls für die Folge ihres Meeressprungs und ihrer 
Metonomasie gehalten. 

Ein anderer Typus der Apotheose, der sinnge- 
mäss zu chthonisch geprägten Gottheiten passte, 
war das Verschwinden des aus dem menschlichen 
Leben Entrückten unter die Erde, ohne dass dies 
aber als Tod degradiert werden durfte. Man 
könnte sagen, dass diese «Öffnung der Erde» das 
chthonische Äquivalent der «Öffnung des Him- 
mels», also der Apotheose durch Himmelfahrt 
(s. unten) war. Das Hauptbeispiel war hier Am- 
phiaraos, den Zeus, damit er ihn vor seinen her- 
anrückenden Feinden retten konnte, von der 
eben dazu durch Blitz aufgespaltenen Erde hat 
verschlingen lassen, und zwar zusammen mit sei- 
nem Viergespann und seinem Wagenlenker Ba- 
ton. Der letztere hatte in Argos ebenfalls einen 
Kult (Heiligtum) erhalten. Diese Überlieferung 
findet man schon bei Pindar (201), während der 
Ursprung der ausdrücklichen Anerkennung des 
Amphiaraos als Gott auf Oropos zuriickging: dort 
zeigte man auch neben dem Tempel des Amphia- 
raos bei einer Quelle den Ort, wo er aus der Er- 
de nunmehr als Gott wieder an die Oberflache 
emporgestiegen war (202). Die Infragestellung 
dieser Apotheose des ursprünglichen Menschen 
Amphiaraos durch die römischen publicani in sul- 
lanischer Zeit zeigte sowohl die Schwächen wie 





auch, bei ihrem negativen Ergebnis, die schon 
breite und feste Etablierung der Lokalsage (Cic. 
nat. 3, 49; vgl. das SC de Oropiorum et publicano- 
rum controversiis bei Sherk, RDGE 23 ~ Rigsby 
Nr. 6). Ein ähnlicher Fall war der lokal (in Leba- 
deia) ebenfalls als Gott verehrte Trophonios. Nach 
Pausanias (203), der wohl hier den einheimischen 
Glauben wiedergibt, ist Trophonios ebenfalls in 
Not von der sich öffnenden Erde empfangen 
worden. Charax von Pergamon (FGrH 103 F 5) 
präsentiert zwar seinen Umzug unter die Erde als 
ein von ihm selbst vorgenommenes Ausgraben 
einer Fluchtwohnung, wo er später gestorben sei, 
erwähnt aber auch die Tatsache seines ebendort 
entstandenen göttlichen Kults (vgl. Lukian. Peregr. 
10). Das Motiv der Erdaufspaltung soll also hier 
eindeutig einem lokalen Heroenkult zum Gött- 
lichkeitsstatus verholfen haben, wobei Amphia- 
raos’ Vorbild vielleicht massgeblich war. 

Viel deutlicher war natürlich die Apotheose bei 
der Entrückung des/der Vergöttlichten in die 
überirdische Sphäre. Diese Himmelfahrt nach Ent- 
scheidung der schon bestehenden Götter oder des 
Zeus allein konnte zwei Hauptergebnisse haben, 
Mitwohnen auf dem Olymp bzw. Verstirnung. 
Das Paradebeispiel der ersten Kategorie war Hera- 
kles, dessen Aufnahme in die Festgesellschaft der 
olympischen Götter und Heirat mit Hebe, also der 
Verkörperung jugendlicher Kraft, schon in der 
Odyssee (11, 601-603) und bei Hes. theog. 950-955 
vorkommen, während die genauere Art seiner 
Himmelfahrt auf einer Wolke und unter Donner- 
schlag von der pyra auf Oite zum Olymp in lite- 
rarischer Form erst bei Apollodor (204) zu fassen 
ist. Sie erscheint aber viel früher in den Kunstdar- 
stellungen wie z.B. auf einer Vase um 410 v. Chr. 
(213). Den Empfang des Herakles auf dem Olymp 
findet man schon in Vasendarstellungen um 560 v. 
Chr. (214), während auf einer anderen Vase (um 
soo v. Chr.) auch das Gefühl des neu zugelassenen 
Olympiers zum Ausdruck kommt (215). 

Nicht nur Herakles ist auf den Olymp um- 
gesiedelt. Ganymedes, der wunderschöne Sterb- 
liche (kein Gotteskind!) ist durch Zeus’ Gunst im 
Olymp aufgenommen worden und dort als 
Mundschenk des Götterkönigs und der restlichen 
Olympier in den Genuss von Unsterblichkeit und 
ewigem Glück gekommen. Er wird zwar nie 
ausdrücklich als Gott genannt, aber sowohl die 
Art als auch das Ergebnis seines Raubs durch Zeus 
auf den Olymp entsprechen ganz der Gewinnung 
göttlichen Status, wenn auch in der Rolle eines 
Gottes-Dieners der Altgötter. Ganymedes Um- 
siedlung unter die Unsterblichen erscheint eben- 
falls schon bei Homer (Il. 20, 232-235), während 
die Entführung zunächst in h. Hom. Ven. 208 
durch einen «göttlichen Sturmwind» (Beorıg 
&erra) erfolgt. Die klassisch gewordenen Formen 
des Raubs durch Zeus selbst, eventuell in der 
Gestalt eines Adlers, oder ~ weniger persönlich — 
durch seinen treuen Adler kommen später auf. 
Die literarischen Zeugnisse für den Raub durch 
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Zeus-Adler setzen mit Alkaios von Messene 
(Anth. Pal. 12, 64) ein, während wir das Motiv 
des Raubs durch Zeus’ Vogel erst in Hor. c. 4, 4, 
1-4 finden. Die entsprechenden bildlichen Dar- 
stellungen des Raubs durch Zeus in Menschenge- 
stalt sind wieder viel älter, so z.B. das berühmte 
Tonakroter um 470 v. Chr. (216) und verschie- 
dene, noch früher anfangende Vasendarstellungen 
(217), während das Motiv des Adlers erst seit der 
Statuengruppe des Leochares (Plin. nat. 34, 79) 
belegt ist. 

Die Erhöhung auf göttliches Niveau konnte 
aber auch als Metamorphose in einen Stern, kat- 
asterismos, geschehen. Denn die Sterne waren nach 
dem griechischen Volksglauben auch Götter, 
«sichtbare Götter» wie dies ausdrücklich erst von 
Plat. epin. 984d (vgl. Tim. 40d) festgehalten wur- 
de. Dass die Sterne nun auch an den Himmel ent- 
rückte, also durch überirdische Metamorphose 
apotheosierte mythische Personen gewesen sein 
konnten, war schon bei Hom. (Il. 18, 486: «der 
mächtige Orion» weist auf die Identifizierung mit 
dem mythischen Riesen hin) und Hes. (erg. 383: die 
Pleiaden als Töchter des Atlas) angedeutet. Die 
Apotheose der Dioskuren begegnet dann schon in 
klassischer Zeit als Verstirnung, so in Eur. Hel. 140 
(vgl. unter den späteren Zeugnissen Kall. h. 5, 24- 
25: «die lakedimonischen Sterne»). Die Sterne als 
ikonographische Symbole bzw. Kennzeichen der 
Dioskuren (oft über ihren Köpfen) kommen schon 
seit dem späteren 5. Jh. v. Chr. vor (218) und sind 
später bei den entsprechenden Gottherrscherbild- 
nissen einflussreich gewesen (s. unten). Die Ver- 
stirnung als Begleiterscheinung bzw. Variante der 
Apotheose hat schliesslich in der hellenistischen 
Zeit durch Arats Phainomena und besonders durch 
spezielle Abhandlungen wie Eratosthenes’ Kataste- 
rismoi an Vollständigkeit und Genauigkeit gewon- 
nen. Diese Katasterismoi sind nicht erhalten, waren 
aber wohl die Quelle eines gleichbetitelten kaiser- 
zeitlichen (1./2. Jh. n. Chr.) Werkes, wo z.B. das 
Sternbild Engonasin mit Herakles (205), der 
Wassermann (Hydrochoos) mit Ganymedes (206) 
und die Zwillinge mit den Dioskuren (207) iden- 
tifiziert werden. Lokale Sage spielte auch hier ei- 
ne starke Rolle: so wurde der Hippolytoskult in 
Troizen mit der Alternativsage verbunden, dass 
Theseus’ Sohn nicht gestorben und begraben, son- 
dern von den Göttern als der Stern Fuhrmann 
(Heniochos) an den Himmel emporgehoben wor- 
den sei (208). Dass diese Verstirnung einer Apo- 
theose gleichkam, lässt sich durch Diodors Zeug- 
nis bekräftigen, wonach Hippolytos «bei den 
Troizeniern göttergleiche Ehren bekam» (209). In 
praktischer Hinsicht sei hier schliesslich ange- 
merkt, dass die Verstirnung eine Art der Apothe- 
ose war, die zwar die himmlische Erhebung 
des/der Betreffenden klar enthielt, ohne aber da- 
durch die Zahl der traditionellen Olympinsassen 
unbedingt zu erhöhen (vgl. Diod. 4, 39, 4): letz- 
terer Liste blieb dabei oft die gleiche, es wuchs nur 
die göttlich-himmlische Peripherie. 





b. Die praktische Etablierung unter 

den Göttern: zu den Voraussetzungen 

kultischer Apotheose in der 

Menschenwelt 
i. Das Element der Euergesie 

Bei der mythologischen Verankerung des Göt- 
terstatus kam neben göttlicher Stärke, Abstam- 
mung und Kooptation auch dem Element der 
Wohltätigkeit gegenüber den Menschen, der Eu- 
ergesie für die Sterblichen, eine diskrete, aber 
kaum unbedeutende Rolle zu. Gewiss ist uns die- 
ser Aspekt der Apotheose hauptsächlich im Zu- 
sammenhang mit späteren philosophischen Erklä- 
rungen der göttlichen Ursprünge bekannt, also 
besonders der hellenistischen Theorie des Euhe- 
meros von Messene (s. unten) über eine ehemali- 
ge menschliche Identität der später anerkannten 
Gottheiten. So wie jenes Ideengut in den mytho- 
logischen Partien Diodors von Sizilien durchsik- 
kert, erscheint z.B. Titaia, eine der Frauen von 
Uranos und Mutter der Titanen, als «die Quelle 
verschiedener Wohltaten an die Völker, so dass sie 
nach ihrem Tod von den Beschenkten apotheosiert 
(Anodewdhvor) und zu Gaia umbenannt worden 
ist» (3, 57, 2). Ihre Verdienste um die Menschen 
bilden also hier einen entscheidenden Faktor bei 
ihrer Apotheose, die nach üblichem Muster (s. 
oben) von Metonomasie begleitet wird. Ähnliches 
wird in demselben Kontext (3, 56, 5) über Bedeu- 
tung und Ergebnis der zivilisatorischen Wohltaten 
ihres Mannes an der Menschheit erzählt, während 
auch Herakles’ Heldentaten das Ziel verfolgt ha- 
ben sollen, dass er «als Wohltäter des Menschen- 
geschlechts die Unsterblichkeit erlangt» (1, 2, 4). 
Selbst Dionysos sei ursprünglich Mensch gewesen: 
seine technischen Erfindungen im Bereich des Ak- 
kerbaus hätten die dankbaren Sterblichen dazu 
veranlasst, «ihm göttergleiche Ehren und Opfer 
anzubieten, da alle Menschen ihm bereitwillig 
die Unsterblichkeit angesichts der Grösse seiner 
Wohltätigkeit zuerkannten» (3, 64, 2). Trotz der 
erst späteren Anhäufung solcher Denkmuster soll- 
te man sich wohl davor hüten, dieses ganze Den- 
ken als postklassische Entwicklung abzutun. Denn 
es gibt zunächst den Beleg, dass unter Dionysos’ 
kennzeichnenden Epitheta auch Euergetes vor- 
kommt (Hesych. s.v.), welches wahrscheinlich auf 
vorhellenistische Zeit zurückgeht, wie es ja die 
Regel mit solchen göttlichen Beinamen ist. Man 
hat denn auch nicht nur eine ganze Reihe ähnlich 
traditioneller und grundlegender Hilfeleistungen 
an die Menschen seitens der sonstigen Götter (z.B. 
von Demeter ebenfalls im Agrarsektor), sondern 
auch ein hervorragendes literarisches Lob dieser 
göttlichen Tätigkeit und der dadurch erreichten 
zivilisierten Ordnung im menschlichen Leben bei 
Eur. Suppl. 201-213. Wenn auch unausgesprochen, 
wird also dieses Element seine Rolle bei der loka- 
len oder breiteren Etablierung eines göttlichen 
Status gespielt haben (vgl. Weinreich 62). Das Bei- 
spiel der Heilsgottheiten drängt sich dabei auf, 
ganz besonders des Asklepios, dessen verschiedene 
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Mythosvarianten in der Regel zwar seinen Tod 
durch Zeus’ Blitz, aber nur spät und ausnahms- 
weise entweder seine unsterbliche Existenz und 
Bewirtung auf dem Olymp (Lukian. d. deor. 15) 
oder seine Verstirnung (Hyg. astr. 2, 14) enthalten. 
Der ursprüngliche chthonische Heros (so z.B. bei 
Pind. P. 3, 6) ist eigentlich und allmählich auf den 
Schultern seiner dankbaren menschlichen Klienten 
zum Niveau der sonstigen Götter erhöht worden. 
Vielleicht war hier der Divinisierungsvorgang in 
historischer Zeit zu bewusst, um einer frühen my- 
thologischen Einkleidung bedurft oder zu einer 
solchen gepasst zu haben. 


ii. Private Initiative - Apotheose und Polis 

Das Thema der Euergesie der Götter für die 
Menschen führt dann zum Problem der indivi- 
duellen und kollektiven menschlichen Initiative 
bei der praktischen Seite einer Apotheose, im Sin- 
ne der Einführung eines göttlichen Kultes. Im er- 
wähnten Beispiel des Asklepios erkennt man eine 
etappenweise um sich greifende Anerkennung des 
Asklepios als eines überregionalen Gottes, die 
manchmal mit der persönlichen Frömmigkeit be- 
stimmter Personen zusammenhing. Denn die all- 
mählich fortschreitende Vergottung einer mythi- 
schen (ja besonders einer Heroen-) Gestalt weist 
einen natürlichen geographischen Aspekt auf: die 
Entscheidung dazu stellt sich erneut bei jedem zu- 
sätzlich zu gewinnenden Kultort. Bewahrte doch 
die epidaurische und sonstige Lokaltradition die 
Erinnerung an solche kulteinführenden bzw. /und 
kultbegründenden Persönlichkeiten, die bei der 
Etablierung des Asklepios als Gott an verschie- 
denen Orten der griechischen Welt eine entschei- 
dende Rolle gespielt haben. So war es in Sikyon 
Nikagora, die Tochter des Agasikles, die den Gott 
«in der Form einer Schlange auf zwei Eseln» von 
Epidauros zu ihrer Stadt brachte (Paus. 2, 10, 3), 
während in Pergamon ein gewisser Archias, Sohn 
des Aristaichmos, einer der vom epidaurischen 
Gott Geheilten, die dortige Gründung seines Kul- 
tes verwirklichte (Paus. 2, 26, 8), die im Helle- 
nismus und in der Kaiserzeit zur Blüte kam. In 
Athen wurde die Einführung des Gottes Asklepios 
in die Stadt nach einer späten Tradition (Etym. m. 
256, 6-13 = TrGF IV T 69) mit Sophokles in Ver- 
bindung gebracht, wohl im Sinne eines Privatkul- 
tes (Errichtung eines Altars), dem später durch die 
weitere Initiative eines Telemachos oder der eleu- 
sinischen Kerykes ein städtischer Kult folgte (dazu 
jetzt ausführlich Connolly, A., JHS 118 [1998] 1- 
21, der aber am l.c. überlieferten ‘Empfang’ des 
Gottes durch den Dichter nur eine Art Traumbe- 
such erkennen möchte); vgl. Holtzmann, B., 
LIMC II 864-865 s.v. « Asklepios» und oben 105. 

Das Niveau der schliesslichen Akzeptanz einer 
solchen Apotheose durch die Polis war natürlich 
am meisten von Bedeutung, und es ist bezeich- 
nend, dass sich dies manchmal allein im histori- 
schen Gedächtnis der Stadt erhielt. Das Beispiel 
des Kultes von Herakles als Gott in Attika ist auf- 


schlussreich: sowohl der Demos von Marathon 
wie auch die Polis als Ganzes (210) erhoben An- 
spruch darauf, sogar die ersten unter den Griechen 
gewesen zu sein, die Herakles als Gott verehrten. 
Wenn wir also später bei Cass. Dio (52, 35, 5, in 
der Maecenasrede) den angeblichen Grundsatz 
finden, dass «die Tugend viele Menschen auf göt- 
tergleiches Niveau erhebt, während es nie einen 
Gott nach Volksabstimmung gegeben hat», sieht 
man schon, wie relativ das einzuschätzen ist. Na- 
türlich wurde die Göttlichkeit einer mythischen 
oder historischen Person vorerst im kleineren Kreis 
als gegeben akzeptiert, aber ihre Entwicklung zur 
allgemeinen Anerkennung, mit anderen Worten 
der Weg zur tatsächlichen Apotheose, lief durch 
die religiöse Praxis der jeweiligen politischen Ge- 
meinde, also im griechischen Rahmen hauptsäch- 
lich der Polis. 

Wie eng die Verbindung zwischen bedeutender 
Lokaleuergesie und Apotheose in der Welt der 
Polis sein konnte, zeigt wohl auch das Beispiel 
Lykurgs, der trotz seines mythischen Charakters 
doch im Rahmen der historischen Zeit (11.-8. Jh. 
v. Chr.) und ohne irgendwelchen Verwandt- 
schaftsbezug mit den sonstigen Göttern erscheint. 
Schon bei Herodot (211) wird für ihn, den grossen 
Gesetzgeber und Begründer der spartanischen Eu- 
nomie, ein grossartiger Kult in Sparta erwähnt, der 
laut Plutarch (211) und kaiserzeitlichen Inschriften 
(212) ein göttlicher Kult war. Die Tradition dieser 
Göttlichkeit lag wohl schon in der Anrede Lykurgs 
«eher als Gott» durch die Pythia begründet, die 
Herodots Bericht ebenfalls einschliesst. 
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202. Paus. 1, 34, 2. -— «Es wird erzählt: Als 
Amphiaraos aus Theben floh, habe sich die Erde 
aufgetan und ihn zusammen mir dem Wagen ver- 
schlungen. ... Amphiaraos als einen Gott zu ver- 
ehren hat sich zuerst bei den Oropiern eingebür- 
gert (Osòv dì "Anpidpaov mpwdtotg “Qowrtorg 
xaréorn voutCew), spater verehrten ihn auch alle 
Griechen.» 4: «In Oropos ist aber auch eine Quel- 
le in der Nähe des Tempels, ... hier soll Amphi- 
araos bereits als Gott aufgetaucht sein (&veAdeiv 
cov ’Aupıapaov Atyoucıv SN Be6v)» (alles lokale 
Tradition). (Übers. F. Eckstein) 

203. Paus. 9, 37, 7. - «Den Trophonios aber 
nahm die sich öffnende Erde auf, wo in dem Hain 
in Lebadeia die sogenannte Grube des Agamedes 
ist und daneben die Säule steht»; vgl. 1, 34, 2 
(Übers. F. Eckstein/P. C. Bol). 

204. Apollod. bibl. 2 (160) 7, 7 (wohl daraus 
Zenob. 1, 33): «Als der Scheiterhaufen brannte, 
nahm ihn - so erzählt man — eine Wolke auf und 
trug ihn unter Donner zum Himmel empor. Von 
da wurde ihm die Unsterblichkeit zuteil (£xeidev 
Sì tuybv dbavaciac) ...»; es folgt die Versòh- 
nung mit Hera und Heirat mit Hebe (Ubers. 
L. Mader); vgl. Ov. met. 9, 262-271; Sen. Herc. 
O. 1564-1586, 1972-1976; Lukian. Herm. 7 und d. 
deor. 15. 

205. Eratosth. kat. IV (Robert p. 62). - ‘O ’Ev 
vovaoıy. Odrög pac ‘HpaxAfig Éotiv ó mi rod 
"Opews BeByxads. 

206. ibid. XXVI (Robert p. 144). — ‘Y8p0x60¢ 
... Afyovor dé tive adrtòv civar tòv l'avoundny 
ixavòv brroAaußavovres omweiov elvaı TO EoyNua- 
tioBat TO elSwAov obtac, bonep Av oivoyoov yÉELv 
si. vol Bn Téreuyev dÜavaotacs rois &vOeuroug 
&yvooTou obons. 

207. Ibid. X (Robert p. 86). — Aiduuor. odroı 
Réyovrar Atéoxoupor live. 

208. Paus. 2, 32, 1. - «... Sie wollen nicht zu- 
geben, dass er von den Pferden geschleift gestor- 
ben sei und sie zeigen auch sein Grab nicht, ob- 
wohl sie es kennen. Vielmehr meinen jene, der 
sogenannte Wagenlenker am Himmel sei Hippo- 
lytos, der diese Ehre von den Göttern erhalten ha- 
be (ruuñv Tap Bediv tadrnv Eyovta) ...» (Ubers. 
F. Eckstein). 

209. Diod. 4, 62, 4. - «Hippolytos, der wegen 
seiner Keuschheit das Leben verloren hatte, 
empfing daraufhin bei den Einwohnern von Troi- 
zen göttlich Ehren (Eruxev ioodewv Tıu@v) ...» 
(Übers. O. Veh). 

210. Paus. 1, 15, 3. — «Bei den Marathoniern 
wurde nämlich, wie sie selbst sagen, Herakles 
Zzuerst (mproic) als Gott angesehen (évoutody 
Beöc)» (Übers. F. Eckstein); vgl. Paus. 1, 32, 4. 
Diod. 4, 39, 1: die Athener verehren als erste 
Herakles «wie einen Gott» (&onsp Bev) und ge- 
ben damit das Beispiel für die ganze Oikumene. 
211. Hdt. 1, 65. - Lykurg eher als Gott von 
der Pythia angeredet: «Soll ich als Gott dich ver- 
künden, bedenk ich mich, oder als Menschen? / 


Doch wohl eher als Gott, so seh ich’s im Geiste, 
Lykurgos (AM ëtt xal Gë Dein Dorota, à 
Avxöopye)» (Übers. W. Marg); 66 (Heiligtum 
in Sparta); vgl. Plut. Lyc. 31 («man... opfert 
ihm alljarlich wie einem Gott (dc Bet)» [Ubers. 
K. Ziegler]); Paus. 3, 16, 6 («Die Lakedaimonier 
haben auch dem Lykourgos ... wie einem Gott 
(ota 8} 826) ein Heiligtum gebaut» [Ubers. F. 
Eckstein]). 


EPIGRAPHISCHE ZEUGNISSE 

212. IG V 1, 45. 130. 311. 312. 541. 542. 683 (al- 
les kaiserz.): Datierungsformeln nach Magistratu- 
ren Lykurgs des Gottes (Boi Auxobpyov). 


BILDZEUGNISSE 

213.* (= LIMC V Herakles 2916) Pelike, att. 
rf. Miinchen, Antikenslg. 2360. - ARV? 1186, 30: 
Kadmos-Maler; Add? 341. — 420-400 v. Chr. - 
Athena fährt den lorbeerbekränzten Herakles auf 
einem Viergespann zum Himmel hoch; darunter 
glüht offenbar noch der Scheiterhaufen mit Hera- 
kles’ irdischen Resten (Brustpanzer!), während 
zwei Nymphen Wasser darauf giessen und zwei 
Satyren dabei tanzen. Die Annahme hat viel für 
sich, dass der Darstellung der Stoff eines Satyr- 
spiels zugrundelag (Brommer, Herakles II 93). Vgl. 
LIMC V Herakles 2917-2920. 2922-2938 und S. 
121-132 (J. Boardman). 

214.* (= LIMC V Herakles 2847) Schale, att. 
sf. London, BM B 379. - ABV 60, 20: Art des C- 
Malers. — 570-560 v. Chr. — Herakles wird von 
Zeus und Hera, beide thronend, umgeben von 
weiteren Göttern, empfangen; vgl. LIMC 2.0. 
2848-2876. 

215. (= III 6 c Verehrung 12, = LIMC V Hera- 
kles 2859) Schale, att. rf. Berlin, Staatl. Mus. F 
2278. -— ARV? 21, 1: Sosias-Maler; Add? 154. — 
510-500 v. Chr. - Herakles, umgeben von den 
anderen Olympiern (darunter Hermes, Apollon, 
Athena); der Gesichtsausdruck des Neuankömm- 
lings und sein daneben geschriebener Ausruf «Lie- 
ber Zeus» (Zed gie) unterstreichen seine «Ehr- 
furcht und Staunen vor der übermächtigen 
Herrlichkeit» (Schefold, SB II 42 Abb. 42. 43). 

216.* (= LIMC IV Ganymedes 56*) Tonakro- 
ter. Olympia, Mus. T 2. Aus Olympia. — Sche- 
fold, SB III 214 Abb. 295. - Um 470 v. Chr. - 
Zeus raubt Ganymedes. 

217. (= LIMC IV Ganymedes 7) Untersatz (?), 
att. sf. Chicago, Univ., Mus. of Art. - Johnson, 
F. P., AJA 47 (1943) 399-400 Nr. 16 Abb. 16. - 
Um 510 v. Chr. — Fliehender Ganymedes. - Vgl. 
LIMC a.O. 8-55 und über die Mythenentwick- 
lung S. 154-155 (H. Sichtermann). 

218. Cic. div. 1, 75. — Epiphanie von Castor 
und Pollux bei Aigospotamoi (405 v. Chr.) und 
Lysanders Weihung von zwei goldenen Sternen in 
Delphi, eorum insignia deorum; vgl. Plut. Lys. 18, 1. 
— Erhaltene Kunstdarstellungen der Dioskuren- 
sterne: LIMC IN Dioskouroi 114. 233-249, vgl. 
S. 591-593 (A. Hermary). 
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2. Gottesnahe bzw. göttliche 
Selbstdarstellung/Ehrungen/Attribute 
historischer Persönlichkeiten vor 
Alexander 

a. Göttliches Selbstverständnis bei 
Pythagoras und Empedokles 
Die Idee des ‘göttlichen Menschen’, also eines 

mit göttlich anmutenden Qualitäten versehenen 

menschlichen Wesens, ist in der griechischen lite- 
rarischen Tradition so alt wie Homer (s. Bieler; 

Roloff). Als göttlich (Beioc) erscheinen z.B. ver- 

schiedene Heroen in der epischen Dichtung (so 

Oileus, Hom. Il. 13, 694), Nestors Sohn Anti- 

lochos bei Pindar (P. 6, 38) oder die phylakes im 

platonischen Staat (pol. 383c, mit dem aufschluss- 

reichen Zusatz: «soviel dies einem Menschen ge- 
lingen kann»). Dies konnte aber über den Sinn 
einer besonderen, von Anfang an formelhaften 

Ehrung für eine hervorragende Persönlichkeit 

durch den jeweiligen Autor nicht hinausgehen, 

und war bestimmt keinerlei Zuteilung des jeweils 

Geehrten zu den wahren Göttern. 

Aber schon in der vorklassischen Zeit und be- 
merkenswerterweise an der Peripherie der grie- 
chischen Welt, in Grossgriechenland, treffen wir 
Fälle von Menschen, die ein wahrhaft göttliches 
Wesen für sich in Anspruch nahmen und teilweise 
als solche von einigen ihrer Zeitgenossen oder von 
späteren Menschen anerkannt wurden. So schrieb 
die schon zu Aristoteles’ Zeit vorhandene antike 
Tradition dem Philosophen Pythagoras (2. Hälfte 
6. Jh. v. Chr.) nicht nur verschiedene Wunderta- 
ten zu, sondern auch die Überzeugung, ‘iber- 
menschlicher Abstammung’ gewesen zu sein, wäh- 
rend er in Kroton wohl demgemäss als Apollon 
Hyperboreios angeredet, also anscheinend als Er- 
scheinung dieser Gottheit akzeptiert wurde (219). 

In dem darauf folgenden Fall des Philosophen 
Empedokles von Akragas (1. Hälfte 5. Jh. v. Chr.) 
finden wir sogar in unserer Uberlieferung ein au- 
thentisches Zeugnis solcher gôttlicher Selbstreprä- 
sentation: im Rahmen eines philosophischen Lehr- 
gedichts hat sich Empedokles seinen Mitbürgern 
als ‘unsterblicher Gott’ vorgestellt. Diese Meinung 
hat er dann vielleicht in einem weiteren Passus da- 
hingehend erläutert, dass wichtige Menschen wie 
Weissagende, Hymnensänger, Ärzte und Fürsten 
nach ihrem irdischen Aufenthalt ein neues Leben 
als hochverehrte Götter beginnen (220). Orphi- 
sches Gedankengut ist hier unverkennbar und wird 
auch viel später in Grossgriechenland anzutreffen 
sein (Goldplättchen als Grabbeigaben in Thurioi, 
etwa aus dem 2. Jh. v. Chr., u.a. mit dem Satz: 
‘Du wirst/wurdest zum Gott’, Kern, Orph. F. 32 
c. f; vgl. Taeger I 78). Sogar das seltsame Ende des 
Akragantiners (Sprung ins Innere des Ätna) ist 
schon in der Antike als Teil von bzw. Trick bei 
einem schliesslichen Apotheoseakt gedeutet wor- 
den (Diog. Laert. 8, 69). 

Obwohl bisher bedeutende Intellektuelle des 
westlichen Griechentums an ihre Göttlichkeit 
auf Erden bzw. postume göttliche Umwandlung 





selbst glaubten und diese Lehre bei einem Schüler- 
kreis oder weiteren Mitbürgern Anerkennung er- 
langte, so fehlte hier doch noch ein ausgeprägtes 
kultisches Element. Man blieb eher bei persönli- 
chem Göttlichkeitsanspruch und besonderer 
Hochachtung, auch direktem Vergleich mit den 
Göttern seitens der Zeitgenossen. Während diese 
Tendenz auch später vorhanden war (s. unten), 
kommt das erste sichere Beispiel von kultischen 
Ehren für einen lebenden Menschen erst gegen 
Ende des 5. Jh. v. Chr. vor. 


b. Lysandros 

Im Sommer 404 v. Chr., erst nach der Kapitu- 
lation Athens, nahm der spartanische Feldherr 
Lysandros Samos ein, wies die regierenden sami- 
schen Demokraten aus und gab den seit fünfund- 
dreissig Jahren im Exil lebenden samischen Olig- 
archen ihre Stadt zurück. Den letzteren muss 
das glückliche Ende ihres langen Exils nach der 
grossen Auseinandersetzung des Peloponnesischen 
Krieges wie ein göttliches Wunder erschienen sein. 
Ihre Begeisterung und Dankbarkeit konzentrierten 
sich nun auf den Architekten dieser Schicksalswen- 
de und der ihnen widerfahrenen Euergesie. Laut 
dem glaubwürdigen Zeugnis des ebenfalls oligar- 
chisch gesinnten, etwa drei Generationen späteren 
Samiers Duris (bei Plutarch) haben Samos und an- 
scheinend einige weitere Städte Lysandros als er- 
stem wie einem Gott Päane gewidmet und aufihm 
geweihten Altären geopfert. Besonders die Samier 
gingen soweit, ihr grosses Fest der Heraia in 
Lysandreia umzubenennen (221). Ein diese Infor- 
mation bestätigender epigraphischer Beleg ist auf 
Samos gefunden worden (IG XI 6, 334), womit 
jeder Versuch, den ganzen Fall oder zumindest die 
Datierung dieser samischen Ehren zu Lysandros’ 
Lebenszeit in Zweifel zu ziehen (zuletzt ausführ- 
lich: Badian 33-38; vgl. idem, in Small 14), ent- 
kräftet ist. Wenn auch wohl kurzlebig (bis zu Sa- 
mos’ Abkehr von der spartanischen Allianz 394 v. 
Chr.), wird dieser erste sicher bezeugte göttliche 
Kult für einen lebenden Grosseuergeten einer Po- 
lis einen nachhaltigen Eindruck in der griechischen 
Welt hinterlassen haben. 


c. Tyrannen und andere Polisbürger im 

4. Jh. v. Chr. 

Der Schritt zur Apotheose von lebenden Men- 
schen war aber gewiss zu gross, um gleich voll- 
standige Nachahmung gefunden zu haben. Vorerst 
fassen wir also in unseren Quellen fiir die folgen- 
den Jahrzehnte eine Reihe von Fallen, wo die 
schon notierte Tendenz weitergeht, dass Menschen 
eine göttliche Identität selbst beanspruchen bzw. 
sich durch andere zuerkennen lassen. Es ist viel- 
leicht bezeichnend, dass Ansätze zur politisch mo- 
tivierten Apotheose wie in Lysandros’ Fall über- 
wiegen, das Phänomen aber nicht erschöpfen. 

Gegen den oben abgesteckten geographischen 
Hintergrund versteht man es besser, dass sich hier 
zunächst einige Zeugnisse aus Syrakus zusammen- 
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stellen lassen. Dionysios I. wurde in einigen seiner 
Statuen wie Dionysos dargestellt (222). Sein Sohn 
und Nachfolger Dionysios II. rühmte sich selbst 
göttlicher Zeugung (durch Apollon) und wurde 
bei einem Kulttanz von einem Höfling an Stelle 
der traditionellen Nymphenstatuen als Zentrum 
genommen, sogar mit der zukunftsweisenden Be- 
merkung, dass man «auf seelenlose Götter» 
(&boyous Oeoïc) nicht zu achten brauche (223). Das 
syrakusanische Volksempfinden gegenüber dem 
Befreier von dieser tyrannischen Herrschaft äusser- 
te sich dann, noch verständlicher, in ähnlichen Ka- 
tegorien: Dion wurde bei seinem ersten Einmarsch 
in:Syrakus von seinen Mitbürgern in feierlich- 
kultischer Atmosphäre empfangen, wobei man auf 
den Strassen Opfertische und Kratere aufstellte, 
ihn mit Blumen überschüttete und zu ihm betete 
«wie zu einem Gott» (npootpenonsvav Goen 
Qebv xatevyaic). Das Volk sah ihn ja etwa «wie 
ein in der Prozession mitgefiihrtes Kultbild des 
Gottes» (Habicht 8) an. Auch bei seinem zweiten 
Befreiungszug in die Stadt wurde Dion von den 
Syrakusanern als « Retter und Gott» angeredet, ob- 
wohl ihm nach Diodor von der Volksversamm- 
lung, vielleicht in massvoller Schlussregelung der 
beschliessenden Gemeinde, nur «heroische Ehren» 
verliehen wurden (224). Nichtsdestoweniger war 
so:bei Dions Gestalt ein weiterer, deutlicher An- 
satz zur kultischen Apotheose eines lebenden Po- 
lisbürgers und -euergeten gemacht worden. 

Dass nun der Gedanke dieser gewiss von Fall zu 
Fall verschiedenartigen Assimilierung von mensch- 
lichem Euergetes und Gott in dieser Zeit und Ge- 
gend im Aufkommen war, zeigte auch der skurri- 
le, aber dennoch aufschlussreiche Abklatsch dieser 
Tendenz im psychopathologischen Verhalten eines 
anderen Syrakusaners: der Arzt Menekrates ver- 
Stand sich als Zeus, trug gôttlichen Ornat und ver- 
langte von seinen geheilten Patienten, sich in der 
Funktion seiner untertanigen ‘Mitgétter’ (also z.B. 
als Herakles oder Hermes) zu verhalten (225). Me- 
nekrates wurde natiirlich von seinen Zeitgenossen 
ausgelacht, aber auch die komischen Posen einer 
Zeit verraten etwas von ihrem Ernst. 

Nicht zufallig existierte fast zur gleichen Zeit 
an einem anderen Punkt der griechischen Periphe- 
tie, in Herakleia am Pontos, eine politisch gewich- 
tige Variante dieser Zeus-Imitatio. Der Tyrann 
Klearchos (363-353 v. Chr.), ein ehemaliger Pla- 
ton-Schüler, liess sich als « Zeus’ Sohn» proklamie- 
ren und mit verschiedenen Elementen des Gôtter- 
königsornats (darunter dem Blitz) ausschmücken; 
auch nannte er seinen Sohn Keraunos (226). Die 
Suche nach herrscherlicher Legitimation durch 
Anschluss an die Götterwelt ist hier schon evident. 
Was bei den Tyrannen von Syrakus eher eine in- 
direkte bildliche Anspielung geblieben war, rückt 
hier entschiedener in den Vordergrund. 

Meldete sich hiermit die Bereitschaft von Herr- 
schern der griechischen Peripherie, auf den gött- 
lichen Charakter ihrer Herrschaft hinzuweisen, so 
blieb offenbar und interessanterweise die Initiative 


zu einer regelrechten Apotheose im gesellschaft- 
lichen Rahmen weiterhin - wie im Falle Lysanders 
und, ansatzweise, Dions — eine Prärogative der po- 
litischen Gemeinden selbst, eben als hôchste Âus- 
serung der Volksdankbarkeit und gunst. Ein wich- 
tiger Beleg ist in dieser Hinsicht die plutarchische 
Anekdote über das Angebot gôttlicher Ehren 
(« Tempel und Apotheosen») der Thasier an Agesi- 
laos (227). Der spartanische König soll diese Ehren 
mit der schneidigen Bemerkung zurückgewiesen 
haben, die Thasier sollten erst sich selbst zu Göt- 
tern machen, bevor sie ihm das gleiche anzubieten 
gedächten. Wie neulich ausgeführt (Flower, M. 
A., CQ 38 [1988] 123-134), gibt es keine stichhal- 
tigen Gründe, die Authentizität dieser Tradition 
anzuzweifeln. Agesilaos’ Demonstration spartani- 
scher Bescheidenheit, und zwar nach dem zwielich- 
tigen Beispiel der Karriere Lysanders, ist genauso 
verständlich wie die Geste der Thasier. Hier darf 
man die Tatsache heranziehen, dass Thasos der Ort 
eines vielleicht vor dem 2. Jh. v. Chr. entstande- 
nen göttlichen Kultes für einen lokalen Rekordath- 
leten des 5. Jhs., Theagenes, gewesen ist (Paus. 6, 
11, 2-9; Pouilloux, J., BCH 118 [1994] 199-206 mit 
den epigraphischen Quellen; vgl. 99). So war viel- 
leicht Thasos schon vorbereitet, eine ähnlich gros- 
se Auszeichnung einem bedeutenden auswärtigen 
Euergeten (man weiss leider nicht Näheres vom hi- 
storischen Hintergrund) zu gönnen. 


d. Amyntas III. und Philipp II. 

Das Verhalten von Thasos gegenüber Agesilaos 
kann man allerdings auch als eine Art Einleitung 
zu den späteren Verleihungen kultischer Ehren von 
anderen nordgriechischen Städten an die Könige 
Makedoniens betrachten, ihre nächsten potentiel- 
len Gegner bzw. Euergeten in politischer Hinsicht. 
So berichten zwar spätere, aber deshalb nicht un- 
zuverlässige Quellen von einem eponymen Tem- 
pel Amyntas’ III. (393-370 v. Chr.), Amynteion, 
den ihm die Pydnäer aus Schmeichelei errichtet 
hätten; Amyntas’ Sohn, Philipp Il., hätte sich aber 
dadurch kaum zu Milde gegenüber den Pydnäern 
bei der Einnahme ihrer Stadt (357 v. Chr.) be- 
wegen lassen (228. 229). Genaueres über Anlass, 
Zeitpunkt und Natur (göttlicher bzw. Heroenkult) 
dieser Ehre lässt sich nicht ermitteln. Auf jeden Fall 
wurde dem makedonischen König offenbar als Eu- 
ergetes der Stadt gedankt. Deutlicher scheint der 
Fall eines göttlichen Kultes für Philipp I. in Am- 
phipolis zu sein: die Amphipoliten sollen dem Kö- 
nig «wie einem Gott» geopfert haben, was ihn 
ebenfalls von der Einnahme ihrer Stadt im selben 
Jahr 357 kaum abgehalten hat (229). Philipps an- 
fängliche Euergesie gegenüber Amphipolis mag in 
dem Rückzug seiner Garnison von der Stadt, einer 
besänftigenden Geste gegenüber Athen kurz nach 
seinem Regierungsantritt (359), zu erkennen sein 
(Habicht 12-13). Dass ihm somit die proathenische 
Partei in Amphipolis, die wohl kurz danach an die 
Macht gekommen ist, diese Ehre aufrechterhalten 
bzw. gebilligt haben muss, kann nicht als Argu- 
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ment gegen die Historizität dieser Überlieferung 
(so Badian 39-40) vorgebracht werden: der Kult 
galt ja Philipp «dem Befreier», auch damit er mög- 
lichst an dieser Eigenschaft festhalten und bei Ver- 
schlechterung der Beziehungen wenigstens einen 
Rest an Gunst gegenüber der Stadt behalten konn- 
te, Später hat ja auch das von Demetrios belagerte 
Rhodos die Statuen und andere Ehren für ihn und 
seinen Vater als Befreier nicht abschaffen wollen 
(Diod. 20, 93, 6-7). 

Philipps wachsende Macht hat die Vorausset- 
zungen zu ähnlichen Tendenzen auch andernorts 
geschaffen, obwohl man diese offenbar unterhalb 
des Niveaus ausgesprochener göttlicher Ehrungen 
gehalten hat. So hingen die temene Philipps in sei- 
ner homonymen Gründung Philippi (234) höchst- 
wahrscheinlich mit seiner Identität als ktistes der 
Stadt zusammen, so dass man wohl hier nicht über 
das Niveau traditioneller heroischer Ehren hinaus- 
ging. Einer späten Tradition von einem angeb- 
lichen Beschluss der Athener, Philipp im Kynosar- 
ges durch proskynesis zu huldigen (230), darf man 
skeptisch gegenüberstehen, denn es könnte hierbei 
um die missverstehende Deutung der Errichtung 
einer Statue Philipps (eines Herakliden!) im Be- 
reich des Gymnasiums vom Kynosarges gehen, das 
Herakles geweiht war (Badian 70-71). Die Absicht 
einer näheren Assoziation Philipps mit Herakles in 
dessen Kultbezirk kommt aber auch so zutage. Ei- 
ne nähere Verbindung zwischen traditionellem 
Götterkult und Königsehrung hatte sicher die Er- 
richtung von Altären des ‘Zeus Philippios’ in Eresos 
auf Lesbos bezweckt, die von einem propersischen 
Tyrannen zur Zeit Alexanders zerstört wurden 
(233). Dies machte bestimmt keine Vergöttlichung 
aus, zumal die Bildung eines Kultepithetons einer 
Gottheit von einem Menschennamen auch durch 
die Gründung eines besonderen Kultes des Gottes 
durch den Träger des Namens bezeugt ist: so ist 
z.B. ein Kult des Herakles Diomedonteios auf Kos im 
späteren 4. Jh. v. Chr. von einem gewissen Dio- 
medon gestiftet worden (ICos ED 149). Anderseits 
sollte man beachten, dass (a) letztere Kultordnung 
auch Opfer bzw. Libationen für Diomedon selbst 
enthielt (Buraselis 56), und (b) diese Assoziation im 
Falle Philipps, wenn auch indirekt, vielleicht doch 
einer Vertretung göttlicher Macht durch den Kö- 
nig gleichkam: es dürfte ja zeitgenössischem — und 
gewiss propagandistisch gefeiertem — Bewusstsein 
entsprechen, dass Eresos seine Freiheit von den Per- 
sern nicht etwa Zeus Soter, sondern eben Zeus 
Philippios verdankte (vgl. unten 4.b.iii zur Bildung 
ähnlicher Götterepitheta in der hellenistischen 
Zeit). Die Idee der Errichtung dieser Altäre ging 
ja von der Stadt aus und dürfte daher vor allem de- 
ren eigenes historisches Erlebnis ausgedrückt (also 
nicht Zeus als «Philip’s protector» — so Badian - 
gegolten) haben. 

Bei dem bekannten Philippeion in der Altis von 
Olympia (231. 235) kann man weder über den 
Stifter noch über den genauen Charakter des gan- 
zen Monuments sicher sein: nach Pausanias’ Zeug- 


nis kann es entweder ‘von’ oder ‘fiir’ Philipp nach 
Chaironeia errichtet worden sein, wahrend seine 
Deutung zwischen profanem und sakralem Bau 
(dazu tendiert zuletzt Damaskos) schwankt. Auf 
jeden Fall scheint der Einschluss Alexanders in sein 
bildliches Programm darauf zu deuten, dass der 
Bau erst unter seiner Regierung vervollständigt 
wurde, wahrend die Materialien der dort aufge- 
stellten Statuen (erstmalige Benutzung von Elfen- 
bein und Gold bei Menschenbildnissen) wieder ei- 
ne Assoziation von königlichen und göttlichen 
Figuren nahegelegt haben müssen. 

Sicher ist dann, dass Philipps Schlussakt auf der 
historischen Szene, die berühmte Pompe im Thea- 
ter von Aigai, des Königs Anspruch darauf kund- 
tat, sich zu den traditionellen Göttern hinzuzufü- 
gen: seine eigene, gottähnliche Statue ist da 
zusammen mit den zwölf Götterstatuen vorge- 
führt worden, so dass der dreizehnte Gott als 
‘ebenrangig’ (synthronos) mit seinen olympischen 
Kollegen erscheinen sollte (232). Man darf also 
feststellen, dass die Göttlichkeit des makedoni- 
schen Herrschers nicht nur von griechischen Städ- 
ten in jeweils verschiedenem Grad und Deutlich- 
keit im Kult etabliert bzw. suggeriert, auch von 
freundlich gesinnten Gelehrten seiner Zeit als ge- 
bührende nächste Ausszeichnung nach einem 
eventuellen Erfolg des geplanten Zuges gegen das 
Perserreich angeschnitten worden war (so Isokr. 
epist. 3, 5), sondern eben von ihm selbst am Ende 
irgendwie akzeptiert und propagiert wurde. Die 
Wechselbeziehung zwischen städtischer Initiative 
als Antwort auf herrscherliche Euergesie, intellek- 
tueller Reflexion und dynastischem Selbstver- 
ständnis und Reichskult war so für die Zukunft 
vorgezeichnet. 


KATALOG 
LITERARISCHE ZEUGNISSE 

219. Aristot. fr. 191 Rose (Ail. var. 2, 26). - Py- 
thagoras als Apollon Hyperboreios in Kroton. Ail. 
var. 4, 17: Pythagoras’ Selbstverständnis als über- 
menschliches Wesen (xpsırrövav onepudrwv N 
xatà thv puo Thy BvytHY). Weiteres bei Aristot. 
fr. pp. 131-133 Rose. - Weinreich 60-22; Taeger I 
73-75. 

220. Emp., VS 31 F 112 (Diog. Laert. 8, 62). 
— Empedokles beschreibt sein Wesen unter seinen 
akragantinischen Mitbürgern als «ein unsterblicher 
Gott, nicht mehr als Sterblicher» (deög &ußporos, 
odxétt Ovntdc); vgl. VS 31 F146 (Clem. Al. strom. 
4, 150, 1): «Es sagt aber auch Empedokles, dass die 
Seelen der Weisen Gôtter werden, wenn er folgen- 
dermassen schreibt: ‘Bis zum Ende sind sie (gelten 
sie als) Seher und Sänger und Ärzte und Fürsten 
für die irdischen Menschen; woraus sie empor- 
wachsen als Götter, an Ehren reichste’ (£vdev 
dvaßAaorodcı Heol rıudıcı P&pıoror).» (Übers. der 
Emp.-Zitate z.T. nach H. Diels/W. Kranz, VS). 
— Weinreich 63-66; Taeger I 75-78. 

221. Duris, FGrH 76 F 71, 26 (= Plut. Lys. 18). 
— Lysanders göttlicher Kult in Samos, 404 v. Chr.: 
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«Er war der erste Grieche ..., dem die Städte wie 
einem Gott oc Beğ) Altäre errichteten und Op- 
fer darbrachten, und der erste, auf den Päane ge- 
sungen wurden. ... Die Samier fassten den Be- 
schluss, ihr Herafest in Lysanderfest (Auoavöpeı«) 
umzutaufen.» (Übers. K. Ziegler). — Habicht 3-7. 
243-244. 

222. Dion Chrys. 37, 21. -— Die Syrakusaner 
nehmen vom Einschmelzen der Tyrannenstatuen 
diejenigen Dionysios’ des Alteren aus, die den 
Typus des Dionysos aufwiesen (tò oy%ux tod 
Atovôoou rrepıxeiuevav). — Sanders 1, 280. 

223. Timaios, FGrH 566 F 32 (= Athen. 250a). 
— Substitution der Nymphen durch Dionysios II. 
im Kulttanz des Hofschmeichlers Demokles. Vgl. 
Plut. mor. 338b (Dionysios II. gibt Apollon als sei- 
nen Vater an). — Sanders 1, 282. 

224. Plut. Dio 29 (Empfang des Dion in Syra- 
kus 357 mit kultischen Ehren), 46 (zweiter Ein- 
zug). Vgl. Diod. 16, 11, 1-2; 20, 6 (schliessliche 
Verleihung von rınal Npwixat). - Habicht 8-10; 
Sanders 1, 285-286. 

225. Athen. 289a-f. — Der syrakusanische Arzt 
Menekrates identifiziert sich selbst mit Zeus. Vgl. 
Plut. Ages. 21; Ail. var. 12, 51. — Taeger I 157 

226. Memnon von Herakleia, FGrH 434 F 1. — 
Klearchos von Herakleia als Atéc vidc. Ornat und 
Namengebung seines Sohnes: Plut. de Alex. fort. 
338b; Iust.-Trogus 16, 5, 8-11; Suda s.v. KAéapyoc 
— Taeger I 164. 

227. Plut. apophth. Lac. 210d. — Agesilaos lehnt 
395/4 von den Thasiern beschlossene gôttliche Eh- 
ren (vaoic xat érofewceot ruunodvrov) für sich ab. 
— Habicht 179-184; Flower, M. A., CIQ 38 (1988) 
123-34. 

228. Schol. Dem. 1, 41a. - Die Pydnäer, 
xokaxebovtec, errichten Amyntas III. ein Heilig- 
tum. (tepöv); vgl. Nr. 11. — Habicht 11-12; Badian 
39-40; Ruggendorfer 38. 

229. Aristeid. 38 (symmachikos A), 480 (= vol. I, 
p- 715 D.). - Die Amphipoliten opferten Philipp 
&G Bei, während die Pydnäer dessen Vater einen 
Tempel (vewv) geweiht hatten. - Habicht 11-13; 
Badian, a.a.O. 

230. Clem. Al. protr. 4, 54. - Die Athener be- 
schliessen, Philipp II. beim Kynosarges kultisch (?) 
zu verehren (vowoQetotvtes mpocxuvetv). — Fred- 
ricksmeyer; Badian 67-71. 

231. Paus. 5, 20, 9-10. — Das runde Philippeion 
in Olympia; «es wurde für [oder: durch] Philip- 
pos gebaut (Oirinnw éxornOy) nach dem Zu- 
sammenbruch Griechenlands bei Chaironeia» 
(Übers. F. Eckstein). Hier waren Leochares’ Sta- 
tuen von Philipp selbst, Alexander, Amyntas II., 
Olympias und Eurydike aus Elfenbein und Gold 
aufgestellt; vgl. zum Monument 235. — Fredricks- 
meyer 52-56; Badian 71; Bringmann/v. Steuben 
Nr. 329 [L]; Damaskos 266-267. 

232. Diod. 16, 92, 5. - Prozession im Theater 
von Aigai (336 v. Chr.) mit Statuen der zwölf 
Götter. «Mit diesen liess er (sc. Philipp II.) von sich 
selbst eine dreizehnte, einem Gott ziehmende Sta- 





+ 235 





tue (Oeomperéc eldwAov) mitführen, so dass der 
König sich selbst gemeinsam mit den zwölf Göt- 
tern thronend (obyOpovov) vorzeigte». — Badian 
71; Baynham, E., Medit Arch 7 (1994) 35-43. 


EPIGRAPHISCHE ZEUGNISSE 

233. OGIS 8a, 5 f. — Eresos, Altire td Atdc 
séi [D]}Aurnt[w]. - Habicht 14-6; Badian 41; zu- 
letzt Lott, J. B., Phoenix so (1996) 29-32. 

234. SEG 38, 658 = Hatzopoulos, Institutions II 
Nr. 83. Wohl zweites Temenos Philipps II. (xat &A- 
Aou teuévouc Airrov) verpachtet in Philippi, 2. 
Hälfte 4. Jh. v. Chr. - Ducrey, P., in Koukouli- 
Chrysanthaki, Ch./Picard, O. (Hsg.), Mvijun A. 
Aalagidn. Recherches Franco-Helléniques 1 (1990) 
551-555; Hatzopoulos, Institutions I 156. 159; Rug- 
gendorfer 39-43. 


REALIA 

235.° Die Reste des aufgrund von Paus.’ Be- 
schreibung identifizierten Philippeions (231) in der 
Altis von Olympia. - Bringmann/v. Steuben 329 
[A]; vgl. Damaskos 266-267; Ruggendorfer 43-50. 


3. Alexanders Apotheose 
a. Zu Lebzeiten Alexanders 

Die Frage der Apotheose Alexanders — der er- 
ste solche Vorgang, der in den griechischen Quel- 
len mit dem entsprechenden Verb ausgedrückt 
wird (237) — hängt mit der ganzen Persönlich- 
keitsentwicklung und Politik des Königs zusam- 
men. So sehr der politische Nutzen einer dadurch 
erfolgenden Überwindung der vielleicht auf Phil- 
ipp selbst zurückgehenden Zweifel an der dynasti- 
schen Legitimation Alexanders einleuchtet, bleibt 
gewiss dabei auch die eigenartige Mentalität und 
das Selbstverständnis dieses ‘irdischen’ Gottes als 
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vielleicht ausschlaggebender Faktor mit am Werk. 
Man darf dabei auch als eine Art ideologischen 
Hintergrund die Ansichten des Aristoteles über die 
einzig mögliche Relation einer hervorragenden, 
monarchischen Persönlichkeit zur Welt der Polis- 
bürger berücksichtigen: eine solche Person kom- 
me ‘wie ein Gott unter Menschen’ vor (pol. 1284 
a 10-11; vgl. b 30-34). 

Obwohl Alexanders Befreiung der kleinasiati- 
schen Städte 334/3 v. Chr. dort hohe Wellen dank- 
barer Begeisterung geschlagen hat, verfügt man 
nur über einige Indizien göttlicher Verehrung des 
lebenden Alexander aus diesem Bereich (240 und 
Habicht 22-25. 245-246). Der kritische Punkt für 
Alexanders Göttlichkeit war Siwa. Der Besuch 
beim dortigen Ammonheiligtum gewährte dem 
Makedonen die von einem panhellenisch und dar- 
über hinaus anerkannten Orakel verkündete Iden- 
tität als Sohn des Zeus-Ammon (236). Dies war an 
sich noch keine Anerkennung eines göttlichen Sta- 
tus, konnte aber bei einem Herakliden wie Alex- 
ander unschwer so ausgelegt werden, was sowohl 
durch Weisungen des Orakels an Alexanders 
Freunde (nach Curtius, 236; vgl. 257) als auch 
durch die literarische und bildliche Verleihung von 
Zeus’ Attributen an ihn geschah (236. 238. 239. 
281). Übrigens haben die Gottessohnschaft Alex- 
anders in Bezug auf Ammon Re und seine eigene 
Göttlichkeit nach ägyptischem Ritus in einem 
wahrscheinlich während seiner Regierungszeit in 
Luxor gebauten Sanktuar konkreten Ausdruck ge- 
funden (277). Alexander scheint selbst durch den 
Sieg über Dareios im Glauben seiner Gottessohn- 
schaft bestätigt worden zu sein und Philipp einmal 
als seinen ‘sogenannten’ Vater erwähnt zu haben 
(241). Trotzdem behielt er nach einigen Quellen 
auch eine selbstkritische Einstellung gegenüber sei- 
ner Göttlichkeit (242), die mit der Unfähigkeit 
vieler seiner Zeitgenossen einherlief, ihn als leben- 
digen Gott zu akzeptieren (243. 244). Die Debat- 
te an seinem Hof um den schliesslich gescheiterten 
Plan der proskynesis auch der Nicht-Orientalen vor 
dem König (327 v. Chr.) spitzte sich aber wohl um 
die politische Dimension des Problems zu (244): 
dieses Stück Hofzeremoniell war für die Orienta- 
len längst kein Bestandteil eines wahren Kultes, 
wirkte aber dennoch religiös und politisch abstos- 
send auf die hellenischen Untertanen des Königs. 
Kallisthenes selbst hatte Alexander nach dem Siwa- 
Besuch zum Gott hochstilisiert, vielleicht auch 
im Rahmen der griechischen Euergetes-Tradition 
vorerst so sehen wollen, war aber, nachdem Alex- 
ander Nachfolger des Dareios geworden war, be- 
reit, zur Vermeidung politischer Servilität zu grie- 
chischen theologischen Argumenten (proskynesis 
nur für die Götter) zu greifen (vgl. Bosworth 1, 
284-287). Auch danach blieb Alexanders Vergött- 
lichungsdrang bestehen und hat sich in den mythi- 
schen Fussstapfen von Herakles und Dionysos beim 
Feldzug in Mittelasien verstärkt (dazu Bosworth 2, 
118-127; vgl. 280). Er äusserte sich dann nach Alex- 
anders Rückkehr in Babylon sowohl durch seinen 


bei Aristobulos überlieferten Plan, göttlichen Sta- 
tus bei den von ihm erst zu besiegenden und dann 
zu befreienden Arabern neben Zeus und Dionysos 
zu erreichen (259), als auch durch den vielleicht in 
Zusammenhang mit dem Erlass des Königs über 
die Rückkehr der Verbannten in die Städte Grie- 
chenlands suggerierten Wunsch, ebenda etwa in 
Gegenleistung (vgl. Diod. 18, 8, 5) als Gott verehrt 
zu werden (245-256). Im nach dem Verbannten- 
erlass um den Besitz von Samos besorgten Athen 
ist es wohl bei heissen Auseinandersetzungen der 
Spitzenpolitiker zur Gründung eines wahren (und 
kurzzeitigen) Kultes Alexanders mit Opfern, Sta- 
tuen, Altären und Tempeln gekommen (248.252). 
Eine ähnliche Verehrung Alexanders symbolisierte 
auch die Entsendung von theoroi (wie zu einem 
Gott) an den König kurz vor seinem Tod (258). 


b. Der Kult nach Alexanders Tod 

Alexanders Kult wie sein Reich blieb eine vor- 
erst kurzlebige Institution mit nachhaltigen Folgen. 
Seine Apotheose hat sich nach seinem Tod erst recht 
verfestigt und sowohl in vielen griechischen, insbe- 
sondere kleinasiatischen Städten wie auch im ptole- 
mäischen Ägypten ein langes Nachleben geführt. 
Im Ptolemäerreich ist dadurch die erste Form dy- 
nastischen Kultes schon einige Jahre vor 285 v. Chr. 
entstanden (265), während man auch die Präsenz 
Alexanders als Gott in der Münzprägung Ptolemai- 
os’ I. (281), in der Hofdichtung Theokrits (s. 288) 
und in der berühmten Pompe des Philadelphos um 
270 v. Chr. (goldene Statue Alexanders umgeben 
von Nike und Athena auf Elefantenwagen: Athen. 
5, 202a; vgl. 332) heranziehen kann. Auf Alexan- 
ders Beziehung zu Ammon ist in der Münzprägung 
des Lysimachos (282) und vielleicht auch des Seleu- 
kos I. (283) angespielt worden. 

Des Makedonen Tod wurde bezeichnender- 
weise von Anfang an als Wechsel in eine andere 
Existenzform ausgedrückt (266), während Eume- 
nes von Kardia in seinem Lager das Zelt und den 
leeren Thron Alexanders als Zentrum von dessen 
postumem Kult und Beratungssaal der makedoni- 
schen Generäle inszeniert hat (260). Wie in Ägyp- 
ten ist Alexanders Kult auch in den griechischen 
Städten meist durch Angaben über dafür zuständi- 
ge Priester (268-270. 272) oder einige eponyme 
Feste (261. 271.272; vgl. 300. 307), aber auch Ge- 
biude (267. 276), Statuen (270) und Statuetten 
(279) bezeugt, die solche Kultformen begleiteten. 

Das Anfangsdatum der obigen Kulte ist in der 
Regel nicht bekannt. Für einige davon besitzen wir 
Zeugnisse aus der hellenistischen Zeit (267. 269. 
271. 272. 276. 279 und 300) während andere erst 
aus der Kaiserzeit (268-270. 273-275) bekannt 
sind. Besonders die Severerzeit scheint eine Art 
Renaissance der Alexanderkulte zu verzeichnen, 
die mit der politischen Ideologie der Dynastie zu- 
sammenhing. Alexander war ja das Herrschervor- 
bild Caracallas, der sich sogar mit ihm identifizier- 
te und auch bildlich zusammen feiern liess (262), 
während Severus Alexander für den gleichnami- 






















gen Makedonen einen Platz in seinem lararium re- 
serviert haben soll (264). Dies wird dann auch auf 
provinzialer Basis besonders in verschiedenen 
Kultdenkmälern aus dem weiteren makedonischen 
Bereich greifbar (273-275). Eines davon (275) ist 
mit der Erscheinung eines ‘wiedererstandenen’ 
Alexander in Zusammenhang gebracht worden, 
der 221 n. Chr. an der Spitze eines dionysischen 
Thiasos durch Thrakien und Moesien zog (263). 
Der.Gott Alexander warf einen langen Schatten. 


KATALOG 
LITERARISCHE ZEUGNISSE 

236. Kallisthenes, FGrH 124 F 14a (= Strab. 17, 
1,.43:p. 813-814). - Alexanders Besuch im Ammo- 
neion (Frühjahr 331 v. Chr.), wobei ihm der Prie- 
ster ausdrücklich gesagt haben soll, dass er (Alexan- 
der). der Sohn des Zeus sei (örı ein Arög viöc). Wohl 
anschliessende Bestätigung dieser Filiation durch 
weitere Orakelsprüche aus Didyma und Erythrai. 
Vgl. a.O. F 14b (= Plut. Alex. 27): des Ammon- 
priesters (a) Begriissung Alexanders «im Namen 
des Gottes als seines Vaters» (amd tot Oeod ... a 
àrò natpóc) und (b) Erklärung, «er habe ja keinen 
sterblichen Vater» (ob yap elvat matéoa Ovntov 
ara) (Ubers. K. Ziegler). Arr. an. 3, 3, 2: «und 
irgendwie führte er (sc. Alexander) auch seine ei- 
gene. Zeugung auf Ammon zurück. ... Und so 
zog er denn zu Ammon nicht zuletzt in der Ab- 
sicht, über sich Genaueres zu erfahren oder zumin- 
dest, derartiges nachher behaupten zu können.» 3, 
4,5: « Alexander bestaunte dort (sc. im Ammonei- 
on) das Land und stellte dem Gott seine Fragen. 
Und als er gehört hatte, was er hatte wissen wol- 
len - so sagte er - brach er wieder ... auf.» (Übers. 
G. Wirth). Curt. 4, 7, 28: Ammon gibt dem Ge- 
such der Freunde Alexanders statt, ihn göttlich zu 
verehren (divinis honoribus colendi). 6, 9, 18: Philo- 
tas gratuliert Alexander, dass er nach dem Besuch 
bei Ammon ‘in numerum deorum receptus’ sei; vgl. 
8, 1, 42 und 5, 5. — Badian 44-47, 65-66 und id., 
in Small 18; Bosworth 1, 278-290 (282-283). 

237. Pol. 12, 23, 4. - Kallisthenes’ Schilderung 
Alexanders (um die Zeit von Siwa) beurteilt als ein 
Versuch, Alexander zum Gott zu machen (d&ro- 
Qeodv ’Anttavdpov). Vel. FGrH 124 T 21. 

238. Timai., FGrH 566 F 155 (Pol. 12, 12b, 3). 
> «Dagegen lobt er Demosthenes und die anderen 
Redner, die zu jener Zeit in Bliite standen, und 
sagt, sie hätten sich Griechenlands würdig erwie- 
sen, dass sie den göttlichen Ehren Alexanders (roc 
"AkcËdvôpou rois ruuaïe rois iooféotc) widerspro- 
chen hätten, der Philosoph aber (sc. Kallisthenes), 
der ein menschliches Wesen (Duc? quo, sc. 
Alexander) mit der Aegis und dem Blitz ausge- 
stattet habe, hätte dafür von der Gottheit die 
verdiente Strafe erhalten.» (Übers. H. Drexler). - 
Walbank, F. W., A. Historical Commentary on 
Polybius II (1967) ad loc. 

239. Plut. Alex. 4, 3; Plin. nat. 35, 92. - Apel- 
les’ Bild mit dem « Blitz tragenden » (xepxuvopäpov) 
Alexander im Artemistempel von Ephesos. 
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240. Artemidoros von Ephesos bei Strab. 14, 
1, 22 p. 641. — Die Ephesier lehnen das Angebot 
finanzieller Hilfe Alexanders bei den Reparaturen 
des Artemistempels mit dem Argument ab, «dass 
es sich für einen Gott nicht zieme, Göttern Weih- 
gaben zu erstellen» (as ob mpémer Det Beoïc 
avabauata xaracxevdlev). — Habicht 18. 

241. Kallisthenes, FGrH 124 F 36 (= Plut. Alex. 
33). — Alexander betet zu den Göttern bei Gauga- 
mela, dass sie der griechischen Seite helfen, «wenn 
er wirklich von Zeus entstammt sei (A160ev Zoch 
yeyovas)» (Übers. K. Ziegler). In einem Brief an 
die Athener erwähnt er Philipp als seinen «soge- 
nannten» (rpooayopevou&vou) Vater: Plut. Alex 
28. Vgl. Curt. 6, 14, 23 (Iovis filium se salutari ius- 
sit); Lukian. calum. 17. 

242. Phylarchos, FGrH 81 F 11 (= Athen. 6, 
251c). - Der von den Schmerzen einer Kur gequäl- 
te König antwortet auf die feine Pointe eines 
Höflings, dass solches Ertragen (eben) Göttern 
nicht gezieme, so: «Wieso Götter? Ich fürchte 
eher, dass wir den Göttern verhasst sind (motor Deol; 
... Yoßoünaı wh tL Deco èy0pot)» (Ubers. C. 
Friedrich). Ahnliche Selbstironie Alexanders (sein 
Blut sei kein ichor): Plut. Alex 28, mit des Autors 
Schlussbemerkung, «dass Alexander sich nicht 
innerlich gewandelt hatte und einer Verblendung 
anheimgefallen war, sondern die andern nur durch 
den Ruf seiner Géttlichkeit (1% d6€n rñc Bexorntoc) 
sich unterwerfen wollte.» (Ubers. K. Ziegler). 

243. Arr. an. 7, 8, 3. ~— Ironischer Hinweis der 
aufriihrerischen Soldaten bei Opis auf die angebli- 
che Zeugung Alexanders durch Ammon, die den 
König auffordern, «allein mit seinem Vater in den 
Krieg (zu) ziehen, wobei sie mit ihren Schmähun- 
gen auf Ammon anspielten» (Übers. G. Wirth). 
Gegentendenz: Aristobulos, FGrH 139 F 47 (= 
Athen. 6, 251a) mit Variante der ichor-Anekdote 
bei Plut. (s. 242), diesmal wohl als feine Schmei- 
chelei des Atheners Dioxippos an den König. - 
Bosworth 2, 114-115. 

244. Arr. an. 4, 9, 9-11, 9. -— Debatte am Hof 
Alexanders um seine Proskynese (327 v. Chr.), 
Eindruck ihrer Gleichsetzung mit «göttlichen Eh- 
ren» (Beta trot) und Argumente für (Anaxar- 
chos) und gegen (Kallisthenes) die Apotheose des 
lebenden Königs. Verbindung der Proskynese mit 
der Etablierung des göttlichen Status auch bei 
Curt. 8, 5, 5-6 (caelestes honores usurparet ... Iovis 

filium non dici tantum se, sed etiam credi volebat ... 
iussitque ... salutare prosternentes humi corpora). 

245. Hyp. adv. Demosth. 31 Colin: ... tév’ év 
7@ Shum ovyyopady "AreEavdowm xai tot Ards xa 
rod [ocedüvoc et[vou, et BobAJouro. 32: 2B0bAetT[o 
Zu tH dyopä] oeräoet eixo[va “AreEdv]dpou 
Bactr[éws, tod Avılanrov Belob ... - Zuletzt 
Worthington, I., Hermes 129 (2001) 129-131. 

246. Dein. adv. Dem. 94. — ... totè pòv 
ypapwv (sc. Anuoodevng) xal Anayopebav undéva 
vouiTew &AAov Heöv 9 Tobg Tapadsdonevoug, totè 
dé Aéyav Gs od Set tov SHuov dupLofnreiv Toy Zu 
odpave tidy “AreEdvdpa, 
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247. Theop., FGrH 115 F 253 (= Athen. 13, 
595c). - Harpalos gründet einen Kult der Hetäre 
Pythionike Aphrodite, «wobei er in einunddem- 
selben Augenblick keinerlei Rücksicht auf die von 
den Göttern drohende Strafe nahm und zum an- 
deren die dir (sc. Alexander) zugedachten Ehrun- 
gen (ràg odg tiuàc) verichtlich zu machen ver- 
suchte» (Übers. z.T. nach C. Friedrich). 

248. Hyp. epitaph. (Leichenrede während des 
Lamischen Krieges, 322 v. Chr.) 21-22 Colin. - 
Davepdv 8° 2E Av (H)vayralöuede xal vöv [èn] 
Buotag uèv dvfpomoic Ylıyvoluevas Epopäv, 
éydaulara Sè] xai Bouobc xai vaobc tofc pv] 
Beoîg dueréic, vois D dvfpo[nouc] Emiperdic 
ouvrehobueva, wël todc <rob>rwv olnerag OTEP 
owas tiudiv Mudig dvapaloptvovc. "Orou dt Ta 
meds <todg> Osob Sora dix Tv Maxedôvav 
réAuav dvhonrou, th ta mobs tods &vÜporouc 
<dixore> yor voulTew; - Habicht 29-30. 246; Bi- 
ckerman, E., Athenaeum 41 (1963) 70-85; Bosworth 
1, 288; Worthington a.O.; Ruggendorfer 63. 

249. Ail. var. 5, 12. - Demades’ Beschluss über 
Alexanders Apotheose: ... &xxAnolag  obonc 
"Abmvaloıs naperdav 6 Anuddnc ëdnpiouro Bedv 
cov ’AréEavSoov toroxadéxatov. Tig 88 doeBetag 
ó Siuog td brepPdAAov um éveyxov, Cnuiav 
rıunoavro Ta Anuddy tardvtwv Exaröv, Örı 
Ovntov 8) tov ’Anétavdpov dvra Eveypae Toic 
’OAuurtors. Vgl. Athen. 6, 2sıb: ... Anudönv de 
Séxa taAdvrorg &nuiwoay (sc. ABnvator), dt Beov 
elonynouto ArEtavdpov. 

250. Val. Max. 7, 2, ext. 13. - Demades’ Rat 
an die Athener: ... nolentibus enim Atheniensibus 
divinos honores Alexandro decernere ‘Videte’ inquit ‘ne, 
dum caelum custoditis, terram amittatis’. Vgl. Gnomol. 
Vat. (= WSt 10 [1888] 221). 

251. Plut. praecepta gerendae reip. 804b. - 
TluOgag 8 6 htop, öte mpds toc “Aretavdpov 
de QVTÉAEYEV, ELTÓVTOG TLVÒG org o vÉog div 
zeg) pre zue Are TALXOUTEV ; » «ko 
uv ’AreEavöpog» elnev «pod vewrepéc Eotıv, Ov 
dmpileoBe Bedv civar». 

252. Plut. X orat. 842d. — ... manv òè Dein 
àvayopsuóvræv "AdgEavdpov «xal modamdc àv 
eln», enev (sc. Auxobpyoc), «6 Deée, ob tò iepdv 
2Evovtag Senoer repippatveodar;» 

253. Diog. Laert. 6, 63. - ... Pygronpévev 
"Aßnvatcov "ArgkavSpov Atévucoy, «xué» Eqn, 
(Diogenes), « Udpanty movnoate». 

254. Plut. apophth. Lac. 219e. — Aüquc npdc Tà 
émuotarévta maupx Tod ‘Aretdvipov Bedv elvar 
Unpicacda., «cvyyopodpev», čo, «'Aretavàpo, 
tav BERN, edo xaretaBan». 

255. Ail. var. 2, 19. — Alexander (nach seinem 
endgültigen Sieg über Dareios) péya èp’ favt 
goovey al Doch Tic edtuxlas tHe mepthaBovonc 
autoy tote éxOeobuevoc, éméotetAe totic “HAAyot 
Bedv adrdv Imploacden. Dedoiwes ye. Od yàp rep 
odv èx TG quoswc oòx ie, Tata èx TÖV 
dvOowrav altév exeivos exéodanvev. “AAAot LÈV 
oùv GAA ebygloavto, Aaxedaupdvior de exetva 


«éretd) Arttavdpoc Bobderar Beds elvan, EotT% 
Oedc» ... 

256. Paus. 8, 32, 1. - Zur Zeit des Autors be- 
stand noch nahe dem Thersilion in Megalopolis 
«ein Haus (oixi«), zu meiner Zeit Besitz eines Pri- 
vatmannes, das sie ursprünglich für Alexandros, 
den Sohn Philippos’, gebaut hatten» (Übers. F. 
Eckstein/P. C. Bol). 

257. Arr. an. 7, 14, 7. - (Alexanders Ehren für 
den toten Hephaistion) «... nach anderen schickte 
er zu Ammon, den Gott zu befragen, ob er erlau- 
be, Hephaistion wie einer Gottheit zu opfern (ei 
nat dg bed Abeıv ouyxapei). Jedoch habe der Gott 
dies nicht gestattet.» (Übers. G. Wirth); vgl. a.O. 
23, 6. 

258. Arr. an. 7, 23, 2. — (Alexander in Baby- 
lon, 323 v. Chr.) «Auch trafen aus Griechenland 
um diese Zeit Gesandtschaften ein, deren Mitglie- 
der bekrinzt vor Alexander traten und auch ihm 
goldene Kränze aufs Haupt setzten, so wie Festge- 
sandtschaften zu Ehren von Gòttern auftreten (dc 
Bewpot Snlev 2c tiny Oeod d&orypévor). Jetzt frei- 
lich war auch sein Ende nicht mehr fern» (Ubers. 
G. Wirth). - Badian 55-59; Bosworth 1, 287-288. 

259. Aristobul., FGrH 139 F 56 (= Strab. 16, 
1, 11 p. 741). -«..., und weil er hörte, dass sie (sc. 
die Araber) nur zwei Gôtter verehrten, den Zeus 
und Dionysos, welche die wesentlichsten Bedürf- 
nisse des Lebens gewähren, so hoffte er selbst als 
dritter verehrt zu werden (ruuñoeo@oi), wenn er 
sie überwände, und ihnen die vorher genossene 
väterliche Selbständigkeit zu behalten erlaubte» 
(Übers. Ch. G. Grosskurd); vgl. F 55 (= Arr. an. 
7, 20, 1). - Högemann 126-132. 

260. Diod. 18, 60, 6 - 61, 1. — Alexanders Zelt 
und Thron als Stätte seines Kultes in Eumenes’ La- 
ger; vgl. Plut. Eum. 13. 

261. Strab. 14, 1, 31 p. 644. - (im Bereich von 
Teos) «... liegt ein Alexander, dem Sohn Phil- 
ipps, geweihter (xa0repwpévov) Hain, und Wett- 
spiele, die Alexandreia, wurden vom Koinon der 
Ionier ausgerufen und dort abgehalten». Vgl. 300. 

262. Herodianos 4, 8, 2. - Doppelporträts 
(Doppelhermen?) Alexanders und Caracallas auf- 
gestellt während Caracallas Regierung; vgl. Cass. 
Dio 78 (79), 19, 2. — Buraselis, K., Theia Dorea 
(1989) 44-51 (zur imitatio Alexandri Caracallas). 

263. Cass. Dio 79, 18, 1-3. — Unter Elagabal 
(221 n. Chr.) Zug des dionysischen Thiasos eines 
daimon, der sich als Alexander der Grosse ausgab, 
durch Moesien und Thrakien. Vgl. 275. 

264. SHA Alex. 31, 5. — Alexandrum vero Ma- 
gnum inter optimos et divos in larario maiore consecra- 
vit. - Gage, J., Bull. Fac. des Lettres de Strasbourg 


33 (1954/5) 151-68; 


PAPYRI 

265. PEleph 2 (= SelPap I 82), 1. — Zeugnis aus 
dem Jahr 285/4 v. Chr. über Menelaos, Sohn des 
Lagos und Bruder Ptolemaios’ I., als (vielleicht er- 
sten) eponymen Priester des dynastischen Kultes 
Alexanders unter den Lagiden. — Fraser 215-216; 
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Errington, R. M., in Alexandre le Grand. Image et 
realité (1976) 168-172; Clarysse/van der Veken 4; 
Koenen 46-48. 


EPIGRAPHISCHE ZEUGNISSE 

266. OGIS 4, 4-5 = Bringmann/v. Steuben 
Nr. 223 = IAdramytteion II 34. — Alexanders Tod 
beschrieben als SiaA/[AnEev toy. ner’ &vBpé ire 
Btov. Vgl. Diod. 18, 56, 2. - Bosworth 1, 290. 

267. IPriene 108, 75 (Textausschnitt in Kotsidu 
Nr. 256). - Spende (tausend Drachmen) des prie- 
nischen Euergeten Moschion und seines Bruders 
für Reparaturen am Alexandreion von Priene, ca. 
130 v. Chr. — Habicht 17-18. Vgl. 276. 

268. SEG 4, 521 = IEphes 719 = Kotsidu Nr. 245. 
— T. Statilius Kriton ist unter Trajan in Ephesos 
tepeds “Avaxtépwv xal “Arck&dvdpov Bactdéws xat 
Tatou xat Aovxtou tév éxyévev tod ZePaotod. — 
Habicht 18-19. 

269. Syll.3 1014, 111 = LSAM 25 = IErythrai 
201. — Unter anderen Priestertiimern auch eines 
Baotrgws ‘Aretdv[Spov] verkauft in Erythrai, um 
270 v. Chr. - IGRom IV 1543 = IErythrai 64 = Kot- 
sidu Nr. 235, 2: ein Priester Heoü ’AAc&&vöpou in 
Erythrai, Anfang 3. Jh. n. Chr. (vgl. OGIS 3 
Anm. 2). - Habicht 19-20. 

270. OGIS 3 = I.Iasos 620 = Kotsidu Nr. 288; 
auf einem Stein (Statuenbasis?) im Gymnasium von 
Bargylia (unter Caracalla oder Severus Alexander). 
= Oeöv ’Arebavdpov 7) roc d&vevemouto. — I.Iasos 
II 616, 23-24: von derselben Stadt Ehrung des Lo- 
kaleuergeten (auch des Gymnasiums) und Kaiser- 
priesters Exekestos, der u.a. [i]ep[a]reboavr« Beoö 
[’Are]Eav[ölpov gewesen war. - Habicht 20; Rug- 
gendorfer 57. 

271. IMagn 16 = Syll.3 557, 1 = Rigsby Nr. 66 
~ Kotsidu Nr. 251. - Am erhaltenen Anfang der 
Stiftungsurkunde des Leukophryena-Festes (206 v. 
Chr.) ein schon vorhandenes Fest Alexandreia er- 
wähnt, möglicherweise als Strukturvorbild. - Ha- 
bicht 21. 

272. Segre, M., Bull Alex 34 (1941) 30. — Ein Prie- 
ster Alexanders in einer Priesterliste aus Rhodos (ca. 
220 v. Chr.). — Lindos II 1, 197 f, 5: separates Fest zu 
Ehren Alexanders (ca. 150 v. Chr.), dieses Fest spä- 
ter mit den Dionysia vereinigt und mehrmals (z.B. 
IGRom IV 1116, 6-7; 1119, 8) bis zum späten 1. Jh. 
v: Chr. bezeugt. - Habicht 26-28. 

273. IG X 2, ı, *278. — Ein Priester 
"AreEavSpou tod dd Adc auf einer Inschrift des 
2./3. Jh. n. Chr. in Thessaloniki. Vgl. a.O. 275. 
276. 

274. AEpigr 1971, 430-431 = EVerias 68-69. — 
Jeweils unter Severus Alexander (229) und Gordi- 
an (240) Erwähnung eines &yav “AdeEdvdpetog des 
makedonischen Provinziallandtags. Vgl. Gage, J., 
Historia 24 (1975) 1-16. 

275. CIL III 8238, Weihinschrift aus Obermoe- 
sien (Umgebung von Scupi). — Iovi et Iunoni fejt 
draccena[e] et Alexandro ...; vgl. 263. — Groag, E., 
in Wiener Eranos (1909) 251-255. 

S. auch Weihinschrift aus Skopos, 278. 


REALIA 

276. Alexandreion von Priene. — Das inschrift- 
lich (oben 267) bezeugte Alexandreion, früher oft 
(so u.a. von Hiller v. Gärtringen, F., IPriene 143; 
Schede, M., Die Ruinen von Priene [1964] 101. 106 
mit Abb. 124-126) und zuletzt von Ruggendorfer 
51 ff. mit einem Raum des sog. ‘heiligen Hauses’ 
von Priene identifiziert, wo Fragmente einer Mar- 
morstatuette Alexanders aufgefunden worden sind. 

277. Alexander-Sanktuar im Tempel von Lu- 
xor. — Porter/Moss II? (1972) 324-326 (XIT); Abd 
el-Raziq, M., Die Darstellungen und Texte des 
Sanktuars Alexanders des Grossen im Tempel von Lu- 
xor (1984); Ruggendorfer 57-61. - In den zentra- 
len hintersten (Barken)raum des grossen Tempels 
eingebautes Sanktuar Alexanders als Pharao, wohl 
während seiner Regierungszeit errichtet. 


BILDZEUGNISSE 

278. =12d Weihgaben, ròm. 752) Weihre- 
lief und -inschrift an Alexander. Florina, Mus. 11. 
Aus Skopos (Lynkestis/Makedonien). - EAnoMa- 
ked Nr. 148 Abb. 55. - 3. Jh. n. Chr. — Text: 
Adpaoc ’Touavèc rdv vièv Avoiuayov avébyxe 
ig Bedv "AAgEavdpov. Hauptdarstellung (v. 1. n. r.): 
gepanzerter Jüngling mit Lanze und Schwert, bär- 
tiger Mann im Himation mit Szepter und Spen- 
denschale, eine grössere (mit Szepter) und eine 
kleinere weibliche Figur. 

279.* Statuetten Alexanders. a.* Ein Beispiel 
aus Priene in Zusammenhang mit dem Alexandrei- 
on (oben 276): Marmorstatuette. Berlin, Staatl. 
Mus. Sk 1500. — Wiegand, Th./Schrader, H., 
Priene (1904) 180-182; Gebauer, K., AM 63/63 
(1938/39) 53 £. 92 f. K 44; Schede, M., Die Ruinen 
von Priene (1964) 106 Abb. 127. - b. Eine grössere 
Zahl stammt aus Ägypten (Gebauer 2.0. 85-91 
Taf. 6 ff.; meist 2. und ı. Jh. v. Chr.), die «als 
Zeugnisse der privaten Herrscherverehrung oder 
als Stiftungen in provinzielle Gymnasien oder als 
Weihungen loyaler Untertanen interpretiert» wer- 
den (Ruggendorfer 54 mit Lit.). 


Münzen 

280.* AR Dekadrachmon, wahrscheinlich ge- 
prägt im Osten des Alexanderreiches, entweder 
von Alexander selbst oder von einem Vasallenkö- 
nig (Taxiles?). - Morkholm, EHC 52-54 Nr. 44. 
— Rs.: Alexander stehend, mit persischer(?) Kopf- 
bedeckung, eine Lanze in der 1. und ein Blitzbün- 
del in der r. Hand haltend. 

281.* AU Stater, Alexandreia, Ptolemaios I. — 
Morkholm, EHC 65 Nr. 96. - Rs.: Alexander mit 
Blitzbündel auf Elefantenquadriga. 

282.* AR Tetradrachmon, AU Stater, Amphi- 
polis, Lysimachos. - Morkholm, EHC 81 Nr. 178- 
179. 181-182. — Vs.: Alexanders Kopf mit Am- 
mons Hérnern. 

283.* AR Tetradrachmon, Susa, Seleukos I. - 
Morkholm, EHC 27 Nr. 139. - Vs.: Kopf Alexan- 
ders oder Seleukos’ I. mit Helm und Pantherfell, 
Stierhörnern und -ohren. 













































































































172 3.d. HEROIZATION, APOTHEOSIS/HÉROÏSATION, APOTHÉOSE 


4. Die hellenistische Herrscherapotheose 

a. Gattungen der Herrscherkulte gemäss 
ihren Gründern/Trägern: der politisch- 
soziale und religiöse Hintergrund 

i. Poliskulte 

Der ursprüngliche Rahmen, in welchem sich 
der griechische Herrscherkult entwickelte, war die 
Polis. Daran hat sich der Hellenismus anfangs aus- 
schliesslich und auch später grösstenteils gehalten. 
Man konnte dabei nahtlos an die früheren Beispie- 
le von göttlichen Ehrungen für hervorragende, 
insbesondere politische Wohltaten anschliessen. 
Neu war nur die Intensität des Phänomens: so ist 
es auch sicher kein Zufall, dass Euhemeros von 
Messenes philosophische Utopie (bei Diod. 5, 41- 
46; 6, 1), die die traditionellen Götter als ehema- 
lige irdische königliche Wohltäter der Menschheit 
enthüllen wollte, wie auch einige ähnliche Ansich- 
ten des Hekataios von Abdera über die Götterkö- 
nige von Ägypten (a.O. 1, 13, 1) in eben dieser 
Zeit entstanden. 

Interessanterweise liefen die apotheosierenden 
Initiativen der Städte meist parallel zur Entwick- 
lung sowohl ihres Autonomiestatus als auch der 
hellenistischen Monarchie als Institution. So er- 
schienen eben die ersten einschlägigen Fälle in Zu- 
sammenhang mit der Politik von Antigonos 
Monophthalmos und Demetrios Poliorketes in Be- 
zug auf die Freiheit der griechischen Städte ihrer 
Zeit: Skepsis gründete schon vor 311 v. Chr. und 
intensivierte in jenem Jahr einen göttlichen Kult 
für Antigonos Monophthalmos (OGIS 6 = Kotsi- 
du Nr. 214), während der Hauptakt mit den der 
Befreiung Athens durch Demetrios (307 v. Chr.) 
folgenden Kultehrungen dieser “Warte” der grie- 
chischen Welt (Plut. Demetr. 8) für ihre ‘Befreier’ 
erfolgte: Vater und Sohn wurden ja damals nicht 
nur zum ersten Mal als basileis angeredet, sondern 
auch als ‘rettende Gétter’ (Qeol Lwripec) kultisch 
verehrt (284). Athen hat auch weiterhin die Apo- 
theose seines Schutzpatrons Demetrios entschieden 
betrieben (285. 286) und ihn im Jahr 291/90 v. 
Chr. mit einem berühmten Ithyphallos (287), also 
einem dionysischen Paian, bei seiner Rückkehr in 
die Stadt empfangen. Hier wurden nicht nur De- 
ineter und Demetrios als «die grössten und lieb- 
sten» Götter der Stadt bezeichnet, sondern auch 
des Königs als eine Art Epiphanie gefeierte Anwe- 
senheit und eventuelle Friedenssicherung in küh- 
nen Gegensatz zur Wirkung der traditionellen 
Götter gestellt: denn diese letzteren «halten sich so 
weit entfernt oder haben kein Ohr oder sie sind 
nicht oder nicht uns zugewandt. Dich aber sehen 
wir da, nicht hölzern und nicht steinern, sondern 
lebend wahr - beten darum zu Dir» (Übers. V. 
Ehrenberg). Räumt man auch einen teilweise 
scherzhaften, genrebedingten Charakter des Liedes 
insgesamt ein (so zuletzt Bergmann, M., in Bar- 
ner, W. [Hsg.], Querlektüren. Weltliteratur zwischen 
den Disziplinen [1997] 25-47), bleibt doch hier re- 
ligiöse Enttäuschung und - gewiss vorübergehen- 
de — Begeisterung zugleich zu spüren, die kein 


blosses Theater sein konnte. Das Detail der Über- 
lieferung (Athen. 6, 253f), dass das Lied «nicht nur 
öffentlich, sondern auch in den privaten Häusern» 
gesungen wurde, weist bestimmt in die gleiche 
Richtung und unterstreicht die Belange und das 
Verhalten der einfachen Bürger als Träger dieses 
Kultes. So zeigt die weitgehende Bereitschaft in 
der griechischen Stadt par excellence, die Apotheo- 
se eines lebenden Herrschereuergeten in Form und 
Geist durchzuführen, die grosse Veränderung seit 
der Zeit Alexanders. Für eine griechische Stadt 
war dies zugleich innere Absicherung und ideolo- 
gisch möglichst harmlose Wahrnehmung einer 
neuen politischen Wirklichkeit (besonders so 
Price, Rituals 29 f.). 

Ähnliche Situationen und Ergebnisse sind dann 
aus der ganzen hellenistischen Zeit bekannt. Die 
Wohltaten der Könige für Städte inner- bzw. 
ausserhalb (so z.B. Eumenes II. auf Kos: Syll.3 
1028, 27) ihres Machtbereichs haben oft für ihre 
entsprechende Apotheose ebenda gesorgt. Wäh- 
rend die späteren Antigoniden als Könige Make- 
doniens wohl nur vereinzelt durch griechische 
Städte so verehrt wurden (z.B. Gonatas in Athen 
nach SEG 41, 75), haben Mitglieder aller anderen 
grossen Dynastien mehrmals solche Kultehrungen 
genossen. Manchmal ist es sogar vorgekommen, 
dass der Kultbeiname eines Königs zunächst im 
Rahmen eines städtischen Kultes für ihn lanciert 
wurde, so z.B. Soter für Ptolemaios I. auf Rhodos 
(Paus. 1, 8, 6; zuletzt darüber Johnson, C., The 
Ancient Hist. Bull. 14 [2000] 102-106) oder Theos 
für Antiochos II. in Milet (s. unten). Die Apothe- 
ose des Herrschers in einer Stadt konnte ja auch, 
(häufiger) nach oder vor seinem Tod (so Eumenes 
II. ebenfalls in Milet: Allen 118), durch den aus- 
drücklichen Zusatz ‘theos’ in den offiziellen Er- 
wähnungen seines Namens ausgedrückt werden. 
Dies darf man aber wohl wieder nicht als Andeu- 
tung einer Minderwertigkeit der apotheosierten 
Herrscher im Vergleich zu den Altgôttern, son- 
dern als emphatisches Zeichen ihrer gewaltigen 
Statusveränderung qua Gôtter auffassen. 

Wie fein und tief die Einwebung des apotheo- 
sierten Herrschers ins Leben der Städte erfolgen 
konnte, belegen besonders die Beispiele des Kultes 
für Antiochos d. Gr. und seine Frau Laodike in 
Teos (305) und Iasos (I.Iasos I 4 = Ma Nr. 26 = 
Kotsidu Nr. 283): Teos beschloss unter anderem, 
dass alle Magistratsgremien jährlich bei ihrem 
Amtsantritt auf dem gemeinsamen Herd der Stadt 
im Rathaus dem König, den Chariten (Nuance der 
Dankbarkeit) und der Mneme (Gedächtnis) opfern 
sollten, während der Brunnen in der Agora, aus 
dem das Wasser für verschiedene Kulthandlungen 
(auch Hochzeiten) geschöpft wurde, nach Laodike 
zu benennen war. In Iasos wurde ähnlich beschlos- 
sen, die jährliche Übergabe der Stadtschlüssel von 
den aus- zu den eingehenden Strategen der Stadt 
beim Altar des Königs vorzunehmen, während die 
neuen Ehepaare nach ihrer Hochzeit Laodike, die 
eine grosszügige Stiftung zur Aussteuerbildung 
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mittelloser Mädchen in Iasos gegründet hatte, op- 
fern sollten. Dies alles war also bis ins Detail ge- 
regelt und war zugleich in seinem praktischen und 
sentimentalen Effekt wichtiger als die förmliche 
Gleichstellung mit den traditionellen Göttern der 
Stadt: letztere fand z.B. in Teos (305) ihren sum- 
marischen Ausdruck darin, dass «schönste und hei- 
lig anmutende (ieporperéorara)» Bildnisse für 
König und Königin im Heiligtum und neben die 
Kultstatue des Dionysos, des traditionellen gött- 
lichen Beschützers der Stadt, gestellt wurden (zu 
synnaos s. unten Abschnitt 4.c.i). 

Eine besondere Beziehung verband jeden 
Herrscher-Ktistes (s. oben über die Heroisierung) 
mit den von ihm gegründeten Städten. Ein Grün- 
derkult war da natürlich zu erwarten, es ist aber 
aufschlussreich, dass er - soweit man heute weiss — 
nie als ein Heroen, sondern als ein göttlicher Kult 
eingestuft wurde (vgl. unten Abschnitt 4.c). 
Schon die Neugründung von Sikyon als Demetri- 
as durch Demetrios Poliorketes soll ihm dort nach 
Diod. 20, 102, 2-3 «göttergleiche Ehren» einge- 
bracht haben. So scheint es auch später in den 
seleukidischen Neugründungen der Fall zu sein: 
Seleukeia in Pierien vereinigte im Kult ihren 
Gründer mit Zeus als ‘Seleukos Zeus Nikator’ 
(OGIS 245). In diesem und einigen weiteren 
Zeugnissen (IMagn 61 = OGIS 233: Antiocheia in 
Persis; OGIS 246: Teos) wird eine systematische 
Apotheose der jeweiligen Seleukidenkönige in den 
besonders ergebenen Städten ihres Machtbereichs 
nahegelegt, was in engem Zusammenhang mit der 
Entstehung des sog. dynastischen Kultes in ihrem 
Reich stehen dürfte (s. unten; vgl. Herrmann, P., 
Anadolu 9 [1965] 149-54). Die städtischen Kulte 
der Seleukiden haben darüber hinaus manchmal 
ein längeres, wenn auch vielleicht oft auf die Be- 
setzung der entsprechenden Priesterstellen ge- 
schrumpftes Nachleben nach dem Ende ihrer 
Herrschaft gehabt (so z.B. im obigen Fall von 
Teos, die weiteren Fälle bei Herrmann a.O.). 

Auch Bünde konnten den göttlichen Kult ihrer 
königlichen Patrone einführen, so z.B. schon der 
Nesiotenbund zunächst für Monophthalmos und 
Poliorketes (IG XI 4, 1036 = Kotsidu Nr. 120) und 
dann für Ptolemaios I. (Syll.3 390 = Kotsidu Nr. 
131,:1) oder später der Ionische Bund für Anti- 
ochos I. (300). Diese überregionalen Kulte kamen 
auch in ihrer Verbreitung dem dynastischen Kult 
am nächsten, blieben aber - zumindest förmlich - 
als Initiative und Regie eine Sache der Poleis. 


ii. Dynastische Kulte 

Die Apotheose des Herrschers war eine zu 
wichtige Angelegenheit, als dass er sie ganz und 
stets dem Willen der Polis überlassen konnte. Die 
Ptolemäer sind die ersten unter den hellenistischen 
Königshäusern, die im polisarmen Kernland ihres 
Reiches, Ägypten, die Herrscherapotheose als dy- 









_ nastische Praxis und als Methode des ideologischen 


Zusammenhalts institutionalisiert haben. Der An- 
fang ist hier mit dem postumen Kult Alexanders 





schon unter Ptolemaios I. gemacht worden (s. 
oben), während Philadelphos wohl 272/1 daran 
den Kult von seiner Schwestergemahlin Arsinoe 
und sich selbst als Theoi Adelphoi angeschlossen 
hat. Ein weiterer Schritt ist dann die Ergänzung 
desselben Kultes um die Theoi Euergetai für das 
herrschende Ptolemäerpaar unter Ptolemaios II. 
gewesen, während unter Philopator nicht nur die 
Theoi Philopatores dazu kamen, sondern auch die 
Dynastiegründer, die Theoi Soteres — schon seit 
Philadelphos unabhängig kultisch verehrt - in die 
Kette nachgetragen wurden. Von da an lief die 
Entwicklung in regelmässiger Kult- und Namen- 
akkumulation bis in die ptolemäische Spätzeit 
weiter. Dieser dynastische Kult der Ptolemäer ist 
meist durch die Datierungsangaben mit den Na- 
men seiner jeweiligen eponymen Priester in ver- 
schiedenen Dokumenten öffentlichen bzw. priva- 
ten Charakters bezeugt (297); parallel dazu 
existierten separate Priestertümer apotheosierter 
ptolemäischer Königinnen (vgl. unten 4.c.iü). 
Der förmliche Sitz des Dynastiekultes war Alex- 
andrien, aber der Anwendungsradius der entspre- 
chenden Datierungsmethode galt dem ganzen 
Reich. Eine regionale Variante des dynastischen 
Kultes für das historisch sonderbewusste Ober- 
ägypten mit Soter als Anfangspunkt erschien seit 
Philopator in Ptolemais. Man hat richtig erkannt 
(Koenen 47-48), dass diese dynastischen Kulte die 
Tradition eines eponymen Priesteramtes der grie- 
chischen Poleis mit dem Gedanken der dynasti- 
schen Sukzession verbanden und dieses System auf 
Reichs- bzw. Regionalebene erweiterten. Die Rei- 
he der Götterkönige wurde dadurch zu einer Art 
ideologischem Rückgrat des Reiches. Die bereit- 
willige Eingliederung des dynastischen Kultes ins 
Leben der einheimischen Tempel zeigte übrigens, 
wie sehr die ptolemäische Regelung auch zu den 
pharaonischen Traditionen passte (vgl. unten Ab- 
schnitte 4.b.v und 4.c.iü). 

Bei den Seleukiden scheint der systematische 
Beginn eines dynastischen Kultes von der Zeit 
Antiochos d. Gr. zu datieren. Wieder ist hier die- 
ser Kult des regierenden Königs und seiner Vor- 
fahren (progonoi), und dann (separat) der Königin 
Laodike, durch die Institution entsprechender re- 
gionaler Oberpriestertümer aller Kulte (ein- 
schliesslich des Herrscherkultes) fassbar, die in ver- 
schiedenen Urkunden aus dem ganzen Reich 
erwähnt werden (frühestes Zeugnis, für Kleinasien 
jenseits des Tauros: SEG 37, 1010, 209 v. Chr.; 
306, vgl. unten). Während die teilweise zeitlich 
vorausgehenden städtischen Kulte für Antiochos 
und seine Gattin den Weg zu diesen Massnahmen 
auf Reichsebene geebnet haben müssen (Gauthier, 
Ph., Nouvelles inscriptions de Sardes II [1989] 74-78; 
vgl. zuletzt auch Debord), mögen andere städti- 
sche Einzel- bzw. Sammelkulte für Seleukidenkö- 
nige in den Städten ihres Machtbereichs der 
Reichskultregelung nachgebildet sein (so jetzt Van 
Nuffelen, P., EpAnat 33 [2001] 85-87). Das seleu- 
kidische Modell einer regionalen allgemeinen 
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Kultoberaufsicht, wo sich der Dynastiekult am be- 
sten integrieren liess, ist offenbar nicht nur von 
den Ptolemäern auf Zypern nachgeahmt, sondern 
auch nach 188 v. Chr. von den Attaliden in ehe- 
maligen seleukidischen Gebieten Kleinasiens fort- 
gesetzt worden (darüber ausführlich Müller, H., 
Chiron 30 [2000] 519-542). 

Insgesamt lässt sich beim dynastischen Kult der 
hellenistischen Kénige sowohl der Bestandteil der 
Apotheose eines Grosseuergeten im Sinne der grie- 
chischen Polistradition als auch eine sich allmäh- 
lich einbürgernde Auffassung von institutioneller 
herrscherlicher Göttlichkeit feststellen, die gewiss 
eine Annäherung an orientalische, insbesondere 
ägyptische Vorbilder bedeutet (vgl. Herz, P., in 
Small 27-40). 


iii. Private Ausserungen von Herrscherkult 

Besonders aufschlussreich für die breite Akzep- 
tanz der hellenistischen Herrscherapotheose sind 
die Kultäusserungen, die auf private Initiative 
bzw. Entscheidung zurückzuführen sind und in 
keinem beweisbaren oder zumindest eindeutigen 
Zusammenhang mit einem Kult der obigen Kate- 
gorien stehen (vgl. oben über die private Beteili- 
gung an städtischen Herrscherkulten). So kennt 
man schon aus der Anfangsphase der Entwicklung 
den Fall des Kultes von Phila Aphrodite, der von 
Adeimantos von Lampsakos und seinen Leuten im 
athenischen Demos von Thria mit Tempel und 
Kultstatue zu Ehren von Demetrios Poliorketes’ 
Gattin gegründet wurde (Athen. 6, 255c, vgl. 
254a). Viel häufiger findet man in der hellenisti- 
schen Zeit Belege von Realien aus solchen kulti- 
schen Zusammenhängen, und zwar vom Ptole- 
mäerkult. So kennt man zunächst eine 
anwachsende Reihe von kleinen Votivplatten, 
wohl von Altären oder Teilen von Altären, mit 
der Weihinschrift ’Apoıvöng Piraderpou (der Ar- 
sinoe Philadelphos), die aus Hauskulten der gros- 
sen ptolemäischen Königin an verschiedenen Or- 
ten des ptolemäischen Herrschafts-- bzw. 
Einflussbereichs stammen (299). Es gibt ferner die 
berühmte Reihe von Fayencekannen mit Relief- 
darstellungen libierender ptolemäischer Königin- 
nen und/oder Votivinschriften (im Genitiv) für sie 
bzw. für den König (Philopator), die wahrschein- 
lich in privaten Kulthandlungen für die Ptolemäer 
benutzt wurden (325. 328; vgl. Thompson, bes. 
117-122). Der überwiegende Teil der Personen, die 
sich solche kostspieligen Kultgefässe leisten konn- 
ten, wird natürlich den höheren Gesellschafts- 
schichten angehört haben. 

Ähnlicher Provenienz scheinen auch einige pri- 
vate Weihungen zu sein, die gleichzeitig einem/ 
mehreren traditionellen Gott/Göttern und einem 
Herrschergott galten: so z.B. die (nicht erhaltene) 
Statue eines Satyrs mit begleitendem (erhaltenem) 
Epigramm, die vom Admiral Attalos’ I. Dionyso- 
doros Dionysos und dem König, die «sich beide 
des Dedikanten annehmen mögen», geweiht wur- 
de (SEG 39, 1334; vgl. auch 308, 309 und einige 





Zeugnisse für die Antigoniden aus Makedonien: 
Hatzopoulos, Institutions II Nr. 75-77). Man er- 
kennt also auch daran, dass die parallel vorgestell- 
te Wirkung von Traditions- und Herrschergott im 
Endeffekt einer Parallelisierung ihrer Göttlichkeit 
selbst gleichkam (vgl. unten 4.b.iü). 


KOSTAS BURASELIS 


iv. Der Herrscherkult bei den 
Dionysischen Techniten und den 
Soldaten - die Herrscherkultvereine 
Den Herrscherkult pflegten nicht nur Städte, 

Dynastien oder Privatpersonen, sondern auch Ver- 

eine bzw. feste oder provisorische Zusammen- 

schlüsse von Personen, die einen gemeinsamen 

Zweck verfolgten. Es handelte sich hauptsächlich 

um die Vereine der dionysischen Techniten (Le 

Guen; Aneziri) und die Zusammenschlüsse von 

Soldaten (Launey 945-950). Beide befanden sich 

durch ihre Tätigkeiten in einem Abhängigkeits- 

verhältnis von den Herrschern und ihren Höfen. 
Die Techniten, d.h. die in musischen und dra- 
matischen Veranstaltungen bzw. Agonen tätigen 

Künstler, waren den Herrschern nützlich, indem 

sie durch diese Aktivitäten zum Erfolg der dem 

Götter- sowie Herrscherkult gewidmeten und für 

die Herrscherpolitik und -propaganda notwendi- 

gen Feste beitrugen. Deshalb wurden sie von den 
hellenistischen Herrschern und später von den Rö- 
mern nicht nur finanziell (Pol. 16, 21, 8), sondern 
auch durch Vorrechte unterstützt (311, 60; Daux, 

G., BCH 59 [1935] 211-213, 16-18; Sherk, RDGE 

44, 1-9; 49B, 3-13 = Aneziri Nr. Dio. Dis. D18b). 

Ihre Verbindung mit dem Herrscherkult ist im Fall 

des igyptischen Technitenvereins und seines ky- 

prischen Zweiges am deutlichsten: Zu den in der 

Titulatur genannten Schutzgöttern gehört nicht 

nur, wie üblich, Dionysos, sondern auch das pto- 

lemäische Kônigspaar (IProse I Nr. 3, 1 f. und 5, 1 

f.; zum kyprischen Technitenverein s. Aneziri, S., 

ZPE 104 [1994] 179-198). Die Techniten schlossen 

sich zweifellos oft den städtischen und dynasti- 

schen Herrscherkulten und -festen an (SEG 41, 

1003 Block C/D, 7-9; Athen. 5, 198c), pflegten 

aber auch eigene Herrscherkulte: Wir hören von 

durch die Techniten organisierten, den Herrschern 
gewidmeten Opfern, Festen und Agonen (CIG 

3068A, 17-20; 3068B, 5-7 = Aneziri Nr. D114a. b; 

311, 35-40. 42-46) oder sogar vom materiellen 

Kontext oder Personal dieser Vereinskulte (Altä- 

ren, Statuen, Kult- und Agonpersonal, s. CIG 

3068A, 1-5. 15-20. 24-26; 311, 24). 
Komplizierter erscheint das Phänomen des 

Herrscherkultes bei den Soldaten. Bei den fast 

ausschliesslich das Ptolemäerreich betreffenden 

Belegen lassen sich folgende Kategorien einord- 

nen: (a) private Stiftungen und Weihungen ein- 

zelner Soldaten bzw. ihrer Oberhäupter (294. 

295. 304; OGIS 82. 738; SEG 7, 326), woraus 

wir nicht a priori auf Kulte von Soldatenvereinen 

schliessen dürfen; (b) Stiftungen oder Kultehrun- 





gen seitens temporärer Soldatenzusammenschlüsse 
(IHermoupolis 1; TAM V 2, 901 - hier ist fraglich, 
ob.es sich um eine Weihung an oder für das Wohl 
des Seleukos I. handelt); (c) Teilnahme der Solda- 
ten: bzw. ihrer Zusammenschlüsse an offiziellen, 
von: der Dynastie selbst organisierten Herrscher- 
kulten (so erklärt sich wahrscheinlich die Ver- 
knüpfung der alexandrinischen Priester(innen) des 
dynastischen Kultes mit der Militäranlage in BGU 
993, II 3-7). Die Soldaten pflegten also einzeln 
oder kollektiv, privat oder offiziell den Herrscher- 
kult und bewiesen somit ihre Loyalität gegenüber 
den Königen. 

Beide obigen Berufsgruppen, Techniten und 
Soldaten, bildeten weiter den einzigen bzw. den 
wichtigsten Bestandteil einiger Herrscherkultver- 
eine. So bestanden wahrscheinlich die vom Aule- 
ten Kraton zusammengeschlossenen und in Teos 
oder Pergamon ansässigen Attalisten hauptsächlich 
aus Techniten (OGIS 325, 3 £.; Roesch Nr. 44 = 
Aneziri Nr. D15. D14; die Diskussion über den 
Vereinssitz, Teos oder Pergamon, bei Schwarzer 
267-272, bes. 271 f.) und die auf Zypern und The- 
ra vorkommenden Basilisten vorrangig aus Solda- 
ten der dortigen Garnisonen (Oberhummer, E., 
SbMiinchen 1888, 324, 11; IG XII 3, 443 — vel. auch 
Witschel 43). Launey 1027-1030 sieht in den Ver- 
einen der Basilisten und Philobasilisten von Agyp- 
ten (IThèbSy 303 aus Setis - vgl. SEG 46, 2122; 
UPZ II 161, I 5 aus Theben) hauptsächlich einhei- 
mische Soldaten, die keinen Zugang zum Gymna- 
sion und zu den dort gepflegten Herrscherkulten 
hatten (vgl. Launey 853-856. 865-869; allgemein 
zur. Verbindung des Gymnasions mit dem Herr- 
scherkult s.u.). Einen seinem Titel nach mit dem 
Kult des Mithridates VI. Eupator verbundenen 
und im Rahmen des Gymnasion tätigen Verein 
bilden vielleicht auch o dch tod yuuvaciou 
Eùraropiotat auf Delos (IDélos 1567 = Kotsidu 
Nr. 340; vgl. 312. 330), deren Zusammensetzung 
aber fraglich bleibt. 


b. Die Beziehung des Herrschers zum 

Göttlichen und ihre Ausdrucksform 

Die Beziehungen der hellenistischen Herrscher 
zum Göttlichen wiesen viele Formen auf: Sie 
teichten von der göttlichen Herkunft und dem 
Vergleich mit den Eigenschaften und Leistungen 
der Götter, der Assimilierung oder gar der Iden- 
tifizierung mit ihnen bis zur Erhebung der Herr- 
scher selbst zu Göttern. Zwar lassen diese Formen 
eine Klassifizierung nach Grad und Vollständigkeit 
der ‘Göttlichkeit’ zu, doch gab es weder streng ge- 
zogene Grenzen zwischen ihnen, noch dürfen wir 
eine geradlinige Entwicklung annehmen und eini- 
ge. dieser Beziehungsformen als ‘Vorstufen’ der 
Apotheose verstehen. Denn nicht nur erschienen 
oft mehrere von ihnen nebeneinander oder ver- 
flochten sich sogar, so dass es oft schwierig ist, ei- 


ne klare Phasenentwicklung zu erkennen, sondern 


viele Herrscher liessen sich in verschiedenen Wei- 
sen mit mehreren Göttern verbinden. 
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i. Herrscher als eigenständige Gottheiten 

Die Erhebung eines hellenistischen Herrschers 
bzw. eines Herrscherpaares zu eigenständigen 
Gottheiten konnte lokal durch eine inner- oder 
ausserhalb seines Herrschaftsgebiets liegende Stadt 
(oben 4.a.i), aber auch reichsweit durch den Herr- 
scher selbst bzw. seine Nachkommen geschehen 
(oben 4.a.iüi). 

Die Herrscher trugen einzeln oder — wie die 
Ptolemäer — als Paare bestimmte Beinamen (Phil- 
adelphos, Philopator, Philometor, Euergetes, Epipha- 
nes, Soter, Nikator, Theos, Theoi Adelphoi u.a.), die 
immanente Eigenschaften und Qualitäten ihrer 
Persönlichkeit bezeichneten und ihre Namen im 
dynastischen Reichskult begleiteten (297. 299. 
312. 314. 323. 325. 328). Üblich waren ausser- 
dem Kombinationen solcher Beinamen (310. 321). 
Auch im städtischen Herrscherkult wurden die 
Herrschernamen von Kultepitheta begleitet (284. 
285.307), die, obwohl sie oft mit denjenigen des 
dynastischen Kultes identisch waren (Soter, Euer- 
getes, Theos), auf die besonderen Umstände der 
Gründung des Kultes zurückzuführen sind (zu 
Antiochos II. Theos in Milet s. App. Syr. 65 und 
Habicht 103-105. 158 Anm. 83) und folglich vor- 
erst nicht als ständige Attribute des Namens, son- 
dern als Prädikate fungierten. Trotz diesem 
Unterschied kommt es vor, «dass ein ursprünglich 
von einer Stadt in einem speziellen Kult vergebe- 
ner Titel oft der Vorgänger eines offiziellen dyna- 
stischen Beinamens wurde» (Walbank 377). Eini- 
ge dieser Herrscherbeinamen waren Kultnamen 
oder Epiklesen herkömmlicher Götter (Soter für 
Zeus, Asklepios, Dioskuren, Artemis, Apollon 
und Kataibates für Zeus und Hermes); auch hier 
gab es also Verknüpfung mit Eigenschaften und 
Leistungen der Götter, die aber, anders als in den 
folgenden beiden Abschnitten ii und iii, implizit 
blieben. 


ii. Assimilierung — Identifizierung der 

Herrscher mit den Göttern 

Häufig waren die Bildnisse der Herrscher mit 
Götterattributen sowie die Fälle, wo Herrscher in 
Gestalt eines Gottes (z.B. Arsinoe II. als Isis in 
326; vgl. Plantzos, HellGems 52-54; zu den Göt- 
terattributen der ptolemäischen Königinnen s. Al- 
bersmeier, S., Untersuchungen zu den Frauenstatuen 
des ptolemäischen Ägypten [2002] bes. 24-56) oder 
Götter mit Portraitzügen eines Herrschers darge- 
stellt wurden (316. 321). Träger dieser Abbildun- 
gen waren Münzen, Siegel, Vasen, Reliefs oder 
auch Werke der Rundplastik. Die genaue Bewer- 
tung ihrer Botschaft ist jedoch nicht einfach. Zu- 
mindest in den Fällen, wo die Herrscher Attribu- 
te mehrerer Götter gleichzeitig tragen (319) oder 
Königinnen mit Attributen männlicher Götter 
auftreten (317), handelt es sich sicher nicht um ei- 
ne Assimilierung bzw. Identifizierung mit einem 
Gott (Kyrieleis 1, 148 f.; Svenson 68; Bergmann 
26-33). Es scheint, dass in den ‘theomorphen’ 
Herrscherdarstellungen die Attribute bzw. die Ge- 
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stalt im Grunde genommen die gôttlichen Kräfte 
und Wirkungen der Herrscher visualisierten und 
somit ihren Bezug zum Göttlichen propagierten. 
Der genaue Inhalt und darüber hinaus der Grad 
dieses Bezugs schwankte im Einzelfall zwischen 
einerseits göttlicher Abkunft oder Analogie bzw. 
Assoziation mit der Gottheit und andererseits As- 
similation oder sogar Identität. Letztere galt zu- 
mindest dort, wo die Herrscher auch den Namen 
des Gottes trugen, mit dessen Attributen oder in 
dessen Gestalt sie abgebildet wurden: Arsinoe- 
Aphrodite (317), Antiochos VI.-Dionysos (323), 
Arsinoe-Isis (325. 326), Ptolemaios XII.-Neos 
Dionysos (335?). 

Die Falle, wo ein Gottesname demjenigen des 
Herrschers hinzugefügt wurde, sind dennoch nicht 
besonders zahlreich. Bei den ptolemäischen Köni- 
gen bzw. Königinnen, die als (Neos) Dionysos bzw. 
Aphrodite oder (Nea) Isis auftreten (289-292. 294. 
295. 298. 314. 325; Tondriau, J., AIPhO 12 
[1953] 457-464), dürfen wir vielleicht unter 
Einfluss der ägyptischen Theologie die Identifizie- 
rung des Herrschers mit dem Gott oder sogar die 
Re-Inkarnation des Gottes in der Person des Herr- 
schers erkennen. Was die übrigen Fälle betrifft 
(Aphrodite-Laodike in I.Iasos I 4, II 80 = Ma Nr. 
26, Mithridates VI. und Antiochos VI. [Neos] Dio- 
nysos in 312. 323), ist cher eine umfassende 
Gleichstellung von Herrscher und Gott anzuneh- 
men, die vielleicht bis zur Assimilierung reichte 
(dagegen ‘Metapher’ im Sinne eines Vergleichs 
oder Gleichnisses: Bergmann 25 f. 38). 


iii. Assoziierung — Parallelisierung der 

Herrscher mit den Gôttern 

Die häufigen Vergleiche von Herrschern und 
Géttern, die durch kultische Epitheta, Darstel- 
lungsformen oder (bzw. und) dichterische Meta- 
phern umschrieben bzw. versinnbildlicht wurden, 
reichten meistens nicht bis zur Identifizierung der 
Herrscher mit den Gôttern. Gôtter und Herrscher 
wurden bezüglich ihrer Eigenschaften, Fähigkeiten 
und Wirkungen einfach parallelisiert und als we- 
sensverwandt vorgestellt (zur vorhellenistischen 
Zeit s. oben Abschnitt 2.c). 

Svenson 148-181 versucht die durch Götterat- 
tribute und allgemein äusserliche Ähnlichkeiten 
ausgedrückte Annäherung der Herrscher an Gott- 
heiten mit bestimmten innen- und aussenpoliti- 
schen Ereignissen und folglich mit programmati- 
schen politischen Aussagen zu verbinden (s. auch 
Thomas, R., Eine postume Statuette Ptolemaios’ IV. 
und ihr historischer Kontext. TrierWPr ı8 [2001] 88- 
97), und Bergmann 58-66 verknüpft die Strahlen- 
aureole der ptolemäischen Münzprägungen und 
weiter die Verwendung dieses Symbols durch die 
Seleukiden mit den syrisch-ägyptischen Kriegen 
um Koile Syrien. Was den Inhalt dieses Symbols 
betrifft, erkennt sie darin ein solares Attribut, 
durch das die Herrscher mit dem Sonnengott 
und seinen Wesenszügen zeichenhaft verglichen 
wurden (Bergmann 40-57). Diese Interpretation 


schliesst aber die Möglichkeit nicht aus, dass die 
Strahlenaureole wie das Sternsymbol auch als 
Lichterscheinungen und folglich als «Metapher der 
strahlenden Epiphanie der Herrscher» konzipiert 
wurden (Kyrieleis 2, 67). Die Bezeichnung einiger 
hellenistischen Herrscher, die auf Münzen gele- 
gentlich mit Strahlen und Sternen dargestellt wur- 
den, als «sichtbare Götter» (Theoi Epiphaneis), 
passt gut zu dieser erweiterten Interpretation 
(ausser 323 s. Svenson Nr. 268. 274-276. 284-292; 
Sterne als «sichtbare Götter» schon bei Plat. epin. 
984d). In diese Tradition ordnet sich auch die 
Apotheose durch Verstirnung (katasterismos), die 
ausser mythischen Personen und Heroen (oben 
Abschnitt 1.a) auch bei den hellenistischen Köni- 
gen vorkommt (290). 

Oft verbanden sich die Herrscher mit mehre- 
ren Göttern oder konkreter mit den Eigenschaften 
und Wirkungen mehrerer Götter, was sich einer- 
seits durch die Attributkombinationen bei einigen 
Herrscherdarstellungen, andererseits durch die Zu- 
sammenstellung unterschiedlicher Belege feststel- 
len lässt. So wurden z.B. Arsinoe II. und Bereni- 
ke II. zwar mit Isis bzw. Aphrodite assimiliert 
(s.o.), aber auch mit Hera verglichen (288, 131- 
134; 293; Anspielung auf Demeter sieht Minas, 
M., in Melaerts 43-60), Antiochos VI. erschien als 
Dionysos, trug aber auch die Strahlenaureole des 
Sonnengottes (323), und Ptolemaios III. wurde 
zugleich mit den Attributen des Zeus, des Sonnen- 
gottes und des Poseidon dargestellt (319). Obwohl 
sich dieses Phinomen nicht auf die Ptolemier be- 
schränkte, war es bei ihnen besonders häufig; viel- 
leicht bot die ägyptische Theologie durch ihre 
Vorstellungen und Symbolik einen Hintergrund, 
der zu solchen Kombinationen anregte (Kyrieleis 
1, 148 f.; Bergmann 37). 

Eine umgekehrte Verbindung von Kultnamen 
und -epitheton, wobei diesmal das vom Herr- 
schernamen abgeleitete Epitheton dem Götterna- 
men beigestellt wird, bilden die Fälle des Zeus 
Antigonaios oder Antigon(e)ios (IManisaMus 69-74; 
Sayar, M. H., EpAnat 30 [1998] 143 f.) und Se- 
leuk(e)ios in Lydien (TAM V 426. 1306) sowie der 
Aphrodite Stratonikis in Smyrna (302). Alle drei 
Kultepitheta sind aus Namen von Sterblichen ge- 
bildet worden, im Fall des Zeus Antigonaios und 
Seleukeios wissen wir allerdings nicht, ob darunter 
Kônige (Habicht, Ch., Gnomon 69 [1997] 270) 
oder nur Privatpersonen, Gründer dieser Kulte, zu 
verstehen sind (Rigsby, K. J., AJPh 117 [1996] 169; 
vgl. Zeus Philippios und Herakles Diomedonteios 
oben Abschnitt 2.d). Sicher ist jedenfalls, dass die- 
se Bezeichnungen auf enge Beziehungen zwischen 
dem Sterblichen und dem jeweiligen Gott anspiel- 
ten. Die Sorge des Sterblichen für den Kult des 
Gottes und andersherum das göttliche Patronat für 
den Sterblichen bilden den passenden Rahmen die- 
ser Beziehungen. Ob man bis zur Assimilierung 
des Menschen mit dem Gott ging, bleibt fraglich. 
Man darf ausserdem eine zeitliche Entwicklung 
nicht ausschliessen, in deren Rahmen die Interpre- 
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tation des späten Falles der Aphrodite Stratonikis 
von der des Zeus Philippios abweichen kann. 


iv; Göttliche Herkunft der Herrscher 

Die göttliche Herkunft menschlicher Wesen 
war der hellenistischen Welt gut vertraut: einer- 
seits durch die griechischen Heroen (s. Einlei- 
tung), andererseits sowohl durch die griechischen 
(Sparta, Epeiros u.a.) als auch die ägyptischen 
und persischen Königsvorstellungen. Diese Her- 
kunft gehörte zu den Argumenten, die den Kult 
bzw. die Göttlichkeit der hellenistischen Herr- 
scher untermauerten (OGIS 54, 4 f.; vgl. OGIS 
90, 3 f. 10 + IProsEg 16), bildete ein beliebtes Mo- 
tiv:bei ihrer Auszeichnung (287; 288, 26 f.) und 
kam gelegentlich auch durch bildliche Mittel zum 
Ausdruck (z.B. Âgis in 319, apollinische Elemen- 
te in 318. 321, auf Poseidon verweisende Hôrner 
in 315). 

Zeus und Dionysos (Ptolemäer), Apollon (Se- 
leukiden) und Herakles (Ptolemäer, Attaliden, 
Antigoniden) sind die am besten belegten Ahn- 
herrn der hellenistischen Kônige (speziell zur Ver- 
bindung der Attaliden mit Herakles s. Queyrel 16- 
18); auf dem Umweg über Dionysos und Herakles 
gelangte man natürlich wieder zu Zeus. Die Dy- 
nasten verstanden sich ausserdem mehr oder weni- 
ger als Nachfahren Alexanders. In Ägypten und in 
Kommagene gründeten sie sogar einen postumen 
Kult Alexanders (vgl. oben 3.b); sie präsentierten 
sich somit nicht nur als legitime Erben seiner 
Herrschaft, sondern sicherten durch seine Vergött- 
lichung eine weitere Stütze für ihre eigene gött- 
liche Abstammung. Diese letzte erreichten die 
Ptolemäer und die Seleukiden auch durch die Ver- 
göttlichung der gesamten Dynastie und die Her- 
vorhebung der dynastischen Herrscherabfolge; zu 
ihren göttlichen Vorfahren zählten dann nicht nur 
die Götter selbst, sondern auch ihre Vorläufer auf 
dem Thron. In diesem Zusammenhang ist zwi- 
schen den fiktiven Genealogien, an die sich die ge- 
samten Dynastien konsequent anschlossen, und der 
getrennt konzipierten göttlichen Abstammung 
einzelner Herrscher zu unterscheiden (z.B. diejeni- 
ge:des Demetrios Poliorketes von Poseidon, s. 
287. 315) und mit Abweichungen bzw. Wider- 
sprüchen zwischen den beiden zu rechnen. 

Anders als in den Abschnitten i-ii bedingten 
die Beziehungen der Herrscher zum Göttlichen, 
die sich auf göttliche Herkunft oder auf Verglei- 
che mit Gôttern und ihren Eigenschaften be- 
schränkten, keinen entsprechenden Herrscherkult. 


v. Ägyptische und persische Vorbilder 

Im ptolemäischen und seleukidischen Reich 
baute das makedonische Regime bekanntlich auf 
die: Basis bereits existierender monarchischer Sy- 
steme auf: des ägyptisch-pharaonischen und des 
persisch-königlichen. Altes und neues Herrschafts- 
System verflochten sich nicht nur in den profanen 
Verwaltungs- und Finanzbereichen, sondern auch 
in der politischen Theologie. 


In ihrer Rolle als hellenistische Basileis und zu- 
gleich ägyptische Pharaonen übernahmen die Pto- 
lemäer Funktionen, die einander nahe lagen, und 
verfügten über Eigenschaften, die - auch wenn 
unterschiedlich begründet oder definiert - ideolo- 
gisch verwandt waren: Retter, Sieger, Befreier, 
Beschützer, Garanten des Wohlstandes, Förderer 
der Tempel und der Kulte. Die griechischen Kult- 
namen der Ptolemäer (Soter, Euergetes, Philometor, 
Epiphanes) drückten Ideen des ägyptischen König- 
tums aus und konnten durchaus von der Rolle des 
Pharaos her verstanden werden (Koenen 61-65). In 
den Titulaturen der Ptolemäer auf den hierogly- 
phischen und demotischen Denkmälern (so z.B. in 
den Kartuschen von 327) lassen sich die Hauptcha- 
rakteristika ihrer pharaonischen Rolle erkennen 
(Hölbl 69-77) und in den durch die ägyptischen 
Priester verfassten Texten bzw. Dekreten wurde 
die Darstellung der Ptolemäer als altägyptische 
Pharaonen weiter ausgearbeitet (303, 5-20; OGIS 
90, 9-36; vgl. Huss 1, 93-108). Die komplexen As- 
soziierungen bzw. Assimilierungen der Ptolemäer 
mit altägyptischen Göttern (Ptolemaios I. als 
Atum s. Grzybek 69-80) folgten zwar pharaoni- 
schen Vorbildern, hatten aber einerseits ihr grie- 
chisches Pendant (oben 4.b.ii-iv) und konnten 
andererseits durch die Berührung bzw. Gleichset- 
zung griechischer und ägyptischer Gottheiten 
(Amun ~ Zeus, Re ~ Helios, Osiris ~ Dionysos, 
Horus ~ Apollon, Thot ~ Hermes, Ptah ~ Hephai- 
stos) auch von der griechischen Bevölkerung leicht 
aufgenommen werden. 

Schon unter Ptolemaios II., viel systematischer 
aber seit Ptolemaios III. wurden die Könige in 
ägyptische Heiligtümer und Rituale einbezogen, 
in den Statuen-, Fest- und Totenkult der altägyp- 
tischen Pharaonen übernommen und von den 
Priestern der ägyptischen Gottheiten verehrt (303, 
20-72; OGIS 90, 36-52). Auf Tempelreliefs er- 
scheinen die Vorfahren und in einigen Fällen auch 
die lebenden Könige den altägyptischen Tempel- 
göttern als synnaoi theoi angeschlossen und wurden 
zusammen mit ihnen verehrt (Meulenaere/Mac- 
Kay 174-177. 205 f. Nr. 111 Taf. 31; 327). So ent- 
wickelte sich eine ägyptische Version des ptolemä- 
ischen Dynastiekultes, die über die früheren 
Formen des ägyptischen Königskultes hinausging 
(Quaegebeur, J., Ancient Society 20 [1989] 93-116; 
speziell zu Arsinoe II. s. Quaegebeur, J., in Me- 
laerts 73-100). 

Fine programmatische Verschmelzung griechi- 
scher und iranischer Elemente unternimmt der 
König von Kommagene Antiochos I. in einer 
komplexen, ihn sowie seine vergöttlichten Vorfah- 
ren betreffenden Kultstiftung, deren Bedeutung 
nach seinem Tod nachliess. Dieser Kult zielte pri- 
mär auf die innenpolitische Stabilität des komma- 
genischen Reiches ab, diente aber zugleich der 
Herrschaftslegitimation des Antiochos I. und be- 
einflusste positiv seine Aussenpolitik (Wagner, J., 
in Wagner 11-25; Jacobs, B., in Wagner 45-49). 
Er gründete in ausgewählten Orten seines König- 
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reiches Hierothesia und Temene für den Gôtter- 
und Herrscherkult (ausser 331 s. Hoepfner; vgl. 
Hoepfner, W., in: Wagner 57-73), entwickelte ein 
instrumentalisiertes Statuen- und Reliefprogramm 
und stiftete Feste an seinem Geburts- und Krö- 
nungstag. Die in den entsprechenden Hierothesia 
und Temene gefundenen Stiftungsinschriften ent- 
halten nicht nur Vorschriften für die Organisation 
und Finanzierung des Königskultes, sondern 
übermitteln auch die Richtlinien der königlichen 
Ideologie und Propaganda (Dörrie; Growther, C./ 
Facella, M., in Heedemann/Winter 41-80; Wag- 
ner, J./Petzl, G., in Heedemann/Winter 89-96). 

Der interessante Versuch, in der Bild- und 
Textsprache sowie den Formen und Inhalten die- 
ses Kultes die ineinanderfliessenden hellenistisch- 
seleukidischen und orientalischen (persisch-achä- 
menidischen, aber auch zeitgenössisch iranischen) 
Komponenten aufzuspüren (wobei die zweiten 
insgesamt überwiegen, s. Petroff, P., in Schuma- 
cher, L. [Hsg.], Religion — Wirtschaft - Technik 
[1998] 21-97) und die von Antiochos I. durchge- 
führte Synthese richtig auszuwerten, stösst auf 
zwei Schwierigkeiten: Erstens gibt es viele Unge- 
wissheiten über die persische Religion und ihre 
Entwicklung (Jacobs, B., in Wagner 46 f.) und 
zweitens wissen wir zu wenig über das von den 
Seleukiden auf lokalen Wurzeln gegriindete und 
an die einheimische Bevölkerung gerichtete Gott- 
königtum - mit anderen Worten über die persi- 
sche Version des seleukidischen Dynastiekultes 
(Sherwin-White/Kuhrt 141 ff.). Es ist jedenfalls 
beachtlich, dass sich Antiochos I. als Gott (Beöc) 
bezeichnete, was wohl auf die seleukidische (s. oben 
4.a.ii) und nicht die persische Tradition zurück- 
zuführen ist, in der die Divinisierung erst dem Tod 
der Könige folgen konnte. 


c. Der materielle und rituelle Kontext des 
hellenistischen Herrscherkultes 

Die Göttlichkeit der hellenistischen Herrscher 
ist, wie oben gezeigt, auch in Phänomenen und Si- 
tuationen erkennbar, die sich nicht unbedingt mit 
Kultehrungen verbinden lassen (so z.B. die Ver- 
herrlichung der Herrscher im poetisch-panegyri- 
schen Bereich oder ihre Abbildungen mit gött- 
lichen Attributen). In vielen Fällen sind aber der 
Kult und die mit ihm verbundenen Ehrungen al- 
les bzw. das Wichtigste, was wir darüber wissen. 
Informationen über den materiellen und rituellen 
Kontext, in dem die Herrscher verehrt werden, 
bieten uns hauptsächlich die Inschriften — Dekrete 
(300-303. 305. 307. 310), Weihungen (304. 308. 
309. 312. 314), Kultkalender (IErythrai 207; vgl. 
300) —, aber auch literarische Texte (284-287. 
332), Papyri (294-296) und archäologische Zeug- 
nisse (325. 327-331. 334). 

Profane Ehren gewährten die Städte schon seit 
jeher verdienten Bürgern und Politikern und seit 
der hellenistischen Zeit auch den Königen (Kotsi- 
du 579-585). Seit dem 4. Jh. v. Chr. werden aber 
auch heroische und gottesnahe Ehren historischen 


Persönlichkeiten erwiesen (s. oben Abschnitt 2), 
wobei sich die Grenzen zwischen heroischen und 
göttlichen Ehren allmählich verwischt haben (dies 
ist am deutlichsten im Gründerkult der hellenisti- 
schen Herrscher und Politiker festzustellen, s. 
Leschhorn 339-343; vgl. oben 4.a.i). 

Im städtischen Herrscherkult wurden oft gött- 
liche und profane Ehren denselben Personen zuteil 
(284. 310). Diese Kombination passt zur Tatsache, 
dass in der Zeit des Übergangs zum Hellenismus 
Aristoteles bei der Definition der miu) profane 
und kultische Ehrungen nebeneinander aufzählt 
(Aristot. rhet. 1, 5, 9 = 1361a). Nach Habicht 210 f. 
waren «kultische und profane Ehren nicht prin- 
zipiell, sondern nur graduell voneinander ver- 
schieden». Diese Ansicht befindet sich in Überein- 
stimmung mit Habichts Vorbehalt gegen die 
‘Gôttlichkeit” der im städtischen Kult verehrten 
Menschen (Habicht 195-200). Gegen derartige 
Vorbehalte sind Einwände zu erwägen (s.o. 4.a.i). 
Die allgemeine Bewertung, dass «Ehren dem Ver- 
dienst angemessen sein (müssen), das sie abgelten 
sollen» (Habicht 207) ist jedoch richtig. Eine ver- 
gleichende Untersuchung bestätigt, dass in der 
städtischen Version des Herrscherkultes die Hierar- 
chie der Ehrungen der Wichtigkeit der Wohltaten 
entspricht (Bringmann 150 f.; Kotsidu 571). 

Die göttlichen Ehren bilden in vielen Fällen den 
einzigen uns zur Verfügung stehenden Hinweis auf 
die Deifizierung von lebenden bzw. verstorbenen 
Herrschern sowohl auf städtischer als auch auf 
Reichsebene. Die den Sterblichen seitens der Städ- 
te erwiesenen Kultehren wurden häufig als götter- 
gleich (isotheoi timai) bezeichnet (Pol. 12, 12b [c], 3; 
Diod. 20, 102, 2; Syll.3 390, 28 = Kotsidu Nr. 131, 
1; Petrakos, Demos Rhamnountos II Nr. 7, 5 f.). Dass 
die Empfänger dieser Ehren den Göttern gleichge- 
stellt wurden, bedeutet jedoch nicht, dass sie von 
‘minderer Göttlichkeit’ waren (s. Einleitung). 


i. Der materielle Kontext: Orte, 

Einrichtungen, Statuen 

Der materielle und rituelle Kontext des helleni- 
stischen Herrscherkultes - Orte und Einrichtun- 
gen, sakrale und festliche Handlungen, Personal - 
stimmt weitgehend mit dem des Götterkultes über- 
ein. Den Herrschern wurden oft Temene geweiht, 
in denen ihr Kult durchgeführt wurde (301, 7-10; 
334; vgl. die privaten Temene oder Heiligtümer 
in 294. 295). Manchmal verfügten sie sogar auch 
über einen eigenen Tempel: so u.a. das Arsinoeion 
in Alexandreia (u.a. Plin. nat. 34, 148 — Quellen ge- 
sammelt bei Huss 2, 326 Anm. 177; vgl. 296, 4) 
und der naiskos der Arsinoe-Aphrodite in Zephy- 
rion (289; 290, 55-58), die dichterisch belegten 
Tempel des Ptolemaios I. und der Berenike (288, 
122-126), das reparaturbediirftige tepdv des Anti- 
gonos auf Kos (ICos ED 216 B 20 £.) sowie der 
Tempel der Apollonis in Kyzikos (Anth. Pal. 3; 
Queyrel 24-27). Man sollte damit rechnen, dass 
auch in Fallen, in denen von einem Kultgebiude 
(naos) die Rede ist (312, 2), in der Tat nur eine Ka- 
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pelle bzw. Kultnische vorhanden war (330); vel. 
auch das Diodoreion in Pergamon (313). 

Oft wurden vergöttlichte Menschen als syn- 
naoi theoi in bereits existierende Götterkulte auf- 
genommen (Nock, Essays I 202-251 und Schmidt- 
Dounas 1) und folglich schon bestehende 
Kulteinrichtungen für den Herrscherkult benutzt. 
Aber ausser den Fällen, wo die Kultgemeinschaft 
ausdrücklich belegt (s. u.a. 305. 310. 312) oder 
mit höchster Wahrscheinlichkeit zu erschliessen ist 
(307. 329), muss man vorsichtig sein, besonders 
wenn sich unsere Indizien auf die Aufstellung ei- 
ner Herrscherstatue in einem Gôttertempel be- 
schrinken, zumal Ehren- und Votivstatuen nicht 
ausgeschlossen werden können (Damaskos 303). 
Die Kultgemeinschaft von Herrschern und Göt- 
tern hatte nicht nur einen - für die städtische Ver- 
sion des Herrscherkultes wichtigen — finanziellen 
Vorteil (Vermeidung eines neuen Tempelbaues), 
sondern auch einen symbolischen Inhalt: Der neue 
Gott und sein Kult wurden mit der Hauptgottheit 
der Stadt (so Dionysos in 305) oder mit einem zu 
ihm passenden Gott (so Asklepios in 310 wegen 
der pharmakologischen Interessen des Attalos III.) 
verknüpft und so ins städtische Kultleben bildhaft 
eingegliedert. Solche Kultgemeinschaften bedeu- 
ten ohne weitere Beweise nicht, dass der Herrscher 
aufgrund seiner Eigenschaften und Leistungen 
dem ihn jeweils beherbergenden Gott (bzw. den 
Göttern) gleichgestellt wurde. 

Verbunden mit dem Kern der kultischen Ver- 
ehrung - dem Opfer - und anders als der- Tempel 
und das Temenos war der Altar ein unerlässliches 
Element des Herrscher- wie des Götterkultes, so- 
wohl auf öffentlicher als auch auf privater Ebene 
(für Privataltäre s. 296, 12 ff.; 299). Zwei Herr- 
scher, die zusammen verehrt wurden, teilten oft 
einen einzigen Altar und waren somit otuBwpor 
(284; 300, 42). Der öffentliche Altar bedingte 
nicht die Existenz eines Tempels oder Temenos, 
denn er konnte überall, wie z.B. auf der Agora, 
aufgestellt werden (307, 14?). Vorsicht empfiehlt 
sich dort, wo Herrscher mit Altären, die anderen 
Göttern geweiht waren, in Bezug gebracht wur- 
den: Wir müssen zwischen den Fällen unterschei- 
den, wo das Opfer für das Wohl des Herrschers 
dargebracht wurde (310, 12 £. 42 f. 47-51), und 
denjenigen, in denen - vielleicht neben anderen 
Gottheiten — dem Herrscher selbst geopfert wur- 
de (305, Block C/D 33 £.). 

Die Erscheinung des Herrscherkultes an Orten 
wie der Agora und dem Buleuterion zeigt bildhaft 
die Integration bzw. den Versuch zur Integration 
der königlichen Macht ins religiös-politische Leben 
der griechischen Poleis (Price, Rituals 27-32; oben 
4.a.i). Als Pflegestitte des Herrscherkultes er- 
scheint auch das Gymnasion, vor allem in spät- 
hellenistischer Zeit: Herrscherstatuen kultischen 
Charakters waren in zahlreichen Gymnasien aufge- 
stellt, Königspriester und -feste sowie Weihungen 
an Könige sind oft in der Umgebung des Gymna- 
sions belegt (Nilsson, GrRel? II 64 f.; Delorme 


342-346; Aneziri, S./Damaskos, D., in Scholz, 
P./Kah, D. [Hsg.], Das hellenistische Gymnasion 
[Druck in Vorbereitung]). Dieses Phinomen wird 
nicht nur durch die zahlreichen Gymnasion- 
stiftungen der Könige (Schmidt-Dounas 2, 52-61), 
sondern auch durch die zunehmende Wichtigkeit 
des Gymnasion und der mit ihm verbundenen Ver- 
anstaltungen in den späthellenistischen Poleis er- 
klärt (Gauthier, Ph., in Wörrle/Zanker 1-10). 

Herrscherkultbilder kamen in Tempeln (Kapel- 
len), Temene und in anderen gedeckten Räumen 
vor. In der Nähe dieser Kultbilder müssen wir 
mindestens einen Altar annehmen. Städtische De- 
krete, die die Her- und Aufstellung einer kulti- 
schen Herrscherstatue beschlossen, bieten uns 
manchmal Informationen über das Material (Mar- 
mor, Bronze) und die Grösse der Statue. Die The- 
orie, dass Kultstatuen konsequent als agalmata und 
Ehrenbilder als eikones bezeichnet wurden (u.a. 
neulich Damaskos 304-309), wird wegen eines 
neuen Befundes (Manganaro, G., Chiron 30 [2000] 
403-413), wo das Kultbild des Philetairos einmal 
als eikon und einmal als agalma vorkommt, einge- 
schränkt bzw. relativiert. Mit einer einzigen Aus- 
nahme (310, 7 f.) bieten die Inschriften keine In- 
formationen über den ikonographischen Typus 
der Herrscherkultbilder. Göttliche Attribute, die 
die Abbildungen der Herrscher auf Münzen, 
Gemmen, Wandmalereien u.a. begleiteten und 
ihre Götterangleichung zum Ausdruck brachten 
(oben 4.b.iii), sind auch für die Herrscherkultsta- 
tuen wahrscheinlich (vgl. 329). Wenn es aber kei- 
ne weiteren Informationen gibt, ist die Unter- 
scheidung zwischen profanen Herrscherbildnissen 
und Kultstatuen anhand des Darstellungstypus 
(und speziell seiner Attribute) besonders pro- 
blematisch, denn die Herrscher konnten auch 
ausserhalb des Kultkontextes orep Beot abgebil- 
det werden (Bergmann 24 f.). 


ii. Die Kultpraxis 

Die eigentliche Kultpraxis bestand aus allen für 
den Götterkult üblichen Handlungen. Schlacht- 
(300, 32-34; 305, Block C/D 38) und Weihrauch- 
opfer (310, 29; 327) gehörten selbstverständlich 
dazu. Der Kult fand an bestimmten Tagen statt, die 
dem Herrscher zur Erinnerung eines wichtigen Ge- 
schehens — z.B. Geburt (300, 1-6; 301, 11 £.), Sieg 
(IG XII 6, 56, 6-8), königlicher Einzug in die Stadt 
(310, 13 £.) - geweiht wurden. Die Periodizität der 
Feste schwankte: monatlich, jährlich, trieterisch 
oder sogar penteterisch. Die Feste trugen meistens 
den Namen des verehrten Herrschers. Gelegentlich 
wurde auch ein Monat oder/und ein Tag nach dem 
Geehrten benannt (vgl. 286). 

Einige Städte und Bünde schlossen den neuge- 
gründeten Herrscherkult und dessen Fest an schon 
bestehende Götterfeiern an — meistens an die Dio- 
nysia (286; Herrmann, P., IstanbMitt 29 [1979] 242 
f., 9 f.), gelegentlich aber auch an andere Feste 
(ISardis 27; Welles, RC 52, 51-54; IG XII Suppl. 
S. 33, 25 f. = Kotsidu Nr. 234. 200. 154, 2). So zo- 
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gen sie Nutzen aus der Organisation und der An- 
ziehungskraft wichtiger Götterfeiern und sicherten 
mit weniger Kosten den Erfolg der Herrscherfe- 
ste. Ansonsten beschlossen sie fiir die Herrscher-, 
genau wie für die Götterfeste, Prozessionen (284; 
296, 6-11; 310, 14-17), Hymnen (287; 307, 7-13) 
sowie musische, gymnische und hippische Agone 
(284; 301, 13), und regelten ihre Durchführung in 
allen Details (310). Es ist kein Zufall, dass das am 
prächtigsten ausgestaltete hellenistische Fest in un- 
serer Überlieferung, die Pompe unter Ptolemaios 
II. in Alexandria (332), durch den König selbst 
und seinen Hof veranstaltet wurde; auch wenn sie 
nicht zum dynastischen Fest der Ptolemaieia ge- 
hörte, bietet sie dennoch einen Hinweis auf die 
Pracht und den Aufwand der der königlichen Pro- 
paganda dienenden Feste. 


iii. Das Personal 

Im Herrscherkult waren, genau wie im Kult 
der Götter, die Priester diejenigen, die die sakra- 
len Handlungen vollzogen, aber auch für das even- 
tuell vorhandene Heiligtum sorgten; in ihrem Ti- 
tel trugen sie den Namen des Herrschers bzw. der 
Herrscher, deren Verehrung sie dienten. Manch- 
mal wurden aber auch durch Stadt- oder Bundes- 
magistrate den Herrschern Opfer dargebracht 
(300, 31-34; 305, Block C/D 35 f.). Wenn die 
Herrscher sogar stadtischen Gottheiten angeschlos- 
sen waren, dann hatten sie oft mit ihnen gemein- 
same Priester (307, 4 f.). Durch welches Verfah- 
ren die Priester des städtischen Herrscherkultes ins 
Amt berufen wurden, erfahren wir meistens nicht 
(einige Informationen in IPriene 55, 10-12; IEry- 
thrai 201a, 78 = Kotsidu Nr. 201. 235, 1; s. auch 
Dreyer, B., GRBS 39 [1998] 23-38 zu Plut. De- 
metr. 10, 3); sicher ist nur, dass sie aus der Bürger- 
schaft kamen. In der griechischen Version des dy- 
nastischen Reichskultes wurden sie dagegen von 
den Königen selbst bestimmt und aus den vor- 
nehmsten Makedonen und Griechen des Hofes 
bzw. des Landes rekrutiert (297, 9-12; 306; Pere- 
mans, Pros.Ptol. III 5196 und VI 14596. 14607). In 
spiterer Zeit waren Kônige gelegentlich selbst 
Priester des dynastischen Kultes (ausser 297, 3-9 s. 
Clarysse/van der Veken 4-39). 

Die Priestertümer des ptolemäischen und des 
seleukidischen Dynastiekultes lassen die zentral ge- 
steuerte, reichsweite Organisation dieser Kulte er- 
kennen (vgl. oben 4.a.ii). In Ägypten gab es ei- 
nen Priester der gesamten Dynastie in Alexandria: 
Von 272/1 bis ca. 84/3 v. Chr. wurden die Kult- 
epitheta der jeweils divinisierten Herrscher bzw. 
Herrscherpaare hinter dem Namen Alexanders an 
den Titel dieses Priesters angehängt, der als epony- 
mos in den Präskripten der offiziellen staatlichen 
und privaten Akten angeführt wurde (297, 3-9; 
303, 1 f.; vel. Minas, M., in Melaerts 81 ff.). Da- 
hinter kamen - ebenfalls als eponymoi — Priesterin- 
nen der separat vergöttlichten Königinnen (297, 9 
ff.; 303, 2 £). Von 215/4 bis ca. 125 v. Chr. ent- 
wickelte sich im oberägyptischen Ptolemais aus 


dem Kult des Stadtgründers Ptolemaios I. Soter 
ebenfalls ein Zweig des Dynastiekultes mit loka- 
lem eponymem Priester und zusätzlichen lokalen 
Priester(innen) einzelner Könige und Königinnen 
(Clarysse/van der Veken 40-52). Der seleukidische 
Dynastiekult hatte eine deutlicher regionale Struk- 
tur: Der zum Gott erhobene König bzw. die Kö- 
nigin verfügte über für bestimmte Reichsgebiete 
zuständige Oberpriester(innen) — archiereis/archie- 
reiai, die zugleich die Aufsicht über alle Götterkul- 
te in demselben Gebiet hatten (306). Über eigene, 
getrennte Priester verfügten die städtischen Seleu- 
kidenkulte nicht nur ausser-, sondern auch inner- 
halb des Seleukidenreichs (Van Nuffelen, P., Ep- 
Anat 33 [2001] 85-87). 

Die ägyptische Version des Ptolemäerkultes (s. 
oben 4.b.v) verfügte dagegen über kein spezielles 
Personal, sondern wurde von den Priestern der 
ägyptischen Götter durchgeführt: Sie übten zusätz- 
lich zum Dienst an einer oder mehreren einheimi- 
schen Gottheiten den Kult der Könige aus (303, 22 
f.; OGIS 90, 50-52; Lanciers, E., REg 42 [1991] 
117-145). So entstanden lange Priestertitel (Pere- 
mans, ProsPtol III und IX 5351. 5352. 5358. 5359. 
5543. 5655; vgl. Hölbl 306 Anm. 208. 209), die an 
den der Alexanderpriester in der griechischen Ver- 
sion des dynastischen Kultes erinnerten - mit dem 
Unterschied, dass sie nicht bis Alexander, sondern 
höchstens bis zu den Theoi Adelphoi zurückreichten. 

Über Gehilfen der Königspriester erfahren wir 
nichts, während Agonotheten zur Organisation 
und Durchführung der den Herrschern gewidme- 
ten Agone manchmal belegt und noch häufiger 
anzunehmen sind. Es gab auch Fälle, wo das Prie- 
ster- und Agonothetenamt miteinander verbunden 
waren (310, 12). 


d. Die Apotheose von toten bzw. 

lebenden Honoratioren der Polis seit 

dem späteren Hellenismus und ihre 

Äusserungen 

Zu den kultisch verehrten Sterblichen der hel- 
lenistischen Zeit gehörten nicht nur Könige bzw. 
Herrscher, sondern auch tote oder lebende Bürger 
griechischer Städte. Schon im 3. Jh. v. Chr. erfah- 
ren wir von Staatsmännern, wie Arat in Sikyon 
(Plut. Arat. 53, 3-5; Paus. 2, 8, 1; 2, 9, 4) und Dio- 
genes in Athen (Gauthier 63-66), die sich in der 
internationalen Politik um ihre Städte verdient ge- 
macht hatten und nach ihrem Tod (unsicher sind 
die Daten im Fall von Diogenes) einen Heroenkult 
erhielten (vgl. Habicht, Ch., in Wörrle/Zanker 90 
£. Anm. 14. 17; für die vorhellenistische Zeit s.o.). 
Die Fälle der kultisch verehrten Bürger vermehr- 
ten sich in späthellenistischer Zeit (313; Hepding, 
H., AM 34 [1909] 329-340; Gauthier, Ph., REG 
109 [1996] 2 £. = Ma Nr. 24). Aus derselben Zeit 
stammt auch das Beispiel des vielleicht durch die 
Ptolemäer apotheosierten Homer (333), dessen 
Fall Parallelitit sowohl zu dem gleichzeitigen 
Herrscherkult wie auch zu der kultischen Erhö- 
hung bedeutender Bürger aufweist. 








































Einen deutlichen Unterschied zwischen den 
verdienten Bürgern (Euergeten) der früh- und 
hochhellenistischen Zeit (3. Jh. — Anfang des 2. 
s.:v. Chr.) und denjenigen des Späthellenismus 
sieht Gauthier 66-75: Die ersten waren den klas- 
sischen prostatai tou demou ähnlich, während die 
zweiten als Patrone ihrer Städte («léquivalent 
d’un ‘système de gouvernement’») fungierten. Für 
ein:«Honoratiorenregime», das im Laufe der hel- 
lenistischen Zeit sich «eher graduell als prinzipiell 
veränderte», plädiert dagegen Quass bes. 14-16. 
Vorbehalte gegenüber Bezeichnungen der Art 
«Honoratiorenregime» oder «Oligarchie der No- 
tabeln» (Veyne 110 ff. 201 fl.) äussert schliesslich 
Habicht a. ©. 87-92, der ein relatives Kontinuum 
der Bürgereliten von den klassischen zu den helle- 
nistischen Poleis und keinen Beweis, dass «eine 
neue Klasse von ‘Notabeln’ die demokratischen In- 
stitutionen der Städte obsolet gemacht» hätte, 
sieht. Abgesehen von diesen Ansichten steht ausser 
Zweifel, dass sich im späten Hellenismus die 
Wohltaten bzw. Verdienste der Bürger um ihre 
Städte quantitativ und qualitativ steigerten und 
aus der Politengemeinde eine Schicht von “Über- 
bürgern’ deutlich herausragte (vgl. Wörrle, M., in 
Wörrle/Zanker 241-250), was sich mit dem all- 
mählichen Niedergang der hellenistischen Reiche 
und dem daraus folgenden Rücktritt der Herrscher 
aus dem Leben der griechischen Städte verknüp- 
fen lässt (Pol. 5, 90, 5-8; IPriene 108, 111-117). 

Den politischen Entwicklungen zufolge traten 
die Bürger häufiger als früher im städtischen Le- 
ben hervor, indem sie den Bedürfnissen der Städ- 
te mit Schenkungen, Stiftungen und allerlei finan- 
ziellen Zuwendungen ausser- oder innerhalb von 
Amtern bzw. öffentlichen Missionen entgegenka- 
men (IPriene 108, 26-117. 151-174. 255-263. 273- 
277; 113, 15-31. 53-66. 73-89; ISestos 1, 26-39; 
IGRom IV 293, 15-23; 294, 3-24; IKyme 13 II, 40- 
50;:13 II, 71-76 und Malay, H., EpAnat 2 [1983] 
2 Nr. 1, 2-13; Salviat, F., BCH 83 [1959] 363, Z. 
4-13. 24-27. 36-39. 45-51) und darüber hinaus ei- 
ne entscheidende politische Rolle bei den Kontak- 
ten bzw. Verhandlungen der Städte mit den Rö- 
mern übernahmen (Robert, Claros 12 f. II, 11-58; 
63 £. I, 14-54; 64 £. II, 1-7. 42-46 — vgl. Ferrary, 
J.-L., CRAI 1991, 559-577; Holleaux, M., REG 
11 [1898] 258 f. Z. s-34 - vgl. Marek, Ch., in 
Kneissl, P./Losemann, V., in FS K. Christ [1988] 
294 Æ.; ISestos 1, 20-25; IPriene 111, 113-120; s. 
auch die Analyse von Robert, L., CRAI 1969, 42- 
64 und Labarre 92-99. 274-277 zu Theophanes 
von Mytilene). 

So übernahmen die späthellenistischen Honora- 
tioren im Verhältnis zu den Städten eine führende 
politische Rolle, die vorher den Herrschern vorbe- 
halten geblieben war. Dementsprechend entwik- 
kelten sich auch die ihnen durch die Poleis erwie- 
senen Ehren. Nicht nur wurden ihre Ehrungen 
zahlreicher (Raeck, W., in Wörrle/Zanker 231- 
240) und mit Argumenten begründet, die bis zu 
diesem Zeitpunkt hauptsächlich in Lobsprüchen 
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auf Herrscher vorkamen (Gauthier 56-59; Romil- 
ly 216-230; vgl. Wörrle, M., in Wörrle/Zanker 
246-249), sondern es erhöhte sich auch der Wert 
bzw. die Qualität der ihnen erwiesenen Ehren. 
Die höchste Auszeichnung bedeuteten die kulti- 
schen Ehren; ältester bekannter Fall von «götter- 
gleichen Ehren» (io68eoı rıual) für einen Bürger, 
der sich auf politischer Ebene verdient gemacht 
hatte, ist Philopoimen in Megalopolis (Syll.3 624, 
4; vgl. Diod. 29, 18; Liv. 39, 50; vgl. oben Ab- 
schnitt II.B.3.a.i [127. 133]). Die verdienten 
Mitglieder der städtischen Oberschichten unter- 
schieden sich hierdurch deutlich von ihren Mit- 
bürgern und erfuhren wie früher die Könige gött- 
liche Ehren. Habicht, Ch., in Wörrle/Zanker bes. 
90 f. betont die Elemente, die die Kulte der Ho- 
noratioren den städtischen Heroenkulten nahe- 
bringen. Es gibt aber trotzdem keinen Zweifel, 
dass die Honoratiorenkulte in wichtigen Punkten 
über die Heroenkulte hinausgingen und den Herr- 
scherkulten ähnelten. Interessant ist in dieser Hin- 
sicht die Tatsache, dass der wahrscheinlich postum 
in Mytilene als euergetes, soter und zweiter ktistes 
(eine den Heroen vorbehaltene Eigenschaft) 
verehrte Theophanes mit einem Gott (Zeus Eleu- 
therios) verschmolzen wurde (Syll.3 753; vgl. Bu- 
raselis, K., in Salomies 63-65). Kulte wurden 
ausserdem nicht nur für verstorbene, sondern auch 
für lebende Bürger beschlossen (charakteristisch ist 
313). Es kommt überdies vor, dass die Kultehren, 
wie bei den Herrschern, auch bei den Honoratio- 
ren mit profanen Ehrungen, zumeist Kränzen und 
Ehrenbildern, kombiniert wurden (313, 21-27. 32 
f.; CIG 3085). Was den materiellen und rituellen 
Kontext der Honoratiorenkulte betrifft, erhalten 
wir Kenntnis von Kultstatue(n) (313, 25), Kult- 
stitten (313, 27 f. 39-41; Gaultier, Ph., REG 109 
[1996] 2 f., 40-42), Priestern (313, 37-39), Opfern 
und Festen (313, 42-48; Gaultier a.O. 43-45; vgl. 
IG I/II? 1028, 23 £.). Möglicherweise waren un- 
ter den korporativ erwähnten Kulthandlungen 
bzw. Feiern für Götter und Euergeten zumindest 
in den späthellenistischen Belegen auch verdiente 
Bürger gemeint (z.B. Meritt, B. D., Hesperia 16 
[1947] 170 £. Nr. 67, 12 f.; vgl. Robert, L., BCH 
50 [1926] 499 £.). Schliesslich fand der Honoratio- 
renkult, wie auch der Herrscherkult, manchmal 
im Gymnasion statt (IGRom IV 293, 35; vgl. 
IGRom IV 294, 19 f. 35-38. 39 f.). Das Gymna- 
sion diente gelegentlich auch als Bestattungsort 
hochverdienter Bürger, ob sie nun dort kultisch 
verehrt wurden (unsicher Reynolds, J., Aphrodisi- 
as and Rome [1982] Nr. 28-29; vgl. auch IKnidos I 
59, 8-11 aus frühaugusteischer Zeit) oder nicht 
(IKyme 19, 10 £. 44-52). 


KATALOG 
LITERARISCHE QUELLEN 

284. Diod. 20, 46, 1-2. — Athenischer Kult für 
Antigonos Monophthalmos und Demetrios Po- 
liorketes als Soteres im Jahr 307 v. Chr.: Priester 
und Altar (vgl. Plut. Demetr. 10, 5), Gründung der 
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Phylen Antigonis und Demetrias (vgl. Plut. De- 
metr. 10, 6; Paus. 10, 10, 1-2; Pollux 8, 110; Steph. 
Byz. s.v. ’‘Avrıyovic), jährliche Agone, Prozession 
und Opfer für die Soteres (vgl. IG I/II? 790, 
12 f.); dazu auch profane Ehren. - Habicht 44-48; 
Kotsidu Nr. 9. 

285. Clem. Al. protr. 4, 54, 6 (vgl. Plut. de Alex. 
fort. 338A; Plut. Demetr. 10, 4). - Athenischer Kult 
für Demetrios Poliorketes als Kataibates im Jahr 304 
v. Chr.: Heiligtum, Altäre, heilige Hochzeit mit 
Athena. — Habicht 48-50; Kotsidu Nr. 10. 

286. Plut. Demetr. 12, 1-2. — Athenischer 
Empfang des Demetrios Poliorketes im Jahr 294 v. 
Chr.: Vorschlag, Demetrios jedesmal mit den für 
Demeter und Dionysos vorgesehenen Ehren zu 
empfangen, Umbenennung des Monats Muny- 
chion in Demetrion (vgl. Philoch. FGrH 328 F 166 
= Schol. Pind. N. 3, 4), Benennung eines Tages als 
Demetrias (vgl. Harp. s.v. Evn xal vex), Verbin- 
dung des Festes des Königs mit den Dionysia (vgl. 
Dinsmoor, W. B., The Archons of Athens ... 
[1931] 8 Z. 41-42 [neues Fr. von IG IYIIP 649)). 
— Habicht 50-55; Kotsidu Nr. 12. 

287. Demochares FGrH 75 F 2 (= Athen. 6, 
253b-c); Duris FGrH 76 F 13 (= Athen. 6, 253d- 
f). - Hymnos (Ithyphallikos) der Athener für De- 
metrios Poliorketes im Jahr 291/o v. Chr. Vgl. die 
Paiane der Athener über Antigonos und Deme- 
trios in Philoch. FGrH 328 F 165 (= Athen. 15, 
697a). -— Bergmann, M., in Barner, W. (Hsg.), 
Querlektüren. Weltliteratur zwischen den Disziplinen 
(1997) 25-47; Mikalson, RelHellAth 94-97. 

288. Theokr. 17. - Hymnos Theokrits für Pto- 
lemaios II. (um 270 v. Chr.): Vergöttlichung Pto- 
lemaios’ I. durch Zeus (16-18), Tischnachbarschaft 
mit Alexander, Herakles und den übrigen Göttern 
auf dem Olymp (18-25), Abstammung von Hera- 
kles (26 £.), Erhebung der Berenike I. durch 
Aphrodite in die göttliche Sphäre (45-50; s. auch 
Theokr. 15, 106-108), Vergleich der Geburt Ptole- 
maios’ II. auf Kos mit der Geburt Apollons auf 
Delos (58-70), Vergleich der Geschwisterehe des 
zweiten Ptolemäerpaares mit Zeus und Hera (131- 

134; zur ägyptischen Sicht s. Criscuolo, L., Aegyp- 
tus 70 [1990] 89-96). 

289. Poseidippos epigr. XII. XIII (= Athen. 7, 
318d; Gow/Page, GA 1169-170; II 491-492). — Epi- 
gramme über den vom Admiral Kallikrates (Pere- 
mans, ProsPtol VI 14607) am Kap Zephyrion ge- 
gründeten Tempel der Arsinoe II.-Aphrodite. Vgl. 
Strab. 17, 1, 16 p. 800 (vatoxoc), Sammelbuch 7786 
(Weihung an Aphrodite Akraia Arsinoe) und Po- 
well, Coll Alex 82-84.fr.9 col. -IV (Hymnos fiir Ar- 
sinoe-Aphrodite?, s. Fraser 667 f.). - Malaise, M., 
in Tranquillitas. Mél. Tran tam Tinh (1994) 356-362. 

290. Kall. aitia IV fr. 110, 51-58. 63-64 Pf. (vgl. 
Catullus 66). - Gedicht des Kallimachos über die 
von Berenike II. während des 3. Syrischen Krieges 
(245 v. Chr.) den Göttern geweihte Haarlocke, die 

durch ein Wehen des Zephyros zum Heiligtum 
der Arsinoe-Aphrodite am Kap Zephyrion ge- 
bracht (55-58) und dann vom Astronomen Konon 


als Sterne am Himmel entdeckt worden war. — 
Koenen 89-113; Huss 2, 353 f. 

291. Clem. Al. protr. 4, 54, 2: IltoXepatog St 
6 reraprog Atévucoc éxakeïro (vel. Powell, Coll- 
Alex 176 f. = Anth. Lyr. Il p. 294 XI). 

292. Plut. Ant. 54, 9. — Kleopatra VII. (51-30 
v. Chr.) erschien in der Öffentlichkeit im Gewand 
der Isis und nannte sich «Neue Isis». Vgl. Cass. 
Dio so, 5, 2 f.; 50, 25, 3 f.: Sie liess sich Isis-Se- 
lene nennen und als solche in Statuen und Bildern 
darstellen (neben Antonius als Osiris-Dionysos). 


PAPYRI 

293. Bell, H. I., ArPapForsch 7 (1923) 17-27, 
bes. 19-20 (PLond Inv. Nr. 2243). - 252/1 v. Chr. 
- Quittung eines Darlehens aus dem Fayum, in der 
nach Arsinoe II. genannte Strassen erwähnt wer- 
den: Arsinoes Basileias (Z. 5. 14. 18), Arsinoes Te- 
leias (15), Arsinoes Chalkioikou (17). In derselben 
Quittung kommen auch Kultepitheta bzw. Epi- 
klesen der Hera (Basileia und Teleia) und der Athe- 
na (Chalkioikos) vor. — Cerfaux / Tondriau 199; 
Fraser 237-239. 

294. PPetr Ill 1 col. 2, 5 ff. add. S. XI. - 238/7 
v. Chr. - Testament eines Libyers, in welchem ein 
der Berenike-Isis, Mutter der Götter (nach Fraser 
391 Anm. 403 Berenike I.), und der Aphrodite- 
Arsinoe geweihtes (Privat?)heiligtum erwähnt 
wird. Vgl. die Weihung eines Temenos für Arsi- 
noe II. und die Theoi Euergetai durch drei Ägyp- 
ter «zum Wohle» Ptolemaios’ VI. und Kleopatras 
II. im Fayum (IFayoum III 155). 

295. Mitteis, Chr. 101 = PEnteux 13. — 223/2 v. 
Chr. - Beschwerde der Witwe eines makedoni- 
schen Soldaten gegen ihren Nachbarn in Fayum; 
Erwähnung eines Heiligtums der syrischen Göttin 
und der Aphrodite-Berenike, das der Kleruch auf 
eigenem Grundstück errichtet hatte (Z. 3). Vgl. 
OGIS 733, 6 f. (ca. 186 v. Chr.). 

296. POxy 2465 fr. 2 col. I. — Frühes 2. Jh. v. 
Chr. - Fragmente aus dem Werk des Satyros über 
die Demen Alexandrias; darunter ein alexandrini- 
sches Dekret mit Vorschriften für das Fest der Ar- 
sinoeia, ihre Prozession und Opfer. — Robert, 
OMS VII 616-632; Perpillou-Thomas 155-158 
(Quellen für die in Alexandreia und auf dem Land 
gefeierten Arsinoeia). 

297. PKöln II 81. - 105/104 v. Chr. — Datierung 
einer griechischen Urkunde durch die eponymen 
Priester des Königskultes: die Königin selbst (Kleo- 
patra III.) als Priesterin des alexandrinischen Dy- 
nastiekultes (Z. 3-9), der frühere Gouverneur von 
Zypern Theodoros (Michaelidou-Nicolaou, Proso- 
pography 68 f. [@13]) als Priester auf Lebenszeit der 
Königin Kleopatra III. Thea Euergetis Philometor 
Dikaiosyne Nikephoros (Z. 9-12), Mnemosyne als 
Priesterin derselben Königin (12-14), Demetrios als 
Hieros Polos der Isis (14 f., Kleopatra III. als Isis) 
usw. — Huss 2, 661 f. (s. auch 624. 639 £.). Weite- 
re Texte, in denen eponyme Priester(innen) der 
Kleopatra III. vorkommen, in Pestman, 151 f.; 
Clarysse/van der Veken 34-39 Nr. 175-186. 



























298. POxy 1628, 8; 1629, 7. — 73 und 44 v. Chr. 
- Belege von Landvermietungen aus Oxyrhyn- 
chos, in denen eine nach Kleopatra-Aphrodite 
benannte Strasse erwähnt wird (Kleopatra III. [s. 
297], Kleopatra Berenike II. oder Kleopatra VI. 
Tryphaina?). 


EPIGRAPHISCHE QUELLEN 

299. IG XII 3, 462. 1386. - Nach 270 v. Chr. 
(Tod der Arsinoe II.). - Marmorplatten aus The- 
ra mit der Inschrift Arsinoes Philadelphou von der 
Verkleidung von Altärchen. Vgl. u.a. SEG 40, 
739. 7635 43, 574. 1002. 1009. 1014; 44, 895; IAle- 
xandrie 7. 8. — Interpretation bei Robert, OMS VII 
623-635; s. auch Buraselis 62-63. 

300. OGIS 222 = IErythrai 504 = Kotsidu Nr. 
198, 1. — 268-262 v. Chr. - Dekret des ionischen 
Bundes aus Klazomenai mit Kultehren für die Kö- 
nige Antiochos I. und Antiochos II. und die Kö- 
nigin Stratonike: Geburtstagsfest für Antiochos I. 
nach dem Vorbild des Alexanderfestes (Z. s £.), 
Temenos (22 f.), Altar der Könige (43), Opfer an 
alle Götter und an Antiochos I., Antiochos II. und 
Stratonike (32-34; vgl. IErythrai 207, 22 f. 27 f. 
49. 72 f. 93 = Kotsidu Nr. 198, 2). 

301. Syll.3 463 = ICret II iv 4 = Kotsidu Nr. 
195. — Ca. 246 v. Chr. — Dekret der Stadt Itanos 
mit Kultehren für Ptolemaios III. und Berenike II.: 
Temenos (Ruggendorfer 158 f. 229), Opfer, Agon. 

302. OGIS 229, 6-12 = IMagnesSipylos 1 = 
ISmyrna 573. - 242 v. Chr. - Sympolitievertrag 
zwischen Smyrna und Magnesia am Sipylos mit 
Erwähnung von Kulteinrichtungen der Stadt 
Smyrna für Theos Antiochos und Thea Stratonike, 
Aphrodite Stratonikis. Vgl. ISmyrna 578, 4 (Heilig- 
tum der Aphrodite Stratonikis); 723 (Temene im 
Sinne der Heiligtumsliegenschaften); 751 (Prieste- 
rin der Aphrodite Stratonikis?). 

303. OGIS 56 = IProseEg 8-9 (griech.); 
Spiegelberg (demot.). — 238 v. Chr. - Mehrfach 
kopiertes und in drei Schriften (griechich, hiero- 
glyphisch, demotisch) redigiertes Dekret einer 
Priesterversammlung in Kanopos: Erweiterung 
der Ehren für die herrschenden Ptolemäer und ih- 
re. Vorfahren in den ägyptischen Tempeln (Z. 20- 
22), Hinzufügung des Titels «Priester der Götter 
Wohltäter» zum Namen aller Priester des Landes 
(22 f.), Gründung einer neuen nach den Theoi Eu- 
ergetai benannten Abteilung der ägyptischen Prie- 
ster (23-33), Erweiterung der Feier und Prozessio- 
nen für Ptolemaios III. und Berenike II. (33-44), 
Kultehren für die verstorbene Prinzessin Berenike 
(46-72). - Hölbl 99-105; Minas 103-106; Huss 2, 
379:f. Weitere Priesterdekrete ähnlichen Inhalts 
zusammengestellt bei Huss, W., ZPE 88 (1991) 
189-208; vgl. Hölbl 144-155. 

304. Müller, H., Chiron 19 (1989) 499-553 
(SEG 39, 1334). - Ca. 230-220 v. Chr. - Weihepi- 


gramm auf einer Statuenbasis: Weihgeschenk des 


Dionysodoros aus Sikyon, eines Admirals der At- 
taliden, an Dionysos Kathegemon und Attalos I. 
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305. Herrmann, P., Anadolu 9 (1965) 29-160 
(BullEpigr 1968, 451; 1969, 495) = SEG 41, 1003 = 
Ma Nr. 17. 18 (Textausschnitte in Kotsidu Nr. 234 
[E]; Le Guen Nr. 42; Aneziri Nr. D3). — 204-202 
v. Chr. — Teische Dekrete mit Kultehren für Anti- 
ochos III. und Laodike: Kultbilder im Dionysos- 
Tempel (Damaskos 272-275; Ruggendorfer 209- 
213. 235 KNr. 57), Altäre und Opfer, Priester, 
Fest, Kult des Königs im Buleuterion, der Laodi- 
ke gewidmeter Brunnen. 

306. Robert, Hellenica VII s-29 = idem, CRAI 
(1967) 281-296 (= OMS V 469-484). — 193 v. Chr. 
~ Drei Exemplare eines Briefes/Edikts des Anti- 
ochos III. an verschiedene Satrapien seines Reiches 
(zwei aus Medien und eins aus Phrygien) zur Be- 
stellung von Priesterinnen für den Kult der Kôni- 
gin Laodike. — Müller, H., Chiron 30 (2000) 527- 
537; Debord 291-297. 

307. OGIS 309 = Robert, Etudes 9-20 Nr. 1 = 
Kotsidu Nr. 240. — Nach 188 v. Chr. — Teisches 
Dekret mit Kultehren fiir die verstorbene Thea 
Apollonis Eusebes Apobateria: Priester (gemeinsam 
mit Aphrodite) und Priesterin (gemeinsam mit der 
Kônigin Stratonike), Spenden, Opfer, Kultlieder 
und -tänze, Altar auf der Agora (?). 

308. Veligianni, Ch., ZPE 85 (1991) 138-144 
(SEG 37, 612). — 187/186-183 v. Chr.? (anders 
BullEpigr 1991, 377; vgl. SEG 41, 599). - Weihung 
an Zeus und Philipp V. (?) Soter aus Maroneia. 

309. IG XII 3, 466 ~ OGIS 102. — Zeit des 
Ptolemaios VI. (180-145 v. Chr.). - Weihung ei- 
nes Rundaltars mit dionysischen Motiven an Pto- 
lemaios VI. und die anderen Gôtter durch den 
ptolemäischen Offizier Eirenaios (ypapyateds 
TÜV ... OTpPATIWTAV xal poyipwv xal oixovóuos) 
im Temenos des Dionysos auf Thera. -Witschel, 
Ch., in Hoepfner W., (Hsg.), Das dorische Thera 
V (1997) 29 Anm. 106; 44. 

310. IPerg 246 = OGIS 332 = Kotsidu Nr. 222. 
— 138-131 v. Chr. — Pergamenisches Dekret mit 
Kultehren für Attalos II. Philometor Euergetes: 
Kultstatue im Tempel des Asklepios Soter (Da- 
maskos 280-285), Fest, Prozession, Opfer, Festes- 
sen, Priester und Agonothet des Königs; dazu auch 
profane Ehren. Erwähnung eines Stephanephoros 
des Gottes/Kônigs Eumenes (Z. 27 f.). - Robert, 
L., BCH 108 (1984) 472-489; idem, BCH 109 (1985) 
468-481 (SEG 34, 1251); Queyrel 37-39. 45-48. 

311. IG I/II? 1330 =~ Le Guen Nr. 5 = Anezi- 
ri Nr. A3. — Kurz vor 130 v. Chr. - Zwei Ehren- 
beschlüsse der athenischen Techniten für Ariara- 
thes V. und Nysa: Aufstellung einer Kultstatue des 
Königs (Z. 24), Ehrungen für diese Statue (36 £.), 
Stiftung von Festen und Agonen an den Geburts- 
tagen des Königspaares (38-46). 

312. IDélos 1562 + Sanders, G. D. R./Catling, 
R. W. V., BSA 85 (1990) 327-332 (SEG 40, 657). 
— 102/1 v. Chr. — Architrav mit Dedikationsin- 
schrift: Weihung eines Tempels an Poseidon Ai- 
sios, die Dioskuren-Kabiren und den König Mi- 
thridates VI. Eupator Dionysos. Vgl. Athen. 5, 
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242d: Mithridates als Neos Dionysos — Bruneau, 
Cultes 576 f. Vgl. 330. 

313. IGRom IV 292. - Nach 69 v. Chr. (Jones, 
C. P., Chiron 30 [2000] 1-14). — Pergamenisches 
Dekret mit Kultehren für Diodoros Pasparos: 
Kultstatue und Tempel in einem Temenos namens 
Diodoreion (Z. 27 f. 39-41; Pergamon XV [1986] 
113-120; vgl. Damaskos 293-296), Prozession, Op- 
fer und Agone (Z. 41-48). Vgl. IGRom IV 293, 34- 
47 und 294, 33-37. — Kienast, D., RE Suppl. 12 
(1970) 224-232 s.v. «Diodoros Pasparos»; Gauthier 
47 £.; Pergamon XV (1986) 121-126; Chankowski, 
A. S., BCH 122 (1998) 159-199; Queyrel 40-45. 

314. OGIS 186 = IPhilae 52. — 62 v. Chr. — Wei- 
hung des Strategos Kallimachos zum Wohl des Kö- 
nigs Ptolemaios Theos Neos Dionysos Philopator Phil- 
adelphos in Philai. - Ptolemaios XII. ist der einzige 
König gewesen, der den Titel Neos Dionysos offiziell 
getragen hat; weitere Belege: IPhilae 53. 55; SEG 
8, 468; IAlexandrie 33. Vgl. Huss 2, 674-676. 


MÜNZEN 

315. AR Tetradrachmon und kleinere Nomi- 
nale, Pella, Amphipolis u.a., Demetrios Poliorke- 
tes (306-283 v. Chr.). - Newell, Demetrius Nr. 77. 
79-82. 89-92. 115-124. 138-157. 159-161. — Vs.: 
Kopf des Demetrios Poliorketes mit Diadem und 
nach vorne gerichteten Stierhörnern (hier wahr- 
scheinlich Attribut des Poseidon). Rs.: Anumrptou 
Bacırdas, Poseidon, stehend, nackt, den r. Fuss 
auf Fels gestellt, den r. Arm auf den Oberschen- 
kel gestützt, Dreizack in der Linken; vgl. das 
Standmotiv des Demetrios bei einer Statuette aus 
Herculaneum (Ridgway, HellSculpt I 125 f.). — 
Svenson 268 f. Nr. 243c. 

316.* AE, Prägestätte unbekannt, Ptolemaios 
II.? (285-246 v. Chr.). — Svoronos, Ptol Nr. 271. 
272. 274. 275. 277. 280. 283. 286-289. 292-294. 296. 
298-303; Strauss, Laffaille 149 Nr. 608. - Vs.: Kopf 
des Zeus mit Lorbeerkranz, Bart und Portraitszü- 
gen Ptolemaios’ I. Rs.: Ilroreuatov Bacrréwe, 
Adler auf Blitzbündel nach 1., Flügel offen. - Sven- 
son 315 Nr. A1.2. 

317.* AU Oktadrachmon, Zypern (Paphos, 
Salamis, Kition), Ptolemaios II. (vom Tod der Ar- 
sinoe im Jahr 270 bis 246 v. Chr.). - Svoronos, 
Ptol Nr. 520-523. — Vs.: Kopf der Arsinoe II. mit 
Szepter (Cheshire, W., ZPE 48 [1982] 105-111), 
Stephane (Aphrodite-Attribut) und Diadem; un- 
terhalb ihres Ohres ein Widderhorn (Symbol der 
Ammonapotheose, Hinweis auf Vater-Tochter- 
Beziehung). Rs.: ’Apoıvöng Diraderpou, Doppel- 
füllhorn mit Früchten und Tainie. - Svenson 293 
Nr. 302b. 

318. AR Tetradrachmon, Alexandria Troas, 
Antiochos II. (261-247 v. Chr.). - Newell, WSM 
Nr. 1567-1579. - Vs.: Kopf des Antiochos I. mit 
Diadem und Kopfllügeln. Rs.: Bacır&og ’Avrıöyou, 
Apollon, nackt, auf Omphalos sitzend, mit Bogen 
und Pfeil. - Svenson 246 f. Nr. 178; zur Deutung 
der Kopflügel bei den Münzbildern der Seleukiden 
s. Svenson 59 f. 


319.* AU Oktadrachmon und kleinere Nomi- 
nale, Sidon und unbekannte Prägestätte, früh in 
der Regierung Ptolemaios’ IV. (221-205 v. Chr.). 
— Svoronos, Ptol Nr. 1117-1119. 1131-1134. 1184. — 
Vs.: Kopf des Ptolemaios III. mit Agis und Strah- 
len oberhalb des Diadems, hinter dem Kopf ein 
Dreizack. Rs.: Iroreuatou Baoıkeog, Füllhorn mit 
Diadem und Strahlen. - Morkholm, EHC 108 f.; 
Svenson 209 Nr. 43; Johnson, C. B., Phoenix 53 
(1999) 50-56. 

320.* AR Didrachmon und Drachme, Zypern, 
Ptolemaios IV. (221-205 v. Chr.). - Svoronos, Ptol 
Nr. 1793. 1794. 1797. — Vs.: Kopf des Ptolemaios 
IV. mit Efeukranz und Thyrsos. Rs.: IltoXeuatov 
Bacırewc, Adler auf Blitzbündel nach 1., Flügel 
offen. - Svenson 220 Nr. 69. 

321. AR Tetradrachmon, Antiocheia am 
Orontes, Antiochos IV. (175-163 v. Chr.). - 
Houghton Nr. 110. 111. Vs.: Kopf des Apollon 
mit Nackenrollenfrisur, langen Strihnen und Por- 
traitzügen Antiochos’ IV. Rs.: BuoıA&wg "Avrıöyou 
Ocod ’Entpavods Nuxnpépou, Apollon, bekleidet, 
n. r. stehend, Kithara und Patera haltend. - Sven- 
son 317 Nr. A1.6. 

322. AR Tetradrachmon und Drachme, Push- 
kalavati, Taxila u.a., Menander (ca. 160-145 v. 
Chr.). - Mitchiner, Indo-Greek Nr. 219. 222-227. 
- Vs.: Baoméwg Zwrfpog Mevavdpov, Büste 
Menanders mit Agis, einen Speer werfend. Rs.: 
Maharajasa tratarasa Mendrasa, stehende Athena, 
Schild und Blitzbündel haltend. - Svenson 202 f. 
Nr. 23a. 

323.* AE, unbekannte Prägestätte, Antiochos 
VI. (145-142 v. Chr.). - BMC Seleucid Kings 66 
Nr. 44 Taf. 19, 12. — Vs.: Kopf des Antiochos VI. 
mit Efeukranz und Strahlen zwischen den Blät- 
tern, auf dem Kopf Efeufriichte. Rs.: Bacvdéws 
"Avrıöyou ’Eripavoüg Arovöcov, schreitender Ele- 
fant. - Svenson 291 Nr. 296 (vgl. Nr. 297: Vs. 
Antiochos VI. mit Strahlen und Stern, Rs. Dios- 
kuren). 

324. AE Hemiobol, Kapisa u.a., Amyntas (60- 
40 v. Chr.). - Mitchiner, Indo-Greek Nr. 396. — 
Vs.: Bacırdag Nixkropog "Aubvrou, Kopf des 
Amyntas mit phrygischer Mütze und Dreizack 
(oder Szepter?). Rs.: Maharajasa jayadharasa Amit- 
asa, stehende Athena in Waffen. — Svenson 218 
Nr. 64. 


REALIA 

325. Oinochoe, Fayence. London, BM B 104 
(1873.8-20.389). Vielleicht aus Canosa, Italien. - 
Thompson Nr. 1 Taf. I-II; Walker/Higgs 86 Nr. 
1.86 — 270-240 v. Chr. — Reliefverzierung: Arsinoe 
Philadelphos vor einem Altar, Opferschale in der r. 
Hand und Doppelfüllhorn auf dem |. Arm haltend. 
Inschrift (auf der Schulter der Kanne): &yxðňs 
rbyng ’Apoivénc DiaadéApou; vgl. Thompson Nr. 
142. 144. 146: &yadig ruxns ’Apoıvöng Diraderpou 
“Iotoc. — Unterschiedliche Interpretationen bei 
Thompson 54 f. (die Königin ihrem persönlichen 
daimon opfernd) und Fraser 240-243 (Arsinoe 



























assoziiert, ja sogar assimiliert — aber nicht völlig 
identifiziert - mit Tyche und Isis). 

326. Statuette aus Kalkstein. New York, MMA 
20.2.21. Aus Agypten. — Kyrieleis 1, 82. 178 Nr. J1 
Taf. 71, 1; Cleopatra 170-172 KNr. 66; Ashton 108 
Nr. 54; Albersmeier, S., Untersuchungen zu den 
Frauenstatuen des ptolemdischen Agypten [2002] 115 
Nr. 106; 350-352. — 270-246 v. Chr. (nach Quae- 
gebeur, J., in Artibus Aegypti. Studia in hon. B. V. 
Bothmer [1983] 115 um 100 v. Chr.). — Arsinoe II. 
im ägyptischen Stil mit Isisfrisur und -gewand, im 
l. Arm Doppelfüllhorn haltend. Inschrift (hiero- 
gl.): «Arsinoe, die Göttin Philadelphos». - Über 
Arsinoe als Isis s. Sambin, J. Ch./Carlotti, J. F., 
BIFAO 95 (1995) 412-416; über die ägyptische 
Kultikonographie der ptolemäischen Königinnen s. 
Quaegebeur, J., in Maehler/Strocka 245-262. 

327. Zwei Reliefs im Euergetestor in Karnak. 
— Porter/Moss II? 225-226, 1-2 u. 3, f (IV); Clere, 
P., La Porte d’Evergète à Karnak (MemInst ArchO 84, 
1961) Taf. 17-18. 59. 61; Labrique, F., in Gundlach, 
R./Rochholz, M. (Hsg.), Feste im Tempel. 4. Ägyp- 
tologische Tempeltagung (1998) 91-92; Quaegebeur, 
J-, in Melaerts 80-82. - Unter Ptolemaios II. (246- 
221.v. Chr.). - a. Ptolemaios I. und Berenike I. so- 
wie Ptolemaios II. und Arsinoe II. in zwei Götter- 
prozessionen unter die altägyptischen Gottheiten 
eingereiht. - b. Ahnenverehrung: Das verstorbene 
Königspaar Ptolemaios II. und Arsinoe II. vom 
zeitgenössischen Herrscher Ptolemaios III. verehrt 
(Opfer, Weihrauch). - Französische Übersetzung 
der Randzeilen der Szenen bei Quaegebeur, J., in 
Melaerts 80-82. -— Weitere Beispiele derselben iko- 
nographischen Themen bei Winter, E., in Maeh- 
ler/Strocka 149-152 und Minas 3-44. 61-74. 

328.® (= I 2 b Libation 37, = LIMC II Apol- 
lon Agyieus 1b*, VIII Tyche 22) Oinochoe, Fay- 
ence. Antalya, Mus. 571. Aus Xanthos, Lykien. — 
Thompson Nr. 75 Taf. 25-27. — 243-240 v. Chr. 
— Reliefverzierung: Berenike II. vor Altar, Opfer- 
schale in der Rechten und Füllhorn im 1. Arm hal- 
tend. Inschriften: Bepevixnc BacrAloonc àyabñc 
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BEPENIKHS RAZIMZE NE 
ACABHETYXHE 





zbyns (auf der Schulter der Kanne) und Oeüv 
Evepyetéiv (auf dem Altar). 

329. Herrscherkultbilder im Tempel der Hera 
Basileia in Pergamon. Istanbul, Arch. Mus. 2767; 
Bergama, Grabungshaus Inv. S 17. 314. 775. Aus 
Pergamon, Terrasse über dem Gymnasion. — Per- 
gamon VI (1923) 102-110; Damaskos 137-149; 
Queyrel 50-53. — 158-138 v. Chr. — Von Attalos 
II. gestiftete Kultstatuen seiner verstorbenen ver- 
gôttlichten Eltern im ebenfalls von ihm gestifteten 
Tempel der Hera Basileia in Pergamon: Attalos I. 
in dem Zeus ähnlicher und Apollonis in der 
Aphrodite ähnlicher Darstellung. 

330.° Mithridates-Monument. Delos, «Inopos- 
Viertel». - Chapouthier 13-42; Bruneau, Cultes 576 
f. - 102/1 v. Chr. - Rechteckiger Bau mit nischen- 
artigem Raum und zwei Säulen für die kultische 
Verehrung von Mithridates VI. von Pontos, Posei- 
don Aisios und den Dioskuren-Kabiren (312). An 
der Riickwand Podest mit Dedikationsinschrift 
(IDélos 1563), wahrscheinlich Basis einer Kultstatue 
des Mithridates (Schmidt-Dounas 1, 86-94; Damas- 
kos 286-289). 

331.® Hierothesion des Antiochos I. Theos Di- 
kaios Epiphanes von Kommagene. Nemrud Daßı. 
— Sanders 2; Jacobs, B., in Rolle, R./Schmidt, K. 
(Hsg.), Archäologische Studien in Kontaktzonen der 
antiken Welt (1998) 37-47; Jacobs, B., in Wagner 
27-35; Utecht, T./Schulz-Rincke, V./Grothkopf, 
A., in Heedemann/Winter 97-114. — Eher aus den 
späteren Lebensjahren des Antiochos I. (69-36 v. 
Chr.). — Terrassenartig organisiertes, dreiteiliges 
Heiligtum (Ost-, West- und Nordterrasse) rings 
um das Grab des Antiochos I.; reiche Skulpturen- 
ausstattung: kolossale Götter- und Tierstatuen 
(LIMC VI Mithras 7°, VII Verethragna 10*. 
11*), Dexiosisreliefs (Antiochos mit Zeus, Apol- 
lon, Herakles und Kommagene, LIMC IV Hera- 
kles 1576, VI Kommagene 2*, VIII Verethragna 
4*; zum Verstandnis der Dexiosis s. Petzl, G., in 
Heedemann/Winter 81-84), Horoskoprelief, Ah- 
nenreliefs (Messerschmidt, W., in Wagner 37-43). 
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DUBIA 

332. Athen. 5, 196-203b. — Festzug in Alexan- 
dria im Jahr 279/8, 275/4 oder 271/o v. Chr. im 
Rahmen der Ptolemaieia (?) fiir den 283 verstor- 
benen Ptolemaios I. (Hazzard, 62-66 datiert die- 
sen Festzug ins Jahr 262). Rice 184 f. und Weber 
174 f. bezweifeln den Bezug dieser Pompe auf die 
Ptolemaieia. Zu der durch diese Pompe erreichten 
Propaganda s. Thompson, D. J., in Mooren, L. 
(Hsg.), Politics, Administration and Society in the 
Hellenistic and Roman World (2000) 365-388 und 
Hazzard 66-79; vgl. auch Huss 2, 321-323. 

333. (= LIMC VI Mythos 1*, VII Mousa, 
Mousai 266*, VIII Tragodia 5, usw.) Relief des 
Archelaos von Priene, « Apotheose Homers». Lon- 
don, BM 2191. Aus Bovillae. — Pinkwart, D., Das 
Relief des Archelaos von Priene, AntPl 4 (1965); 
Schneider, C., Die Musengruppe von Milet. Milesi- 
sche Forschungen I (1999) 183-187. - Gegen 130 v. 
Chr. oder frühes 2. Jh. v. Chr. (so zuletzt Schnei- 
der). - 1,15 m hohes Marmorrelief mit Darstellun- 
gen des Musenbergs und eines Opfers zu Ehren 
Homers (Apotheose?) in vier Registern. Vgl. 166. 

334. Temenos des Herrscherkultes. Pergamon. 
— Pergamon IX (1937); Radt 245-248. - ı. Hälfte 2. 
Jh. v. Chr. die ersten beiden Phasen und 2. Hälf- 
te 2. Jh. n. Chr. die letzte Bauphase (Wensler, A. 
F., AA 1989, 33-42). — Grosses Gebäude, beste- 
hend aus einem von Säulenhallen umgebenen Pe- 
ristylhof, einer Vorhalle und dem Kultraum. 





330 


Zweifel an der Verbindung mit dem Herrscherkult 
bei Damaskos 276-278; Schwarzer 272-278 inter- 
pretiert es als Sitz eines Herrscherkultvereins. 
335. Bronzebüste. Privatslg. Aus Alexandria 
(2). - 55-51 v. Chr. — Kyrieleis 1, 77 £. 178 Nr. 12 
Taf. 68, 6. 7; Cleopatra 155 f. KNr. 58. — 80-57 v. 
Chr. (?). - Kopf des Ptolemaios XII. Neos Dio- 
nysos Auletes (?): Chlamys, im Haar dionysische 
Binde und Efeukranz, am oberen Stirnrand zwei 
kurze Hörner. Über Ptolemaios XII. als Diony- 
sos-Auletes vgl. Kyrieleis, H., Chiron 30 (2000) 
577-584. 
SOPHIA ANEZIRI 


B. Roman apotheosis 


1. Roman apotheosis: general introduction 

The Greek term ‘apotheosis’ had no one-word 
parallel in classical Latin. But the concept was in- 
stead expressed in formulas such as ‘to place in the 
number of the gods’ (‘in deorum numerum referre’ : 
thus Divus Iulius in CIL IX 2628, probably short- 
ly after his death in 44 B.C.; Aeneas-Indige(n)s in 
CIL X 808, cf. Romulus in 809, Augustan) or, 
synonymously, ‘heavenly honours have been de- 
creed to Divus Augustus by the senate’ (various 
calendars s.v. 17 September A.D. 14: Degrassi 
510). The explicit creation, recognition or accept- 
ance of gods, celestial or chthonic (where Latin 
had no term corresponding to the Greek ‘heros’/ 
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heroes’), whose elevation was preceded by an 
earthly existence, is, strictly speaking, confined to 
Only the few cases in the Roman world, where the 
ancients themselves employed these or similar for- 
mulations. 

In this narrow sense of explicit deification, 
‘apotheosis’ among the Romans in the Republic is 
encountered only in connection with a few figures 
in Roman mythology, some, like Hercules and the 
Dioscuri, imported from Greek mythology, oth- 
ers, like Aeneas (though already Homeric) and Ro- 
mulus, exclusively Italic-Roman. Beginning with 
the complex case of Julius Caesar, and with clear 
reference to the precedent of Romulus, the prac- 
tice then developed to deify (some) dead emperors 
and imperial relatives by decree of the Roman sen- 





ate, always with the title of Divus (‘god’) for men, 
Diva (‘goddess’) for women. 

Common to all these cases, and in partial con- 
trast to Greek custom (cf. above), was the notion 
that such posthumous apotheosis should be marked 
by the adoption of a new name for the new deity, 
making for a neat distinction on the linguistic lev- 
el between the earthly and the (posthumous) ce- 
lestial existence of such figures. Thus, at least in 
one version, Indiges was the divine and posthu- 
mous name of Aeneas (Ov. met. 14, 581-608; CIL 
X 808); Romulus became a god under the name 
Quirinus (a version current at least from the 3rd 
cent. B.C., as is evident from Ennius); Caesar be- 
came Divus Iulius; and Caesar Augustus became 
Divus Augustus; and so forth for later emperors 
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or imperial relatives who received the same 
honour. The fact that the identifications Aeneas- 
Indiges and Romulus-Quirinus were probably an- 
tiquarian constructs, wrong in historical terms, is 
unimportant: at least the Romulus-Quirinus ver- 
sion was commonly accepted by the later Repub- 
lic and, like Hercules, furnished a decisive and 
much quoted parallel for the evolving system of 
imperial deifications, i.e. the creation of Divi. 

From a strictly literal definition of ‘apotheosis’, 
these instances are the only ones from the Roman 
world to qualify unequivocally for the term. For 
they contain all the elements necessary to elimi- 
nate ambiguity: explicit divinity of the creatures 
in question, expressed either by common consent 
as to their divine and celestial status, based on an- 
cient cultic tradition in combination with a com- 
monly accepted mythological interpretation, such 
as in the case of Quirinus; or, in the absence of 
such legitimizing, traditional acceptance, by ex- 
plicit verbal and legal definition by Roman state 
authorities (i.e. the senate, which possessed a tra- 
ditional monopoly on accepting new gods into the 
state pantheon), as in the case of the Divi, whose 
very name proclaimed them gods. Most of the Di- 
vi received continuous, divine worship in the Ro- 
man state cults for, at the very least, well over two 
centuries after Augustus’ death in A.D. 14, thus 
continuously restating and cementing their posi- 
tion as official gods of the Roman state. And last- 
ly, as mentioned, the instances of Romulus/Quiri- 
nus and the Divi are the only instances where 
change of status is described in terms correspon- 
ding to the Greek ‘apotheosis’, deification. 

Strictly speaking, both these elements, that of 
explicitly divine status and that of ascending to it 
(in a Roman context, as it happens, always in con- 
nection with death, or removal from the earthly 
sphere), need to be present in order to speak of 
‘apotheosis’. Though my main emphasis will there- 
fore be on such unequivocal or ‘complete’ cases, 
single elements of full-blown apotheosis are often 
encountered separately, and will be included to the 
extent they can in my view illuminate the concept 
and its employment in the Roman world. 


2. Apotheosis of living humans 
a. The level of ideology: divine 
assimilation of living humans in 
the written sources 
i. Kings, private individuals and 
magistrates 
Divine worship of humans was clearly absent 
from the public sphere of Roman life during the 
Republic. Indeed, scholars have usually argued that 
such cult was completely alien to Roman religious 
tradition. However, such a view may well repre- 
sent a misunderstanding based on an anachronistic 
dichotomy between religion and politics, both 
modern concepts which have no clear parallel in 
pre-Christian Rome or Greece. If divine worship is 
instead interpreted as an expression of a monarchi- 


cal relationship between the being worshipped and 
the worshippers, presupposing the idea of absolute 
power, the absence of such cults from at least the 
public sphere of the Roman Republic may be no 
more than a truism: accepting that religion and 
politics were both part and parcel of the Roman 
constitutional system, naturally a republican form 
of government would not contain such worship. It 
is quite another matter to argue that the notion of 
such worship, or ‘apotheosis’ in the broad sense, 
was alien to Roman tradition. In terms of mental 
history, language and iconography can illuminate 
whether the absence of such worship was merely a 
symptom of a republican system of government, 
or whether the very idea was a late import from 
the Greek world, alien to a supposedly ‘pure’ or 
‘original’ Roman culture - which probably never 
existed in any stage of Roman history. 

Before the republic, however, Rome had kings; 
and we may expect to encounter public worship 
of the kings in this archaic period. Too little is 
known, of course, and most is mythical. Yet if any 
information can be regarded as reliable in this con- 
text, it is what we are told of the dress of the 
kings. It was perpetuated in the attire of the gen- 
eral celebrating a triumph. He was dressed in a 
purple cloak, later replaced by the embroidered to- 
ga picta, carried a sceptre surmounted by the figure 
of an eagle, and wore a golden wreath on his head; 
furthermore, his face was painted red, as was that 
of the image of Capitoline Jupiter. The king, and 
later the triumphator, wore the dress of Jupiter, 
and indeed appeared as an earthly Jupiter, a con- 
cept we shall encounter again later. Modern schol- 
ars have argued whether the triumphator’s dress 
was that of Jupiter, or of the Etruscan kings, who 
would then have taken it over from Jupiter; in 
other words, whether the triumphator appeared as 
a man or as a god. The distinction is perhaps not 
very relevant; again, it reflects primarily the im- 
portance of the question of man or god to mod- 
ern scholars. The fruitless nature of the discussion 
has been convincingly pointed out by Versnel: the 
triumphator was both king and Jupiter, or rather 
acted the Roman king who appeared as Jupiter. 
Whether human or divine was hardly the issue: 
the dress of the triumphator was simply the em- 
blem of supreme power or status. In relation to 
this, the philosophical question of the exact nature 
of the splendid figure in his chariot mattered lit- 
tle, as it mattered little in connection with wor- 
ship of Jupiter, or other gods. Their power was 
the main issue, and what made them worth deal- 
ing or communicating with in the first place. This 
power did not spring, nor was it even supposed to 
spring, from their divinity, as that of God in 
Christian theology; rather the divine status con- 
ferred on them by their worshippers sprang from 
the enormous power they wielded. 

The Jupiter-like dress of the Roman triumpha- 
tor is good evidence that the notion of divine as- 
similation was probably never alien to Roman tra- 
























dition. In Plautus’ comedies appear a number of 
instances where benefactors are termed 'my 
Jupiter”, ‘earthly Jupiter’ or the like by their un- 
derlings (e.g. Plaut. Persa 99-100), in some cases 
accompanied by offers of worship — all obviously 
on the private level, and relevant only to the re- 
lationship of the two individuals in such an ex- 
change of honours for benefactions. Such instances 
seem peculiarly Roman and have no close parallels 
in Greek comedy (Hanson; Gradel 2, 44-53). 
Again, though comedy is notoriously difficult to 
interpret as a source of daily life without other ev- 
idence (comedies should obviously entertain, but 
it is not always obvious on what their amusement 
value depends: exaggeration, inversion or pure in- 
vention?), there may be a parallel in the military 
distinction of the corona civica, the oak wreath giv- 
en by a soldier whose life had been saved on the 
battlefield to his saviour; the custom can be traced 
back to, at least, the 3rd cent. B.C. Since the oak 
wreath was otherwise commonly known as an em- 
blem of Jupiter, the custom may have represent- 
ed the supreme honour (matching the supreme 
benefaction of saving someone’s life) of a person- 
al appointment as an earthly Jupiter for the soldier 
saved, and for him only (Gell. 5, 6, 11; Maxfield 
70 ff. with the other sources). 

Our sources for private life in the Republic are 
so scanty and incidental that we cannot expect a 
clear picture one way or the other. But the instances 
quoted above do at least put in question the idea 
that attributing divine qualities to humans was a 
notion alien to traditional Roman mentality (how- 
ever we understand this problematic concept). 

Cicero could certainly employ the terminology 
of divinity about humans too, as in the thanks he 
rendered when returning from exile to the man 
who had enabled his homecoming, Cornelius 
Lentulus Spinther (p. red. ad Quir. 11): «parens, deus, 
Salus nostrae vitae, fortunae, memoriae, nominis». 


ii. Emperors and their family 

On the linguistic level, there is a fairly clear dis- 
tinction between the Latin West and the Greek 
Fast: whereas the living emperor (and his family 
members) were commonly termed ‘theos’/ ‘thea’ in 
the Eastern parts of the Empire, the corresponding 
Latin terms, such as deus’/ ‘dea’ or divus’/ diva’ are 
only rarely encountered in connection with living 
imperials (Scribonius Largus 79, 21; 5, 5 ed. Teub- 
ner 1983): ‘deus noster Caesar’; cf. ‘divinus princeps’ 
employed of the living (?) Claudius in the Arval 
Acta, Scheid, CFA 52 f., and the form ‘domus di- 
vina’ of the imperial house from Tiberius onwards). 
Such avoidance seems to have primarily depended 
not on any theological scruples, but on the (inci- 
dental) Roman tradition from Romulus/Quirinus, 
cemented by the case of Caesar and the Augustan 
settlement, which only allowed for posthumous 
deification; this entailed that the similar terms di- 
vus and deus came to ominously connote the em- 
peror’s death (cf. Tac. ann. 15, 74 and 3.b.ii below) 
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and hence were avoided in connection with living 
imperials. The different Greek tradition, however, 
took less of an interest in emperors once they had 
left earth, but focused overwhelmingly on the liv- 
ing ruler, and hence did not entail such sinister as- 
sociations of the words. However, paraphrases in- 
stead became common in Latin, Western usage: 
terms such as sacer/sacratissimus or sancius/ sanctis- 
simus were employed informally already of the liv- 
ing Tiberius (Suet. Tib. 27), and became common 
in late antiquity, whereas a formula imputing di- 
vine power (numen) to the living emperor and his 
house — devotus/-a/-i numini maiestatique eius/eorum 
— became ubiquitous in dedicatory inscriptions to 
the imperials in the later 2nd and 3rd centuries. 
Ifthe Latin terminology often suggested the em- 
peror’s divinity or god-like qualities, though only 
generally avoiding the two words deus and divus, 
imperial iconography all over the Empire struck the 
same chords. Whereas private individuals could be, 
and were, depicted in sculpture (and hence, pre- 
sumably in other media, which are not preserved, 
such as paintings) as gods or with divine attributes, 
depiction ofa man as Jupiter was generally reserved 
for the emperor alone. Like iconography in gener- 
al, such representations had the advantage of fruit- 
ful ambiguity, since it could be interpreted any- 
where on a scale from complete identification to 
merely a parallel between the heavenly and the 
earthly monarch, and hence cater for several views 
of the emperor and his position (more on the icono- 
graphical aspects of Roman apotheosis below). 


b. The level of action: apotheosis of living 

humans in religious cults 
i. Worship of private individuals and 

magistrates 

Scholars have traditionally argued that divine 
worship, or even divine assimilation of living hu- 
mans was alien to Roman religious tradition, in 
contrast to conditions in the Greek world (e.g. 
Taylor). But the implicit dichotomy may well 
be false. In both the Greek and Roman worlds di- 
vine cult of living humans expressed their maxi- 
mum power and monarchical position within a 
constitutional system — or perhaps, from the tra- 
ditionalist point of view, rather outside it. In the 
nature of things, the phenomenon was therefore 
not found in the public sphere during the Roman 
Republic. The Jovean or kingly costume of the 
triumphator, however, as well as, perhaps, the ho- 
nour of the corona civica, furnishes good evidence 
that the mental notion was never absent from Ro- 
man culture, including its religious ideas, as such 
(see 2.a.i above). À type of institutionalized di- 
vine worship of men was found in the traditional 
house cult: the worship of the Genius of the head 
of the household, the paterfamilias. Al men had a 
Genius, a type of immanent or tutelary, person- 
ifiable ‘life force’, just as women, at least during 
the Empire, were credited with a corresponding 
deity, the Juno. Only the Genius of the pater- 
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familias, however, was the object of regular cult, 
performed primarily by his slaves, freedmen and 
other clientes, i.e. his familia. The god is represent- 
ed in art, mainly frescoes from Pompeian house 
shrines, as a youth dressed in toga, apparently ir- 
respective of the age or personal appearance of the 
paterfamilias (there is thus little or no evidence for 
the common view that the Genius was a ‘double’ 
or portrait of his ‘owner’). The evidence for the 
Republic is scanty, and the house cult is best 
known from the Empire (primarily the archaeo- 
logical evidence from the Vesuvian eruption of 
A.D. 79, but also some inscriptional evidence), but 
as far as we can judge the house cult of the Genius 
and the Lares (tutelary deities of the house) goes 
far back into Roman history (Plautus remains the 
main Republican source). The possible role of the 
blood relatives, wife and children, of the paterfa- 
milias, is less clear in the sources, which may be 
due to patterns in the epigraphical habit. 

Since all living men had a Genius, the worship 
of such a god did not impute divinity or superhu- 
man status to its ‘owner’. This household worship 
rather focused on and expressed the social identity 
of the familia as a unit defined and held together 
solely by a paterfamilias, present and future (since 
the concept clearly connoted also reproductive 
powers). More personal, divine worship fulfilled 
other purposes and had no institutionalized exis- 
tence, but may well have occurred in the private 
sphere as the supreme repayment of supreme bene- 
factions, such as the saving of the life of the wor- 
shipper by the honorand (cf. the corona civica, 2.a.i 
above). The scantiness of our sources for the pri- 
vate sphere during the Republic means that there 
is precious little evidence either way, though sev- 
eral instances appear, in parodial form, in Plautus’ 
comedies (thus Persa 99-100; Pseud. 323-341; Asin. 
712-730; Capt. 860-877; Hanson 52. 69; Gradel 2, 
44-53). Though comedy is a difficult source for so- 
cial realities, it seems clear, at least, that these in- 
stances are genuine Plautine additions, since they 
have no known parallel in Greek comedy, nor in 
Terence, who is much closer to his Greek models. 
Furthermore, the comical aspect in the Plautine in- 
stances may be interpreted to depend on parodial 
inversions of real social customs, since cult of liv- 
ing humans in Plautus is rendered for benefactions 
on a ridiculously modest scale, and commonly by 
social superiors to social inferiors. The opposite or, 
as we would expect, ‘normal’ pattern does not ap- 
pear among Plautus’ instances. 

Apart from Plautus, however, there are few 
clear instances from the private sphere, nor can we 
expect any, given the nature of our sources from 
the Republic. After Marius’ victories over the 
Cimbrians and Teutonians, divine libations were 
poured to him at private banquets (Val. Max. 8, 
15, 7; Plut. Mar. 27, 9). With this instance, how- 
ever, we are already halfway into the public sphere. 

For cults of Roman governors in the Greek 
world, see 2.b.ii below (Civic cults). 





ii. Emperors and their family 

When the Republic finally collapsed with Cae- 
sar’s dictatorship the notion of divine status in the 
public, constitutional system appears unequivocal- 
ly in our sources. At least most of them claim that 
the dictator was appointed a state god, with tem- 
ple, his own flamen, and perhaps a divine name 
(Divus Iulius) shortly before his death in 44 B.C., 
though the chronology of these honours has been 
the subject of much debate among modern schol- 
ars, who have commonly found it hard to accept 
the lifetime version (see 3.b.ii below). 

If divine cult is interpreted in the contempo- 
rary classificatory framework as the supreme hon- 
our known to the ancients, reciprocating maxi- 
mum status or power, it may be seen as a kind of 
‘automatic’ response to external conditions of such 
status or power, rather than - as would be sug- 
gested by a strictly functionalist approach - as e.g. 
a legitimation of power. I would indeed suggest 
that such a functionalist interpretation is as irrele- 
vant in worship of Roman emperors, or other so- 
cial superiors, as in worship of, say, Jupiter. The 
new Augustan monarchy saw an omnipresent 
flowering of cults dedicated to the first emperor. 
The, as it seems, confusingly varied pattern of such 
cults and their different forms and versions can to 
a large extent be explained by categorizing them 
by contemporary legal categories: I: private cults; 
and II: various public cults: a. The state cult in 
Rome (and in a few cases elsewhere, such as the 
Arval shrine and grove outside the capital); b. 
Provincial cults; c. Municipal or civic cults. The 
Roman definitions, roughly corresponding to 
similar categories in the Greek world during the 
Empire, are known primarily from Festus (336). 
Public cults were always representative, performed 
by public priests or magistrates at public expense 
on behalf of larger social groupings; thus the 
Roman state cult on behalf of the whole populus 
Romanus (or subdivisions thereof in a few archaic 
instances classed by Festus as a subcategory), civic 
cults on behalf of the free inhabitants of the par- 
ticular township. Private cults, on the other hand, 
were always privately funded and generally non- 
representative, involving only the participants in 
the ritual, or representative for private groupings, 
such as a household (familia) or a private associa- 
tion (collegium/koinon). 

Personal involvement from Augustus himself 
(or later emperors) is obviously found on the lev- 
el of the state cult and provincial cults, hardly ever 
in civic cults, whence we know several instances 
where the emperor was informed or asked for per- 
mission, but none where he was given a choice be- 
yond acceptance or refusal, i.e. he was never asked 
or expected to determine the specific form of the 
cult accorded him. On the private level, his in- 
volvement was more varied, as were the types of 
such private cults. 

Our literary sources generally seem to have 
taken these categories for granted in their — rather 

























few - general comments on imperial cults, though 
this has rarely been realized by modern scholars. 
As for Augustus’ policy in the field, two sources 
are often quoted, Cass. Dio (337) and Suetonius 
(338). Cass. Dio’s passage has in fact wreaked hav- 
oc in scholarship on the subject, since he appears 
to set Italy apart and claim that there was no em- 
peror worship in this the Roman heartland; the 
context is Octavian’s measures in the Fast in 29 
B.C. after his final victory in Egypt (337). In gen- 
eral it is obvious that Cass. Dio speaks of provin- 
cial.cults in the passage, ignoring civic worship, 
where the emperor’s role was a much more pas- 
sive one. Italy, however, was not a province, and 
Cass. Dio’s aside on Italian conditions may be no 
more than an attempt to stress this to his Greek 
audience. At least it is now clear from the rich 
documentary evidence of civic imperial cults in 
Italy that the peninsula did not in the least deviate 
from the rest of the Empire in this regard, and that 
divine imperial cults are found in Italy under Au- 
gustus (and later) on both the civic and private lev- 
el (pace Taylor, depending entirely on Cass. Dio’s 
passage; there is no evidence for her influential at- 
tempt at harmonizing the sources by claiming that 
civic cults in Italy were dedicated to the emperor’s 
Genius rather than to himself in god-like fashion; 
Gradel ı and 2, Chapt. 4 for the Italian case, ar- 
guing that no civic temple to the emperor’s Ge- 
nius is known from anywhere in the empire; Hän- 
lein-Schäfer for temples to him during his lifetime 
and later; and for private lifetime worship seem- 
ingly accorded him in Rome, note Tac. ann. 1, 73). 
Suetonius (338), on the other hand, clearly speaks 
only of the state cult and provincial cults, ignor- 
ing the civic level (as does Cass. Dio in my view). 


The state cult: it is clear from the evidence that 
emperor worship was and remained absent from 
this sphere, under Augustus and later: thus far, at 
least, Cass. Dio appears to be right. This absence 
presumably depended originally on the notion that 
the principate was not a monarchy, incompatible 
with divine worship of the living emperor, and 
equally on the anti-precedent established for this 
by. Caesar’s case and failure. Later, however, the 
Augustan precedent of only posthumous state 
deification acquired an obstructive life of its own, 
since it meant that the very notion of the ruling 
monarch’s state divinity ominously connoted his 
death (thus clearly Tac. ann. 15, 74; Suet. Vesp. 23, 
4; Tert. apol. 24, 4: Maledictum est ante apotheosin 
deum Caesari nuncupari; of. SHA Geta 2). Inciden- 
tally, both Romulus’ deification as Quirinus and 
Caesar’s murder shortly after, as it would seem, be- 
ing appointed a state god, had already established 
the link. It was further cemented by imperial re- 
fusals of this honour by both Augustus and sever- 
al. of his successors: thus Cass. Dio 53, 27, 3; Tac. 
ann. 15, 74; Suet. Tib. 26, 1 (of. Cass. Dio 57, 9, 1) 
may record yet another such offer; apparently also 
to Caligula: Cass. Dio 59, 28, 2; Caligula perhaps 
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instead opted for a private cult of himself, a wor- 
ship which was, it seems, privately funded and lo- 
cated in the palace ~ Suet. Cal. 22 on the exorbi- 
tant fees for the priesthoods and the location; Cass. 
Dio 59, 28, 2: temple built at Caligula’s own ex- 
pense — and thus not a state cult: see Gradel 2, 
149-159. But at the very least these repeated offers, 
presented in spite of the unfortunate precedents of 
Romulus and Caesar, constitute interesting evi- 
dence that state divinity of the living emperor was 
an obvious, indeed ‘natural’, model for many sen- 
ators under the Julio-Claudian emperors, at least. 

The Romulean and Augustan precedent stuck, 
however: state divinity was only accorded (some) 
emperors — and empresses ~ posthumously. Even 
Commodus, who received the official title of Ro- 
manus Hercules from the senate (cf. below 4.b.i.a. 
on 381), never received any state worship in his 
lifetime; and although no emperor before or after 
him carried the name of a god as an official title, 
even his case strictly speaking conformed with the 
Augustan precedent: Hercules too had only en- 
tered heaven and become a god at his death. 

Instead of divine status in the state system, the 
state cult from Augustus onwards came to be dom- 
inated by state sacrifices to the traditional gods on 
behalf of the living emperor and his family (the 
main source is the Arval records: Scheid, CFA). 
Most handbooks have maintained, however, that 
Augustus’ Genius instead received state worship 
during his rule. But there is in fact no evidence for 
this: such worship is first clearly encountered from 
A.D. 55 onwards (Scheid, CFA 376), and it appears 
that it did not take place under Augustus and, at 
least, Tiberius; the earliest possible evidence may 
be the inclusion of the living emperor’s Genius in 
the official oath formula, where it is now evidenced 
in the Murecine or Sulpician archive under Caligu- 
la, A.D. 39 (Camodeca 164 f£.). The avoidance of 
such worship under Augustus may have been due 
to its implicit monarchical connotations, depend- 
ing on the origins of such cult in the household 
sphere: whatever the position of a paterfamilias — 
in legal theory, if not in practice, an absolute 
monarch of the familia — he was not first among 
equals. Incidentally, state worship of the living em- 
peror’s Genius is thus constitutionally interesting, 
because its inception may be taken as the point 
when the Roman state was formally recognized to 
be a type of monarchy. 

Augustus’ Genius was, however, worshipped in 
one particular type of cult, the so-called Compital 
cults. From time immemorial - or, in Roman 
terms, the reign of king Servius Tullius - Rome 
had been divided into city districts, vici. In each vi- 
cus was situated a compitum, a shrine dedicated to 
the worship of the Lares Compitales, tutelary gods 
of the district. The cults and the collegia organiz- 
ing them became foci of political unrest in the late 
Republic, and were repeatedly banned (cf. Thes- 
CRA III 6 h Profanation, sect. II.7). Around 7 
B.C. Augustus reorganized the administrative sys- 
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tem of the capital, dividing it into 273 vici. In con- 
nection with the reform, the Compital cults were 
revived, each headed by four magistri vici, com- 
monly, though not exclusively freedmen, but with 
a new content: the old Lares Compitales were 
henceforth termed Lares Augusti (as an adjective, 
not a genitive of his name), and to their worship 
was joined that of Augustus’ Genius. The new 
form of Compital cults spread to local townships 
all over Italy and other Romanized areas over the 
next generations (e.g. Pompeii: Spinazzola, Pompei 
190 ff.). Notwithstanding, however, the close gov- 
ernmental control and scrutiny of the cults in 
Rome, the worship did not entail that Augustus’ 
Genius joined the state cult, though the Compital 
reform has often been interpreted in this way. For 
the Compital cults were in legal terms private: they 
were clearly privately funded (by the magistri vici), 
and traditionally organized, it seems, by private 
collegia (thus apparently Asconius 6 p. 7 ed. Clark). 


Provincial cults: As on the level of the state cult, 
provincial cults of the emperor required the per- 
mission of the emperor to be established. Unlike 
civic cults, he seems also to have assumed a role in 
determining their shape and contents. Thus Augus- 
tus gave detailed instructions to the province of 
Asia regarding his own worship, performed by 
non-Romans, and that of Divus Julius, reserved for 
Roman citizens (the distinction apparently did not 
last and left little trace in the sources: Price, Ritu- 
als 76 £.; 254). Later, in 12 B.C., his stepson Drusus 
personally dedicated the provincial altar of the 
three Gauls at Lugdunum dedicated to Roma and 
Augustus (Liv. perioch. 139; Suet. Claud. 2, 1; Fish- 
wick 2, I 97 ff.). The general rule, according to 
Suetonius (338) was that Roma should be wor- 
shipped with Augustus in provincial cults (and in 
those only: Suetonius speaks only of provincial 
cults), but the rule was, it seems, later abandoned; 
thus the cult of Claudius in Britain contained no 
trace of Roma, as far as we know (Fishwick 2, I 195 
ff.). In newly conquered provinces, the provincial 
imperial cults were clearly encouraged from Rome 
as a focal point of loyalty (thus also the ara Ubio- 
rum in Germany: Tac. ann. 1, 39. 57). In older 
provinces and the Greek world, on the other hand, 
provincial cults arose on local initiative, though 
under imperial control (thus Cass. Dio 51, 20, 6-8 
for Asia, see above; Spain: Tac. ann. 4, 37 f.: 
Tiberius refusing permisssion; instances of active 
role by governor or other official: Price, Rituals 54; 
69 ff.). Existing cults in the Greek world, primari- 
ly Asia, could be promoted by the emperor from 
civic to provincial status by the granting of the ti- 
tle of neokoria to such cults, a privilege commonly 
celebrated on local coinage; the privilege apparent- 
ly signified that the particular city received a sta- 
tus as ‘capital’ of the province, though the honour 
was held by several cities within Asia, and large 
cities such as Ephesus held the title several times 
over. Cults of the Divi, dead imperials, were rare 





on this level, and provincial as well as civic cults all 
over the empire focused overwhelmingly on the 
living emperor rather than on the dead ones, whose 
worship was clearly prominent only in the state 
cult in Rome and in army cults, which copied this 
sphere (the Feriale Duranum: Fink/Hoey/Snyder; 
Fishwick 2, I 3, 593 ff.). 


Civic cults: With the emergence of Rome as the 
dominant power in the Eastern Mediterranean 
from about 200 B.C., many Greek cities estab- 
lished cults of Roma (Mellor). Later, mainly in the 
ist cent. B.C., emerged many such cults of local 
Roman governors (Price, Rituals 42 ff.), a phe- 
nomenon ceasing during the reign of Augustus, 
which witnessed the gradual monopolization by 
the emperor and his family of such cults. In both 
cases, whether of governors or of imperials, the 
cults were modelled exclusively on the traditional 
cults of the gods. There is thus little evidence of 
attempts to construct an intermediate position for 
governors or imperials between the human and the 
divine level, such as e.g. heroic honours which, 
unsuitably, connoted the death of the honorand(s). 
In general, both the Greek East and Italy followed 
their own traditional patterns for such worship, 
and civic cults in newly Romanized areas, such as 
Gaul, followed the Roman/Italic pattern. The 
dichotomy traditionally claimed in scholarship 
between the Roman heartland Italy and the sub- 
ject areas seems unfounded: civic, divine cults in 
Italy were common already under Augustus, and 
they were, as in the Greek East, overwhelmingy 
dedicated to the living emperor and his family, 
rather than to the dead ones (the Divi): thus for 
Divus Augustus we only know of a temple at 
Nola, dedicated by Tiberius in person, and hence 
not established merely on local initiative (Cass. 
Dio 56, 46, 3; Suet. Tib. 40; Tac. ann. 4, $73 
Hänlein-Schäfer 129 f.). The large role tradition- 
ally ascribed to the emperor’s Genius in the civic 
cults of Italy in fact seems non-existent: not a 
single instance of a civic cult dedicated to this god 
is known from Italy (or elsewhere) — the case of 
Pompeii, often quoted as such an instance, rests 
exclusively on a doubtful restoration of CIL X 
814, see Gradel 1. ‘We are ill-informed as to the 
practicalities of these systems: what happened in 
concrete terms at the death of one emperor and 
the accession of another? In Pompeii, at least, it 
seems clear that the office of flamen or sacerdos 
Caesaris (Augusti), established under Augustus, 
continued after his reign (thus CIL IV 1180 = 
AEpigr 1949, 9, A.D. 69-79), linked not to the 
person of the emperor, but to the title, i.e. to the 
living emperor, and there is no evidence that cults 
were ever established for a Divus. An exception to 
this tendency is found in the case of Ostia, where 
the Augustan office of flamen Romae et Augusti 
continued, dedicated, as usual elsewhere too, to 
the living emperor, but where the city also estab- 
lished several additional cults of Divi. This excep- 
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tion presumably depends partly on Ostia’s prox- 
imity to Rome, and partly on the port city’s size 
and relatively large financial resources, allowing 
for the establishment of several such additional 
cults. But in general the pattern of civic cults was 
surprisingly uniform all over the empire: civic 
cults overwhelmingly focused on the living em- 
peror and his family, and the cults were modelled, 
in terms of their rituals, priestly titles and temple 
architecture, on traditional divine cults. The one 
qualification to this claim also seems general to 
both East and West in the empire: civic cults of 
the emperor encompassed both sacrifices to him, 
as to a traditional god, as well as on his behalf 
(thus Italy, Cumae: Degrassi 278 ff. [the Feriale 
Cumanum] and Asia: Price, Rituals 207 ff.). Since 
sacrifices were not normally performed to a god 
on behalf of another god, the latter type of ritual 
constructed the emperor as a human figure. 
Though modern, theological concerns should not 
lead us to overlook the fact that the distinction is 
rarely discussed in any explicit way in the evidence 
(a clear exception, but problematically in a Jew- 
ish source, is Philo Alex. leg. ad Gaium 357), such 
ritual systems did after all express that the emper- 
or was both human and divine. The ritual calen- 
dars of such cults therefore did present the emper- 
or in an ambiguous position, as both human and 
divine, but as far as we can tell (since such calen- 
dars are only known in a few instances) never 
within the same single ritual, where it was always 
a question of either-or, and with both versions 
based on traditional forms of divine worship. 


Private cults: Private cults of the emperor have 
largely been ignored by scholarship, leading to the 
frequent claim that imperial cults were exclusive- 
ly or overwhelmingly public. Our literary sources 
largely ignore such worship, concentrating on the 
‘political’, i.e. public level. But there is epigraph- 
ical evidence of private collegia or koina dedicated 
to emperor worship (thus cultores: Ruggiero, Diz. 
epigr. II 2 [1910] s.v. «cultores» and Gradel 2, 
Chapt. 9). Such associations, dedicated to all kinds 
of gods, both traditional and imperial ones, arose 
and thrived mainly on their own initiative, requir- 
ing at the most permission from public authorities 
to be established (as was in principle required for 
all private collegia). An exception is the Compital 
cults, reestablished in Rome around 7 B.C., where 
the Lares were joined by the Genius Augusti in the 
Augustan version; the cults in their new versions 
thence spread from Rome all over Italy and be- 
yond. Though little realized, the Compital cults 
were legally speaking private (see above), though 
exceptional in being, at least in Rome, under strict 
supervision from the government; the uniformity 
of the gods worshipped, the Lares Augusti and the 
Genius Augusti, in the Augustan cults also points 






_to this triad having been ordained centrally, 
though the spreading of this cult form beyond 






Rome may rather depend on local emulation of 


conditions in the capital. A parallel may to some 
extent be claimed in the less formalized, but fre- 
quent cults of the emperor established by (Seviri) 
Augustales in Italy and elsewhere in the West from 
Augustus onwards on the municipal level only; 
though these groupings, frequently consisting of 
wealthy freedmen, were not really priests, but 
rather constituted a local quasi-order (ordo) below 
that of the ordo decurionum, their cults were like- 
wise private, funded by the participants them- 
selves rather than from public money, though they 
clearly functioned in close cooperation with the 
public authorities in their respective townships 
(Abramenko; Gradel 2, 228-230). 

The Compital cults and the activities of the 
(Seviri) Augustales were exceptional among private 
(by the Roman legal definitions) groupings in their 
close connection with the public level. But wor- 
ship of the emperor is encountered on every oth- 
er private level too, usually dependent on local and 
clearly private initiative for its inception. The em- 
peror was worshipped not only in private collegia, 
but also to some extent in Roman households, at 
least during the early Empire. Thus Tacitus (ann. 
1, 73) mentions ‘worshippers (cultores) of Augustus, 
which were found in all households’ in Rome; the 
information is given under the year A.D. 15, but 
since Augustus is not termed Divus, the statement 
must reflect conditions in the capital in Augustus’ 
later years. However, Tacitus’ mention of the phe- 
nomenon may suggest that such household collegia 
were no longer ubiquitous in his day. 

No imperial portraits have been found in the 
household shrines (lararia) of Pompeii and Hercu- 
laneum, but there is some literary evidence for the 
practice of placing imperial images there (Gradel 2, 
204-207). Likewise, divine libations to the emper- 
or at private meals or banquets seem to have been 
common at least during the early empire in Italy 
(as earlier for Marius, see above). Cass. Dio 51, 19, 
7 mentions a senatorial decree of 30 B.C. ordering 
such libations before all banquets, public and pri- 
vate; there is only evidence for the private level: 
Hor. c. 4, 5, 33-40 and Ov. fast. 2, 633-638 may be 
dismissed as poetic hyperbole, but Petron. 60, 7 
seems good evidence that the practice was com- 
mon. The libation is commonly taken to have been 
to Augustus’ Genius (thus Fishwick 2, II 1, 376 ff.; 
Fishwick 3, 25); but all sources mention the custom 
as directly to the emperor, in traditionally divine 
fashion (Gradel 2, 207-212 for full discussion). 


3. Posthumous apotheosis 
a. The level of ideology: divine 
assimilation of the dead in language 
and iconography 
i. Private individuals 
The Roman cult of the dead incorporated, 
from an early age, concepts which were explicitly 
termed ‘gods’ (‘Di’ or ‘Divi’), namely the ‘Di par- 
entes’ — ‘ancestor gods’ - and, more commonly, 
the ‘Di manes’, spirits of the dead. The use of di- 
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vine titles for these entities depends on the lack of 
a term corresponding to the Greek ‘heros’/ ‘heroes’ 
in Latin, since there is no evidence that dead non- 
imperials ever received celestial worship, express- 
ing their placement in heaven; on the contrary, 
the rituals in the traditional cults of the dead al- 
ways suggested that they were below ground (sac- 
rifices were poured into the ground rather than 
burnt on altars etc.). Furthermore, both the di par- 
entes and the ubiquitous di manes were almost ex- 
clusively collective and only very rarely, if ever, 
used of individuals or in the singular. However, 
from the 1st cent. B.C. onwards, the dedicatory 
formula ‘To the Di manes of NN’ (‘Dis manibus’ 
plus the name of the deceased individual(s) in the 
genitive) became increasingly standard: in the im- 
perial age, at least, it was completely formulaic. 

If dead non-imperials to the best of our knowl- 
edge did not receive actual cult as ‘real’ (i.e. celes- 
tial) gods, nor were hardly ever termed ‘deus’/ ‘dea’ 
individually, funerary iconography during the 
Empire commonly endowed the individual dead 
with divine attributes or celestial imagery, appar- 
ently in contrast to the funerary rituals, where 
offerings were poured into the ground. Thus the 
ubiquitous funerary altars from Italy and else- 
where in the Empire copied exactly ‘real’ altars 
from the cult of the celestial gods — even though 
they were apparently non-functional or symbolic, 
i.e. offerings were never burnt on them. Further- 
more, the deceased are frequently depicted on such 
altars framed by temple facades and thus appear- 
ing as or connoting cult images in a temple. And 
the imagery developed and employed for the Di- 
vi, the dead and officially deified imperials, was 
fairly often aped in private funerary iconography. 
The two Augustan laurels are thus commonly en- 
countered, though presumably employed as mere 
generic status symbols, since they had no obvious 
connection with imperial apotheosis. But the ea- 
gle employed (literally) in imperial funerals and its 
iconography as flying the spirit of a dead emper- 
or or empress to heaven (see 3.b.ii below), is 
sometimes shown performing the same service for 
dead non-imperials (393). The motif of an eagle 
carrying the deceased on its back to heaven became 
fairly common on tombstones in the 2nd cent. 
A.D. (Cumont 1917), and by the middle of the 
century the imagery was so common that the 
dream interpreter Artemidorus (2, 20 p. 135 ed. 
Pack) could state: «[To dream that] one is trans- 
ported on an eagle is, on the one hand, an omen 
of death for kings and rich and noble people; for 
it is an old custom to paint and sculpt the dead on 
this social level as transported on eagles, and to ho- 
nour them with such works of art.» 


ii. Emperors and their family 

Dead imperials who were deified by the senate 
and received the title of Divus or Diva in the 
process were explicitly presented as full gods, part- 
ly by ritual actions (their worship in the state cult), 


partly by the terminology employed: the title of 
Divus was never employed of such precedents as 
Hercules or Romulus/Quirinus — their status was 
uncontroversial — which makes its use of the im- 
perials rather striking. The title was apparently 
necessary to spell out the message, namely that 
these new entries to the state pantheon were in- 
deed gods in the full sense. In time ‘Divus’/ ‘Diva’ 
came to denote a lesser divinity than the corre- 
sponding ‘Deus’/‘Dea’, presumably as a result of 
the institution of the Divi; thus Cass. Dio regular- 
ly translates the term into the Greek ‘heros’. But 
originally, in the cases of Caesar and Augustus 
there is no indication that the title connoted a less- 
er status, rather the contrary (below 3.b.ii). 

The iconography of the funerary rites connect- 
ed with the Divi is of major importance as suggest- 
ing the mythology evolving in connection with 
such deifications, especially since the theology of 
imperial apotheosis is not presented in any detailed 
or consistent written exposition in the preserved 
sources (s. below 3.b.ii, and 4.b.ii.a; for a de- 
tailed overview of the iconography see Arce). 


b. The level of action: apotheosis of the 

dead in religious cults 
i. Private individuals 

Explicit deification is unknown for private in- 
dividuals in the Roman context, though the terms 
Di manes or more rarely Di parentes were frequent- 
ly employed collectively of the dead, and the 
festival of Parentatio involved some similarly col- 
lective worship. The notion, however, is encoun- 
tered in Cicero’s plan, eventually aborted, to con- 
struct a temple to his recently deceased daughter 
Tullia, carefully distinguishing the proposed mon- 
ument from a tomb «to get as near as possible to 
deification» (... Sepulcri similitudinem effugere non 
tam propter poenam legis studeo, quam ut maxime ad- 
sequar àxobéwoiv) (Ait. 12, 36, cf. 12, 12). 


ii. Emperors and their family: the Divi 

Throughout Graeco-Roman antiquity, divine 
worship expressed and symptomized the absolute 
power of the honorand in relation to his or her 
worshippers. Public divine worship of living rulers 
was thus to Roman ‘eyes an unmistakable aspect of 
monarchy, associated with Hellenistic and other 
Eastern monarchies, systems of state claimed to be 
entirely alien to Roman tradition and thus also 
used to define this somewhat elastic concept. Like- 
wise, Roman mythology and history contained no 
characters who had become gods whilst on earth, 
i.e. during their lifetime. But there were widely 
recognized instances of men or heroes who had as- 
cended to heaven and received worship after leav- 
ing the mortal realm, thus Hercules and, decisive- 
ly, Romulus who, after disappearing from earth in 
a storm, became a Roman state god under the 
name of Quirinus. The fact that the Romulus- 
Quirinus identification was not true in historical 
terms is unimportant: it was widely known (cer- 

































tainly from at least the 3rd cent. B.C., where it is 
found in Ennius) and commonly accepted. 

With Caesar’s dictatorship and the collapse of 
the republican constitution, his monarchical posi- 
tion was expressed in a series of unprecedented ho- 
nours awarded to him by the senate (Gradel 2, 
Chapt. 3 for more detailed analysis). The evidence 
for his divine honours — a state temple in Rome, 
a state priest (flamen) for his worship, a sacred 
couch (pulvinar) for his image, and a cult name 
(perhaps: Cass. Dio is ambiguous), i.e. all the 
paraphernalia of the main gods of the Roman state 
— is conflicting in several respects, presenting three 
different versions: (a) the senate deified him in his 
lifetime: Cass. Dio 44, 4-6; App. civ. 2, 106; Suet. 
Gaes. 76, 1; 84, 2; (b) lie was only deified at a sen- 
ate meeting on 17 March, i.e. immediately after 
his murder: Plut. Caes. 67, 4-6; (c) he was only 
deified, under the cult name of Divus Iulius, at the 
formation of the Second Triumvirate at the end of 
43 B.C.: implied in App. civ. 2, 148 and Cass. Dio 
51; 20, 6, both referring the measure to Octavian 
only. The last version, however, is flatly contra- 
dicted by the only near contemporary source, Ci- 
cero’s 2. Philippic 110 of September 44, mention- 
ing both pulvinar, cult name (Divus Iulius, not 
given in the other sources: Cass. Dio 44, 6, 4 
uniquely gives Zeus/Iuppiter Iulius, but apparent- 
ly only as an acclamation, not a formal title vot- 
ed and accepted) and flamen (Mark Antony) as ho- 
nours clearly voted Caesar — though not yet 
implemented — but version (c) can fairly easily be 
explained by the Triumvirs’ resuscitation of dor- 
mant honours voted earlier. We are therefore left 
with (a) or (b), with the weight of the evidence, 
including Cicero, supporting the former; also, 
since all later state deifications of imperials were 
posthumous, Plutarch’s version can perhaps be ex- 
plained as confusion in the light of the system in 
his own day, whereas the version of, uniquely, 
lifetime deification, the lectio difficilior, seems more 
difficult to explain away. Furthermore, an out- 
right deification may seem difficult to argue in the 
confusing circumstances after his death (thus quite 
inconsistent with the amnesty accorded his assas- 
sins); and it is implied by Cic. Phil. 2, 110 that 
most, at least, of the honours were passed in Cae- 
sar’s lifetime. Doubt may remain, however, on the 
title of Divus Iulius. Caesar’s coinage supplies no 
clear evidence: at least the title of Divus Iulius is 
not encountered on it during his lifetime, though 
one particular type (Crawford, RRC no. 480/5b) 
from his last weeks (?) shows a star, a common 
emblem of divinity, behind his portrait. 

The title of Divus may in my view supply an- 
other argument in favour of the lifetime version. 
The word later became standard in connection 
With posthumous imperial state deification, even- 
tually taking on a tinge of a lesser, more human 


type of divinity than the word’s byform ‘deus’ 


(Cass. Dio thus regularly translates it into the 
Greek ‘heros’; and note Serv. Aen. 5, 45 [340]). 
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This simply resulted from the use of the word in 
connection with dead imperials, but in Caesar’s 
(and Augustus’) day the relationship between ‘di- 
vus’ and ‘deus’ seems to have been the exact oppo- 
site, judging from a fragment of Varro in Servius 
(340). Varro’s discussion of the words would seem 
to have been contained in the lost third book of his 
de lingua Latina (340), written either in the early 
months of 44 B.C. or perhaps a few years earlier. 
If Varro’s view — as it happens probably wrong in 
etymological terms, but that does not matter here 
— was the accepted one, possibly even resulting 
from the debates as to which new title would be 
appropriate for the dictator, this suggests that the 
title was in fact voted Caesar in his lifetime, since 
the avoidance of the term (deus) connoting death 
and mortality would hardly make sense, if he was 
in fact dead. Varro’s explanation of the term Di- 
vus’ as the more dignified and prestigious version 
would also suggest why it was later employed for 
Augustus after his death; at least the very fact that 
it had been used of Caesar is not a sufficient expla- 
nation, since Caesar’s precedent was generally not 
followed in the Augustan settlement. 

In fact Caesar’s fate established a clear anti- 
precedent in terms of the lifetime honours accord- 
ed Augustus by the senate in the Roman constitu- 
tional system. Presumably the fact that Caesar died 
shortly after receiving some form of state 
deification would furthermore have underlined the 
only clear precedent of transition from the status 
of ruler to that of state god in Roman history, the 
story of Romulus becoming Quirinus after depart- 
ing earth. It is thus clear that Augustus did not be- 
come a state god in his lifetime, though some form 
of posthumous deification was clearly envisaged in 
the literature from his lifetime (Ps.-Ov. consol. ad 
Liviam 211-258, accepting the poem as Augustan, 
for which see Fraschetti, esp. 238 ff.; CIL X 3757, 
before A.D. 2; Manil. astr. 1, 799 f.), and divine 
worship was commonly accorded him in provin- 
cial, municipal and private cults all over the em- 
pire (see above). In the public or state religious 
system, sacrifices were commonly performed on 
his behalf to the gods, but never to himself, nor as 
far as we know to any of his virtues or character- 
istics; this is seemingly also valid even for worship 
of his Genius, which is never found in state cult. 
The worship accorded this god at the compita from 
at least 7 B.C. onwards does not invalidate this 
claim, since these cults were by the Roman defini- 
tions clearly private, not public, notwithstanding 
their close connection with the public administra- 
tive system of the city of Rome: note Festus (336) 
for the definition, and clear evidence that the 
Compital cults were privately funded, decisive for 
their categorization under sacra privata. The com- 
monly accepted public altar dedicated in his later 
years, A.D. 5 or 6, to his numen is another case, 
but quite apart from the meaning of the concept 
in this case — a version of his Genius, thus Fish- 
wick 2, II 1, 375 ff, or a divine attribute imply- 
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ing divinity in some sense or other — the very ex- 
istence of the altar is in fact most doubtful (Gradel 
2, Chapt. 10): the claim for it rests ultimately on 
Mommsen’s restoration of a lacuna in the Fasti 
Praenestini, based on the existence of such altars 
elsewhere in Italy (Forum Clodii: CIL XI 3303) 
and at Narbo (CIL XII 4333); in fact the former 
case may depend on the latter, rather than both on 
a claimed model in Rome, since the initiator for 
the Forum Clodii monument was Q. Cascellius 
Labeo, a wealthy knight seemingly from Narbo 
(for whom see Demougin 623 f.; CIL VI 3510). 

When Augustus died, however, in A.D. 14, the 
Romulean and ominous Caesarian precedents 
ceased to act as a barrier for state deification, which 
was swiftly voted by the senate immediately after 
his funeral (the only full description of which, 
seemingly sound, is Cass. Dio 56, 31, 2-43, 1). By 
any standards this deification constituted an unam- 
biguous apotheosis: he received the new official ti- 
tle or name of Divus Augustus, and a state temple, 
a state flamen and a college of state priests, the so- 
dales Augustales, were voted in his honour. The 
equivocal status of the living emperor in cults ded- 
icated to his worship, where it was usually ambigu- 
ous whether he was a god or whether he merely 
received honours as to a god, was thus emphatical- 
ly avoided. The measures were ritually ‘illustrated’ 
at his funeral just before the meeting of the senate, 
at which these measures were voted, if we are to 
believe Cass. Dio’s description: the funeral differed 
in scale, but not in kind from traditional noble fu- 
nerals, with the interesting exception that an eagle 
was let loose from a case on his pyre, when it was 
lighted. This ritual was apparently entirely new, 
invented for the occasion (pace Cumont 35 ff., esp. 
76 ff., who argued that the custom originated from 
Seleucid royal funerals, but there is no evidence 
whatsoever for such a view). The eagle had, from 
the Hellenistic age, been depicted as one of sever- 
al images of the soul ascending to heaven after 
death (Diod. 17, 115; Cumont 52 f.), or even ear- 
lier as an emblem of triumphant worldly success 
(e.g. Aristoph. Av. 978; Equ. 1012 f.); but the ex- 
plicit image of the bird as a soul-carrier is encoun- 
tered only after the funeral of Augustus, for whom 
it was apparently invented. 

Augustus’ funeral and the procedure of his 
deification established a precedent for all later state 
deifications of dead imperials. The eagle rite has, 
however, been doubted by modern scholars in Au- 
gustus’ case, since it is not mentioned by Sueto- 
nius (Aug. 100, 2-4) in his - much shorter — ver- 
sion of the funeral (thus Bickermann 1929 in 
Wlosok 93 f. and passim, and e.g. Price 2, 95). But 
the argument is not convincing: Suetonius only 
mentions details and extraordinary honours 
unique to Augustus’ case, ignoring details which 
were standard at such funerals in his day and well 
known to his, I would argue, urban Roman audi- 
ence. Cass. Dio, on the other hand, gives a de- 
tailed description of the whole funeral for his 


Greek audience, who were not familiar with the 
procedures. Cass. Dio has furthermore left us an 
eyewitness account of such a funeral, eagle rite and 
all, accorded to Pertinax in A.D. 193 (Cass. Dio 
[exc. Val., but seemingly a full version] 75, 4-5). 
Yet another detailed description is also penned for 
a Greek audience: Herodian 4, 2 gives a general 
description of an imperial funeral in connection 
with that of Severus in A.D. 211, adding the com- 
ment that the Romans believed the eagle to take 
the dead emperor’s soul to heaven. All three de- 
scriptions accord with each other in essentials. The 
only support for the common view that the eagle 
rite was not employed at Augustus’ funeral, but 
only added to the funeral procedures at some lat- 
er date, would be that the first depiction of an ea- 
gle carrying an emperor to heaven (361) is found 
in connection with Claudius, deified in A.D. 54 
(see 4.b.ii.a. below). 

The view that an eagle could not have been em- 
ployed at Augustus’ funeral in fact depends on 
Bickermann’s influential interpretation of the con- 
secration ritual as a kind of ‘canonisation’: the Ro- 
man senate is commonly taken to have ‘recognized 
a state of affairs’ (thus Price 2), i.e. the actual ascen- 
sion to heaven of the late emperor, like the Roman 
Catholic Church when canonizing a saint, rather 
than having ‘appointed’ Augustus as state god sole- 
ly on its own authority. In this view the eagle rite 
would not seem to make sense, since it would 
presuppose the ascension before it could possibly 
take place (i.e. at the funeral). But the vocabulary 
of the sources does not bear out this interpretation 
ofa ‘canonisation’, neither in Augustus’ case, nor in 
those of later deifications: municipal Fasti, presum- 
ably depending on an urban Roman model, give 
under 17 September: «Holiday by decree of the 
senate, because on that day heavenly honours were 
decreed to Divus Augustus by the senate» (fasti 
Oppiani, Amiternini, Antiates with variations in 
word order only: Degrassi 510). 

There is in fact no evidence that such 
deification depended on whether dead imperials 
were actually admitted to heaven by the gods or 
not, unlike Roman Catholic canonisations, where 
the Church does not claim to construct or appoint 
saints, but merely recognizes that God has indeed 
done so already. On the contrary, Seneca’s puz- 
zling satire the Apocolocyntosis, mocking the dead 
Claudius’ attempt to enter heaven, whence he is 
rejected by the gods, could be taken to reflect that 
state deification did not in the least depend on 
what happened in absolute terms, i.e. whether the 
deceased imperial was admitted by the gods. In the 
Apocolocyntosis, Claudius is termed Divus by the 
college of gods, even though he is not admitted; 
and although the piece is commonly taken to 
mock Claudius’ state deification, the earthly pro- 
cedures in connection with his apotheosis are not 
mentioned or referred to in the satire. Hence I 
would argue that imperial deifications did indeed 
entail ‘appointing’ the honorand a state god by the 
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senate, absurd as this may seem to a Christian view 
of divinity. The decisive point would then have 
been divinity in a relative sense, i.e. for the Ro- 
man people only, not in the absolute sense of ac- 
tual ascension and admittance to heaven. 

After Augustus’ funeral, however, a junior sen- 
ator Numerius Atticus publicly swore that he had 
witnessed the late emperor ascending to heaven. At 
the next deification, that of Diva Drusilla, Caligu- 
la’s sister, in A.D. 38, a witness likewise stood for- 
ward and made the oath. This has constituted a de- 
cisive argument to Bickermann (1929) and later 
scholars (e.g. Price 2) that actual ascension, beyond 
and apart from the will of the senate, was decisive 
to.such state deification. However, there is no sug- 
gestion in the sources that such oaths played any 
function in the deification procedures, nor is there 
any suggestion that such oaths depended on any- 
thing else or more than the individual initiative of 
the witnesses themselves. Perhaps such witnesses 
only stood forward in emulation of the testimony 
of Julius Proculus at Romulus’ deification as Quir- 
inus, the obvious precedent for Augustus’ 
deification (Caesar’s precedent being much more 
controversial). It furthermore seems likely that the 
oaths are mentioned by our sources — Cass. Dio, 
Suetonius, and Seneca, who is explicit in his mock- 
ery thereof — exactly and only because they seemed 
bizarre or even ridiculous; and this might also ex- 
plain why there is no evidence for such oaths after 
the cases of Augustus and Drusilla. In my view, at 
least, the oaths are best explained simply as indi- 
vidual over-enthusiasm, inspired by the precedent 
of Romulus and structurally irrelevant to the pro- 
cedure of deification. 

The new custom of imperial state deification 
by decree of the senate was repeated several times 
during the 1st cent. A.D. The imperial mint at 
Lugdunum apparently expected Tiberius to be 
deified in 37 (Mattingly 37 ff.), but the senate re- 
fused, and the new emperor Caligula did not in- 
sist. The year after, however, he made the senate 
deify his dead sister as Diva Drusilla. After 
Caligula’s murder, she disappeared from the pan- 
theon, and considering the honorific maximum 
strived for at Augustus’ death, the deification of 
such a relatively unimportant personage must 
have seemed bizarre. Claudius, Vespasian, Titus 
and all the emperors from Nerva to Marcus be- 
came Divi, but so did several empresses and mi- 
nor. personages, such as Livia (died 29, deified as 
Diva: Augusta in 42), Vespasian’s wife Domitilla, 
who had predeceased his accession and thus her 
own deification by several years, Domitian’s son, 
who died in infancy, and Trajan’s natural father. 
The last three Divi are known only from coins, 
and there is no evidence that they received tem- 
ples, priests or even state sacrifices; in these cas- 
es, the title of Divus/Diva seems to have been 
that only: a mere title. On the other hand, 
Claudius and Vespasian each received a temple, 
whereas Titus was made to share that of his fa- 


ther. Likewise, colleges of sodales were not estab- 
lished for each Divus, but came to incorporate all 
Divi from the same family or dynasty; thus the 
sodales Augustales were renamed the sodales Au- 
gustales Claudiales at the deification of Claudius in 
54, the sodales Flaviales dealt with the cult of both 
Vespasian and Titus, and the sodales Antoniniani 
came to incorporate the cults of the adoptive em- 
perors and their families. 

In the early 2nd cent. A.D. the custom of 
deification finally began to settle into more of a 
fixed system after the somewhat erratic pattern of 
the ist cent.: after the deification of Hadrian’s 
mother-in-law Matidia in 119 only emperors and 
empresses were deified, and even Matidia received 
a temple; the ‘inflationary’ cases of bestowing the 
title only, without, apparently, priests or temples, 
thus ceased. Altogether eleven different temples to 
Divi were erected in Rome, from that of Divus 
Iulius to that of Divus Marcus. With few exceptions 
these imperial and arch-Roman, not to say ‘home- 
grown’, gods were the only ones to be admitted to 
the state pantheon during the first two centuries of 
the Empire, and the institution of posthumous, im- 
perial deifications constitutes the main, most con- 
spicuous, and costliest new development in the state 
religion of Rome during this period. 

In striking contrast, the Divi played much less 
of a cultic role outside Rome. The subjects of the 
Empire clearly took much more of an interest in 
the living emperor when establishing imperial 
cults. Municipal cults of Divi are thus rare (cf. thus 
for Augustus Hänlein-Schäfer), and almost com- 
pletely non-existent on the level of private impe- 
rial cults. The exception to this pattern were the 
army cults, which were apparently centrally de- 
vised in the capital and closely modelled on its 
state cult (the Feriale Duranum: Fink/Hoey/Sny- 
der; Fishwick 2, I 3, 593 ff.). 

However, the practice of according state 
deification to dead imperials did eventually meet 
with opposition. Tacitus’ almost contemptuous 
brevity in dismissing the deification of Augustus 
(ann. 1, 10) and Claudius (ann. 12, 69; 13, 2) ina 
few, short sentences suggests little respect for the 
custom; and his summary of criticism of Augustus 
at the funeral includes the accusation that «no ho- 
nours were no longer reserved for the gods when 
he [Augustus] wanted to be worshipped by flamines 
and priests (sacerdotes)», words usually taken to re- 
fer to lifetime honours, but perhaps rather dealing 
with his posthumous deification (with the words 
flamines et sacerdotes mirroring the arrangement of 
flamen, flaminica and sodales accorded the late em- 
peror). Plutarch, at least, is explicit, if cautious in 
his criticism, revealingly presented in connection 
with the case of Romulus/Quirinus (Rom. 28, 10): 
«We must not, therefore, violate nature by send- 
ing the bodies of good men with their souls to 
heaven [in such myths as that of Romulus], but im- 
plicitly believe that their virtues and their souls, in 
accordance with nature and divine justice, ascend 
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from men to heroes, from heroes to lesser gods 
($atuovec), and from lesser gods, after they have 
been made pure and holy, as in the final rites of ini- 
tiation, and have freed themselves from mortality 
and sense, to gods (Beot), not by civic law, but in 
very truth and according to right reason, thus 
achieving the fairest and most blessed consumma- 
tion.» (transl. B. Perrin, LCL, adapted). In 
Plutarch’s day, civic apotheosis was only found in 
connection with the creation of Divi in Rome, so 
this must clearly be the practice criticized. Inciden- 
tally, Plutarch’s words further suggest that he saw 
the procedures as a civic appointment to divine sta- 
tus, and not as a ‘canonisation’ which merely rec- 
ognized a state of affairs, i.e. the absolute ascension 
to heaven ordained by the gods or the cosmos, un- 
like the standard view of Bickermann and most lat- 
er scholars. Furthermore, though the title of Divus 
was apparently in Caesar’s and Augustus’ case seen 
as more dignified than ‘deus’, signifying eternal di- 
vinity (if only belatedly recognized), the order lat- 
er came to be reversed, no doubt as a result of the 
use of the title in connection with dead imperials: 
at least Cass. Dio regularly translates ‘Divus’ into 
Greek ‘heros’ (as does Herodian 7, 3, 5, see below), 
thus clearly implying less than full divinity. It 
may not surprise that the creation of Divi was reg- 
ularly attacked, cautiously but unmistakably, by 
Christian apologists (thus Iustin Mart. 1. apol. 21, 
3; Tert. apol. 21, 23; de spectaculis 30), but the non- 
Christian parallels may at least suggest that this was 
an area where Christian writers expected to find a 
sympathetic hearing from at least some pagans. 
Decisively, however, the crisis symptoms clearly 
developing in the system in at least the 3rd cent. 
did not depend on Christian attacks, but evolved 
within the Roman (pagan) elite itself. 

By the year 183 16 Divi had received general 
worship in the state cult, rising to 20 in 218, as ev- 
idenced in the Arval Acta (Scheid, CFA 293) (be- 
ginning with Divus Augustus, for Divus Iulius is 
never worshipped in the Arval records: his cult 
was apparently ‘self-contained’, confined to the 
personnel attached to his temple in the Forum, like 
e.g. Mater Magna, likewise absent from the Arval 
records). Opposition may have been furthered by 
the deification of Commodus, forced through by 
Severus in 195; extremely unpopular among sena- 
tors, Commodus was in fact the only emperor 
achieving both a damnatio memoriae (in 193) and its 
opposite measure deification. However, Com- 
modus did not receive a state temple: the last em- 
perors to achieve this honour were Marcus and 
Pertinax. Indeed, the possession of a temple con- 
stituted the maximum guarantee against oblivion, 
for Divi without temples (such as Lucius Verus) 
had a dangerous existence: mere negligence was 
necessary to allow their cults to lapse, whereas a 
temple had to be deliberately torn down or reded- 
icated to oust its Divus. Severus and Caracalla re- 
ceived deification, the latter case again against the 
wishes of dominant senatorial opinion. 


However, a decisive development seems to 
have taken place under Maximinus: according to 
Herodian 7, 3, 5 the emperor’s agents, in desper- 
ate need of coin, not only plundered the temples 
of the gods in Rome for votive offerings, but even 
expropriated ‘the honours of the heroes’ (here 
surely, as in Cass. Dio, the Divi), i.e. abolished the 
cults altogether, presumably by confiscating the 
temple funds. Other bits of evidence support this 
information: the Arval lustration rites regularly 
included sacrifices to the Divi, thus in the record- 
ed instances of 183, 218 and 224; but in the last 
recorded instance of 240 the Divi are absent from 
the ceremony (Scheid, CFA 331 £.). Next, a listing 
of the holders of one particular seat, established in 
A.D. 51, in the college of the sodales Augustales 
Claudiales (CIL VI 1984 with Dessau in EphEpigr 
3, 74 f£.), seemingly complete, though preserved 
only in a manuscript copy, ends with a last ap- 
pointment in 231 (sodales held the honour for life). 
Lastly, there is no record whatsoever of imperial 
state flamines or sodales, or indeed of any state cult 
whatsoever of Divi, after Maximinus’ reign (for 
the full argument, see Gradel 2, 356-364). 

It seems likely that the institution of the Divi 
was primarily relevant in the interplay between 
the ruling emperor and the senate. In the contin- 
uous performance of ritual, where emperor and 
top senators functioned and dined together, and 
in the conspicuous temples and other physical 
monuments of Divi in the capital, the ruling em- 
peror was constantly, if discreetly, reminded of 
the rewards awaiting him if he behaved according 
to senatorial ideals. Hence, though the senate was 
eventually persuaded, the surprising opposition 
recorded at Hadrian’s death, when the senate ini- 
tially refused to deify him (SHA Hadr. 27; Pius 5, 
1; Cass. Dio [Xiph.] 69, 2, 5; 69, 23, 3-70, 1, 3). 
From this point of view the custom mattered: it 
was indeed of vital importance in the interplay 
between the ruling emperor (and empress) and the 
senate. Alternatively, if we only see it as a cus- 
tom mechanically repeating again and again the 
precedent of Augustus’ deification, as seems to be 
the usual stance in modern scholarship, we fail to 
appreciate why such vast resources of time and 
money were expended on the tradition of creat- 
ing and maintaining the cults of Divi. If this view 
is correct, however, the deifications of Com- 
modus and Caracalla in particular must have seri- 
ously undermined the purpose of the custom; and 
it would seem fitting that the cults were abolished 
under the first emperor (discounting the short- 
lived Macrinus in 217-218) who never set foot in 
Rome. 

The title of Divus was certainly employed of 
later dead emperors, but there is no evidence that 
it was anything but a title only in such cases. Like- 
wise, the birthdays of Divi were celebrated by cir- 
cus games till well into the 4th cent. (calendar of 
Philocalus: Degrassi 237 f£.); but all this implies no 
more about any worship of them than do celebra- 




























tions of the British queen’s birthday or state fu- 
nerals in modern times. The terminology and 
iconography of Divi thus seem to have left the 
realm of living religion for that of ideology and 
rhetoric with the measures under Maximinus. Fur- 
thermore, if the custom had really ended on the 
cultic level a century before Constantine’s time 
(and in no way under direct Christian pressure or 
opposition), it seems less of a mystery how the ti- 
tle of Divus could be employed of Constantine 
himself on posthumous coinage in his honour. In 
the Middle Ages, the word Divus came to be used 
of saints as a synonym for Sanctus. But the deci- 
sive development in this process which eventually 
emptied the term of all connotations of full-blown 
divinity may then havé been a pagan, not a Chris- 
tian one. It may be, however, that the cults of the 
Divi continued for some time in the army, though 
there is very little evidence: Decius’ commemora- 
tive coin series (RIC IV 3 [Decius], nos. 77-100) 
in honour of some, though not all of the old Di- 
vi, may perhaps be interpreted in such a context, 
though its range of Divi does not correspond ex- 
actly to the ones encountered in the somewhat ear- 
lier Feriale Duranum. 


ITTAI GRADEL 


4. Zur Ikonographie der rômischen 

Apotheose 
a. Die Anfänge 

Ins Bild gefasste Götterangleichung mit allen 
ihren ikonographischen sowie hermeneutischen 
Nuancen ist in der römischen Kultur hauptsächlich 
in der Kaiserzeit anzutreffen. Die Voraussetzungen 
dafür hatten sich allerdings schon während der Re- 
publik graduell etabliert und setzten nach der Mit- 
te des 2. Jhs. v. Chr. ein, als das Interesse der hef- 
tig miteinander rivalisierenden Feldherren an einer 
auch bildlichen Festlegung ihrer Siege - etwa auf 
Münzen und Reliefs - geweckt war (Hölscher 2; 
Hölscher 3; Alföldi 28-41; Clauss 41-53). Gleich- 
zeitig fanden zunächst in Rom und seit dem 1. Jh. 
v. Chr. verstärkt in den Munizipalstädten Mittel- 
italiens Ehrenstatuen im Schema berühmter grie- 
chischer Vorbilder Verbreitung, die verdiente 
Feldherren und Vertreter der Nobilitit zumeist 
nackt in einer überhöhenden - allerdings nicht un- 
bedingt theomorphen, sondern eher ‘heroisieren- 
den’ - Repräsentationsform darstellten (364. 365; 
Zanker 1; Himmelmann 100-149). Diese Art der 
‘Selbsterhöhung’ über seinesgleichen, die vieles 
dem Kontakt mit dem hellenisierten Osten und 
dessen für Dynasten und verdiente Bürger schon 
längst angewandten Repräsentationsnormen schul- 
dete (s.o. Abschnitt A, Apotheose in hellenisti- 
scher Zeit), stiess zunächst auf Opposition, konn- 
te sich aber dennoch durchsetzen, da u.a. durch 
den Genius- und den Ahnenkult auch in der rö- 
mischen Gedankenwelt Keime für solche Vereh- 
rungsformen vorhanden waren (s. auch oben Ab- 
schnitte B.1-3). 
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Als Teilaspekt der gleichen Entwicklung ist 
auch die Tatsache zu verstehen, dass die mächtigen 
Feldherren der Republik, die sich zunächst als von 
den Göttern begünstigt - als Götterschützlinge - 
repräsentieren liessen, indem sie ihre Siege auf den 
Willen der göttlichen Mächte zurückführten, im 
Laufe der folgenden, von heftiger politischer Kon- 
kurrenz geprägten Zeit und besonders unter dem 
zweiten Triumvirat immer mehr als Deszendenten 
mythischer oder göttlicher Vorfahren betrachtet 
werden wollten (Hölscher, T., JdI 95 [1980] 271- 
281; Zanker 3, 21-28; Pollini 339 ff.). 

So konnte sich Iulius Caesar — auf inzwischen 
fest eingebürgerter Tradition fussend - über den 
Aeneas-Sohn Ascanius-Iulus, Stammvater der Ju- 
lier, als Nachkomme der Venus Genitrix profilieren 
(343; vgl. LIMC VII Venus S. 194 mit Nr. 261) 
und 46 v. Chr. seiner Ahngôttin einen Tempel auf 
seinem Forum weihen, in dessen Vorhalle er die Se- 
natoren sitzend empfing (Suet. Caes. 78). Sein 
adoptierter Sohn Octavian war nach Caesars Kon- 
sekration Divi filius, konnte aber gleichzeitig An- 
spruch auf die gôttliche Stammesmutter der gens 
Iulia erheben (346). Als Anspielung auf diese gôtt- 
liche Abstammung ist u.a. die auf einem Delphin 
reitende Figur des kleinen geflügelten Eros, des 
Sohnes der Aphrodite/Venus, zu verstehen, die 
meisterhaft als Teil der Stütze der Panzerstatue des 
Augustus von Prima Porta wiedergegeben ist (z.B. 
Simon 53-57 Taf. 11 Abb. 58; Zanker 3, 192 Abb. 
148a). Octavian hätte es aber wohl auch ohne Cae- 
sars Hilfe geschafft. Nach einem weit kursierenden 
Gerücht (Suet. Aug. 94, 4), das er selbst nie leug- 
nete, soll ihn seine eigene Mutter Atia nicht vom 
vermeintlichen Vater, sondern von Apollon in 
Form einer Schlange empfangen haben (ausführlich 
Simon 163-165; s. auch oben Abschnitt A, Apo- 
theose in hellenistischer Zeit). Hierin fanden Zeit- 
genossen möglicherweise auch eine Erklärung für 
die augusteischen Züge einiger Apollonbilder oder 
auch umgekehrt (Zanker 3, 59; Pollini 349 mit 
Abb. 18-20; Clauss 63 mit Anm. 51). Ebenso konn- 
te sich aber auch Marc Anton als Nachkomme von 
Herakles ausgeben (Plut. Ant. 4), eine Verwand- 
schaft die bei Gelegenheit auch bildlich vor Augen 
gestellt wurde (356), während sich Sextus Pom- 
peius, durch die auch von Münzbildern bezeugte 
Angleichung seines Vaters an Poseidon (344) und 
durch seine Seesiege bewogen, Neptun als Vater 
zulegte (Plin. nat. 9, 55; Cass. Dio 48, 19, 2) und 
statt mit dem purpurroten paludamentum der Feld- 
herrn mit dem blauen Mantel des Gottes auftrat 
(App. civ. 5, [11], 100; Cass. Dio 48, 48, 5). 

In Anbetracht dieser mit raschen Schritten voll- 
zogenen Entwicklung scheinen die kurz nach der 
Mitte des 1. Jh. v. Chr. bisher nur Gôttern vorbe- 
haltenen Ehren, die dem noch lebenden Iulius Cae- 
sar zugeteilt wurden (Suet. Caes. 76, 1; 5.0. 3.b.ii), 
und die nach seiner Ermordung erfolgte Konsekra- 
tion (vgl. 387) nur noch als selbstverständlich. 

Als dann Octavian 30 v. Chr. nach seinen ent- 
scheidenden Siegen Alleinherrscher wurde, waren 
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schon alle Voraussetzungen vorhanden, die auch 
zur ikonographischen Festlegung einer Bilderspra- 
che führen würden, welche die ‘göttliche Natur’ 
dieses charismatischen Wesens zum Ausdruck 
bringen sollte (s. z.B. 346. 358; ausführlich Zan- 
ker 3; Hôlscher 5, bes. 259-267). Aufgrund der 
Langlebigkeit seiner Herrschaft machte der 27 v. 
Chr. zum Augustus gewordene Caesar wie in vie- 
lem auch in dieser Hinsicht für die gesamte Kai- 
serzeit Schule. Repräsentation in forma deorum für 
Lebende stand allerdings seitdem aufgrund ihrer 
nun ausgesprochen politisch-programmatischen 
Bedeutung vornehmlich den Kaisern und ihren 
männlichen Familienmitgliedern zu (über die 
Frauen s.u.), für Privatpersonen blieben nur noch 
wenige, meistens mit Ämtern verbundene Darstel- 
lungstypen zur Auswahl (Torelli, M., in Kaiser 
Augustus 43. Zum Ende senatorischer Denkmäler 
unter Augustus s. Eck). 


b. Die Kaiserzeit 


i. Ikonographische Ausdrucksformen der 

Apotheose vor dem Tod 
a. Die Kaiser 

Das seit Augustus giiltige ideologische und iko- 
nographische Hauptgerüst, auf dem die vergöt- 
ternde Kaiserikonographie aufbaute, behielt im 
Grossen und Ganzen bis in die Spätantike hinein 
seine Gültigkeit. Ob man sich hierbei eher als un- 
ter den Schutz eines Gottes gestellt (351, vgl. 
LIMC VIH Zeus/Iuppiter 379-391) bzw. mit 
seinen Attributen verschen (Alföldi 42-50) oder 
einer Gottheit völlig assimiliert darstellen liess, 
war zweifellos eine mehr von der erstrebten poli- 
tischen Aussage abhängige Entscheidung, deren 
einzelne Parameter hier nicht im Einzelnen be- 
sprochen werden können (Grundsätzlich: Hölscher 
3). Differenzierungen hingen oft von der Wahl der 
Medien ab. An Denkmälern mit einem stärker ge- 
prägten offiziellen Charakter -— wie etwa die 
Staatsreliefs (z.B. 389), und z.T. auch die Münzen 
— ist meist grössere Zurückhaltung in den gött- 
lichen Auszeichnungen zu beobachten; bei den für 
ein kleineres, häufig auserlesenes Publikum ge- 
dachten, wertvollen Gegenständen der Kleinkunst, 
wie Gemmen und Prunkkameen, stand wesentlich 
mehr Freiraum zu (ausführlich Maderna-Lauter, 
C., in Kaiser Augustus 441). Ebenso müssen aber 
auch die Statuen je nach Aufstellungsort und Auf- 
traggeber, nach Material oder nach Format (z.B. 
342, «Nero-Koloss») eine ganz andere Wirkung 
erzielt bzw. erreicht haben, vor allem in Anbe- 
tracht der durch andere Traditionen bedingten, 
«mentalen» Unterschiede zwischen den Unterta- 
nen der verschiedenen Reichsgebiete (Zanker 2). 

Von diesen Prämissen abgesehen zeichnet sich 
als allgemeinere Entwicklung im Laufe der Zeit 
und besonders gegen Ende des 3. Jh. n. Chr. die 
Tendenz ab, zunehmend die göttliche Abstam- 
mung und somit auch die göttliche Natur der Kai- 
ser in den Vordergrund zu stellen. Diese «neue» 





Eigenschaft scheint dann auch u.a. in einer strah- 
lenden Lichtscheibe, dem in der christlichen Kunst 
so verbreiteten Nimbus, der Ende des 3. /Anfang 
des 4. Jhs. zum ersten Mal um das Haupt der re- 
gierenden Kaiser erscheint, ihren ikonographi- 
schen Niederschlag gefunden zu haben (354; Han- 
nestad 328; Alföldi 47-49; Clauss 189-215). 


Götterangleichung konnte vorerst durch die 
einfache Verleihung von Götterattributen erreicht 
werden. Der Kaiser konnte mit dem Blitzbündel 
(350), mit der Ägis oder dem Adler Jupiters (z.B. 
369; zum Eichenkranz s.o. Abschnitt 2.a.ii. Vgl. 
Karanastassi, P., ArchEph 1995, 225 f.), dem cadu- 
ceus Mercurs (357) oder auch mit Attributen von 
weiblichen Gottheiten, wie dem Füllhorn und dem 
Steuerruder der Fortuna (342. 388) ausgestattet 
abgebildet werden (s. auch Möller). Wohl als gött- 
liches Attribut ist auch die Victoria — Sinnbild des 
Sieges — zu deuten, die in Analogie zu berühmten 
Götterbildern der griechischen Klassik (z.B. LIMC 
VII Zeus 89) seit Augustus auf Münzdarstellungen 
dem Kaiser in die Hand gegeben wird (347; Höl- 
scher 1, 26). Viele dieser Attribute sind als Erbgut 
aus der hellenistischen Herrscherrepräsentation auf 
die römischen Kaiser übertragen worden. Zu die- 
sen gehört auch die hellenistische Strahlenaureole 
(s.o. Abschnitt A.4.b.iüi), die nun, als Strahlen- 
krone abgewandelt, zunächst als Zeichen für einen 
ehemals lebenden Gott, den Divus Augustus, er- 
scheint (355a), seit Caligula jedoch auch für den 
lebenden Kaiser Verwendung findet (349; Berg- 
mann 127-129; Clauss 93-94; vgl. LIMC IV He- 
lios/Sol 433). Da jedes Attribut für eine bestimm- 
te Eigenschaft stand, konnten dem Kaiser als 
Zeichen seiner Machtfülle auch mehrere Attribute 
gleichzeitig gegeben werden (363). 


Für götterangleichende Herrscherrepräsentati- 
on wurden gleichzeitig auch die sog. statuarischen 
Idealporträts verwendet, die einen meist von einem 
griechischen Götter- oder Heroenbild inspirierten, 
idealen Körper mit dem Porträtkopf des jeweiligen 
Kaisers kombinierten (ausfürlich Niemeyer; Ma- 
derna). Der Kaiser konnte, je nach erstrebter Aus- 
sage, im Körperschema und mit den Attributen 
verschiedener Gottheiten, wie z.B. des Apollon 
(Serv. ecl. 4, 10), des Sonnengottes/Sol (342; s. 
auch 394, vgl. LIMC IV Helios/Sol 619-450) und 
Mars (352. 375. 380), oder aber auch von Hero- 
enfiguren wie Diomedes (366) repräsentiert wer- 
den. Einige dieser assimilierenden Darstellungen 
lassen auch persönliche Präferenzen sichtbar wer- 
den, wie etwa die auch durch die Quellen ausrei- 
chend dokumentierte Vorliebe des Commodus für 
Herakles (381; Hannestad 246-247; s.o. 2.b.ii). 
Das Spektrum der für die kaiserliche Bildpropa- 
ganda ausgesuchten griechischen Götter- und He- 
roenbilder, die für geeignet gehalten wurden, die 
allgemeineren Leitvorstellungen des Prinzipats zum 
Ausdruck zu bringen, scheint aber auf jeden Fall 
nicht sehr breit gewesen zu sein (s. auch Rose 74). 

























_ In grôsserer Anzahl sind vielleicht deshalb ide- 
ale Porträtstatuen erhalten, die den Kaiser zwar 
ebenfalls in 'heroischer’ Nacktheit darstellen, ohne 
allerdings ein konkretes Vorbild zu zitieren (385. 
388; Niemeyer 109-114 Nr. 105-130: «freies 
 Idealportrit»). Ob diese, durch die Chiffre der 
Nacktheit den Kaiser über die Wirklichkeit hin- 
aushebende Darstellungsform auch unbedingt Ver- 
göttlichung bedeutete, ist nicht eindeutig zu ent- 
scheiden, vor allem wenn Attribute fehlen. Auf 
jeden Fall konnte dieses durch die hellenistische 
Herrscherrepräsentation und das sog. Alexander- 
ideal schon längst sanktionierte Darstellungssche- 
ma (s.o. Alexander mit der Lanze 279) bis in die 
späte Kaiserzeit hinein seine Gültigkeit behalten, 
wie die im Sebasteion von Boubon in Lykien über 
zwei Jahrhunderte hindurch, von Nero bis Gallie- 
nus, in grosser Anzahl aufgestellten, den Kaiser 
ausschliesslich nackt zeigenden Statuen beweisen 
(385; fraglich bleibt, ob alle Figuren tatsächlich 
aus diesem Kontext stammen). 


Am häufigsten wurde der Kaiser jedoch Jupi- 
ter. angeglichen (358. 367. 369. 386; vgl. LIMC 
VII Zeus/luppiter 401-416; vgl. auch a.O. 364- 
396: Jupiter mit dem Kaiser), eine ikonographi- 
sche Gleichsetzung, die auf den höchsten Rang sei- 
ner Herrschaft verwies und daher dem Herrscher 
vorbehalten blieb (zum triumphierenden Feld- 
herrn als Jupiter in republikanischer Zeit s.o. 
2.a.i). Hierfür wurden zwei verschiedene Darstel- 
lungstypen, ein stehender (369) und ein weit 
häufiger rezipierter thronender (367. 386) ver- 
wendet, die entsprechend auf ein hoch- oder spät- 
hellenistisches Vorbild (Maderna 19-23) und auf 
die spätrepublikanische Statue des Iuppiter Capi- 
tolinus zurückgehen (Maderna 27-30; zum Kult- 
bild selbst Martin 131-144; vereinfachend Rose 75 
mit Anm. 36). 

Bereits Augustus wurde zu Lebzeiten im Sche- 
ma und mit den Insignien des thronenden Jupiter 
abgebildet. Neben der Darstellung auf der Gem- 
ma Augustea (358), die wie die meisten dieser 
wertvollen Gegenstände einen betont panegyri- 
schen Charakter hat, gab es sowohl im Westen als 
auch im Osten des Reiches auch rundplastische 
Denkmäler des regierenden Kaisers in diesem Ty- 
pus. Besonders eindrucksvoll muss zweifelsohne 
eine von Herodes im Kaisertempel von Caesarea 
Augusta in Judäa aufgestellte Augustusstatue ge- 
wesen sein (341), die ihn im Schema und im For- 
mat des bekanntlich ca. 13 m hohen Zeus des Phi- 
dias neben einer entsprechend grossen Statue der 
Roma thronend darstellte (zum Tempel Hänlein- 
Schäfer 201-204 Nr. A 48). Auf der Gemma Au- 
gustea (358) ist der Kaiser — wie für diesen Typus 
üblich - in herrscherlicher Pose mit nacktem 
Oberkörper und den. Unterkörper abdeckendem 

Jupitermantel, mit Szepter und dem Adler unter 
dem Sitz abgebildet, hält allerdings als Zeichen 
weltlichen Amtes den Lituus-Stab in der Rechten 
(zur Deutung Maderna 44; Zanker 3, 235; Pollini 
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338). Als Symbol des Weltherrschaftsanspruches 
konnte den freistehenden Kaiserbildern in diesem 
Typus auch der Globus in die Hand gegeben wer- 
den (367b). Gleichwohl liessen in den meisten Fäl- 
len das überlebensgrosse bis kolossale Format und 
die hierfür verwendeten, sonst von Götterstatuen 
her bekannten Materialien keine Zweifel über die 
“Göttlichkeit” der Dargestellten, zumal viele unter 
diesen in Kaisertempeln aufgestellt waren und kul- 
tische Ehren genossen. Als jedoch Caligula den 
Befehl gab, die goldelfenbeinerne Zeusstatue des 
Phidias (LIMC VIII Zeus 89) nach Rom zu trans- 
portieren, um dem gôttlichen Abbild seine eige- 
nen Gesichtszüge verleihen zu lassen, soll der Gott 
selbst durch verschiedene Zeichen seinen Unwillen 
dagegen deutlich zum Ausdruck gebracht haben 
(Suet. Cal. 22. 57; Cass. Dio 59, 28, 3-4. Vgl. Ka- 
ranastassi, P., ArchEph 1995, 222-225, bes. 224 mit 
Anm. 102-104). 


Die gleichzeitig politisch-programmatische Be- 
deutung, die der Jupiterangleichung beigemessen 
wurde, geht auch daraus hervor, dass häufig der 
herrschende Kaiser mit dem divinisierten Vorgän- 
ger im Jupiterschema als Pendants aufgestellt, und 
hiermit auch zur Bildchiffre für kaiserliche provi- 
dentia wurden (Maderna 46-49). Besonders Clau- 
dius, der als erster der julisch-claudischen Dynas- 
tie nicht mehr direkt von Augustus abstammte, 
liess diese Repräsentationsform als zusätzliche Le- 
gitimation seiner Herrschaft intensiv ausnutzen, 
indem er mehrere Statuengruppen, die ihn und 
seine verstorbenen Vorgänger Augustus und Tibe- 
rius im Schema des thronenden Jupiter abbildeten, 
aufstellen liess (367b; Maderna 48; Rose 75). Un- 
ter Claudius wurde auch der stehende Jupiterty- 
pus in die Kaiserikonographie aufnommen (369), 
hat allerdings eine weit geringere Verbreitung ge- 
funden. Dagegen erwies sich der thronende Jupi- 
tertypus schon bald als ein besonders aussagekrif- 
tiges Symbol für monarchische Herrschaft und 
wurde bis in die späte Kaiserzeit hinein durchlau- 
fend verwendet. Noch Konstantin der Grosse liess 
sich in einer ca. 10 m hohen Akrolithstatue im 
Schema des thronenden Jupiter, die in der Maxen- 
tius- bzw. Konstantinsbasilika in Rom aufgestellt 
war, abbilden (386), die allerdings vielleicht in 
zweiter Phase das Kreuzszepter in der rechten 
Hand trug. 

Abschliessend sollte zumindest darauf hinge- 
wiesen werden, dass die Frage nach dem «Grad der 
Vergöttlichung» des lebenden Kaisers nicht nur 
nach sonst üblichen ikonographischen Kriterien 
beantwortet werden kann. Zweifelsohne als gött- 
lich wurden z.B. auch die Panzerstatuen des regie- 
renden Herrschers empfunden, die in Kaisertem- 
peln aufgestellt waren, wie etwa die aus Münzen 
bekannte Panzerstatue des Augustus im dem die- 
sem Kaiser und der Göttin Roma geweihten Tem- 
pel von Pergamon (348), oder auch die kolossale, 
allerdings postume Panzerstatue des Titus im Kai- 
sertempel von Ephesos (371). In Anbetracht all der 
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mit dem Kaiserkult verbundenen Ehren sowie 
Verpflichtungen und Loyalitätsbekundungen dem 
Kaiserbild gegenüber (ausführlich Price, Rituals 172 
ff.; Pekary; Clauss) waren solche die realen Seiten 
der Kaisermacht ins Bild fassende Handlungstypen 
möglicherweise auch ‘göttlicher’ als die assimilie- 
renden Götterangleichungen, die, mit Ausnahme 
vielleicht der Jupiterangleichung, nur Teilaspekte 
der gewaltigen Machtfülle der regierenden Herr- 
scher bildlich vor Augen stellen konnten. 


Bp. Die Frauen des Kaiserhauses 

Nicht nur der Kaiser, sondern die gesamte do- 
mus augusta mit der Kaiserin an der Spitze war cha- 
rismatischer Natur. Um dies zum Ausdruck zu 
bringen, wurde bei den weiblichen Mitgliedern 
der kaiserlichen Familie allerdings häufiger als bei 
Männern auf den Vergleich mit Göttern zurückge- 
griffen (ausführlich Hahn; Mikocki; s. auch Rez. 
Hölscher, T., ArcheologiaWarsz 47 [1996] 119-121 
und Alexandridis, A., Gnomon 71 [1999] 704-708; 
eadem, in Kunst/Riemer 15 ff). Dies geschah vor 
allem, weil die Rolle der Frauen nicht so stark 
durch bestimmte soziale Aufgaben und Rollen 
definiert war und daher auch ikonographisch nicht 
durch bestimmte Handlungstypen, sondern cher 
durch die Parallelisierung mit mythischen Vorbil- 
dern vor Augen gestellt werden konnte. Daher ha- 
ben auch die von den Frauen der Kaiserfamilie be- 
nutzten theomorphen Darstellungsbilder in einem 
weit gròsseren Mass als die der Kaiser auf breitere 
Bevôlkerungsschichten vorbildhaft gewirkt. 


Bereits unter Livia waren alle Formen der An- 
gleichung, die besonders im Osten an hellenisti- 
sche Tradition kniipften (Hahn 38 ff.; s.o. IN.A), 
schon festgeprigt und blieben bis in das späte 2. 
Jh. n. Chr. hinein weitgehend unverändert. 

Die Kaiserinnen geniessen kultische Verehrung, 
sind häufig in den Kult ihrer Männer als Augustae 
integriert (Stepper, R., in Kunst/Riemer 61 ff.) 
und werden im Osten mit Göttinnen wie z.B. 
Hera (IG IX 2, 333; 367a), Demeter, Aphrodite 
und Tyche, im Westen mit Juno, Venus, Ceres 
0.a. (352. 368. 384) identifiziert. Gleichzeitig tre- 
ten seit antoninischer Zeit auch Identifizierungen 
mit Minerva und Victoria stärker in den Vorder- 
grund (362), die wohl als Spiegel militärischer Er- 
folge, aber zugleich als Zeichen einer durch die 
Gefährdung der pax Romana in Grenzgebieten ins 
Leben gerufenen, politischen Aktualität zu verste- 
hen sind. Erst unter den Severern wird eine ver- 
stärkte Assimilation der Kaiserinnen mit kosmi- 
schen und orientalischen Gottheiten fassbar (353). 

Die göttliche Assimilation, deren Grad auch in 
diesem Fall stark von der Wahl des Mediums ab- 
hängt, wird entweder durch die Verleihung von 
einem oder mehreren Attributen wie etwa Dia- 
dem für Juno (359), Ahrenbiindel für Ceres 
(384), Füllhorn für Tyche oder Felicitas (349. 
367), oder durch die Rezeption von griechischen 
Statuentypen, die mit Porträtköpfen kombiniert 


werden, angedeutet (370). Wenn Attribute feh- 
len, lässt sich allerdings nicht entscheiden, ob mit 
dem Vorbild auch dessen ursprüngliche Bedeutung 
übernommen worden ist. 

Auf jeden Fall scheinen sich von Anfang an be- 
stimmte Leitbilder herausgeformt zu haben, die 
entweder allgemeingültige, für die Fortdauer des 
Prinzipats bedeutende Leitvorstellungen wider- 
spiegelten, oder auch andere, die stärker politische 
Aktualität oder auch lokale Besonderheiten zum 
Ausdruck bringen sollten. Die Kaiserin als Juno 
(359. 367a) repräsentierte wie ihr Gemahl als Ju- 
piter den höchsten Rang der Herrschaft (vgl. 
LIMC V Iuno 274-278. 281). Als Ceres wurde sie 
(368. 384) oder andere weibliche Familienangehö- 
rige mit Idealvorstellungen wie Fruchtbarkeit und 
Wohlstand sowie mit dem Glück der vom Kaiser 
garantierten pax Romana assoziiert, Vorstellungen, 
die auch die Assimilation mit Fecunditas, Felicitas 
oder auch Pax hervorrufen konnten. Als Venus ab- 
gebildet (352; vgl. LIMC VII Venus 6. 38. 330), 
verkörperten sie die mit Schönheit, Anmut, Ehe 
sowie dem Kindersegen verbundenen Ideale und 
konnten ihre Rolle in der Kontinuität der Dyna- 
stie vor Augen stellen (zur Bedeutung der Venus 
Genetrix für die Julier-Claudier s. auch Rose 76). 
Die Assimilation mit Fortuna (368) brachte 
schliesslich allgemeinere, im Vergleich mit der hel- 
lenistischen Tyche jetzt mehr den in jeder Hin- 
sicht erweiterten Dimensionen des Imperiums an- 
gepasste Glücksvorstellungen zum Ausdruck. 

Deutlich wird auf jeden Fall der politische 
Charakter all dieser Angleichungen, die eigentlich 
mehr Projektionen des weiten Machtspektrums 
des Kaisers selbst und seiner Fähigkeiten waren 
und weniger bestimmte Frauenrollen definierten. 
Als Bilder der kaiserlichen Selbstdarstellung und 
weniger als tatsächliche Vergleiche sind auch neue 
mythische Paarbildungen zu erklären, die z.B. den 
Kaiser/Jupiter mit der Kaiserin/Ceres als Paar, 
oder Agrippina die Jüngere mit ihrem Mann 
Claudius als Demeter mit Triptolemos (360) dar- 
stellen. 

In die Sphäre politisch-programmatischer Alle- 
gorie gehört auch ein vielleicht für Faustina die 
Jüngere und Marc Aurel geschaffenes, hauptsäch- 
lich aus Münzen bekanntes Gruppenbild, in wel- 
chem die beiden als Venus und Mars aufgetreten 
sind (352; s. auch 380). Diese Gruppe, die zwei 
unabhängig voneinander entstandene, berühmte 
Vorbilder - die Aphrodite von Capua und den 
Ares Borghese (LIMC II Aphrodite 627-641; 
Ares 23; VIII Venus 30-35) — vielleicht nach ei- 
ner augusteischen Erstfassung (LIMC II Ares/Mars 
346) in gelungener Form miteinander koppelte, 
fand wohl als Abbild des «perfekten» rémischen 
Paares und der ehelichen concordia grossen Erfolg 
in der sog. privaten Deifikation (380; LIMC II 
Ares/Mars 347. 349-351; Alexandridis, A., in 
Kunst/Riemer 19. Vgl. auch Privatdeifikation ei- 
nes Paares als Jupiter und Juno, allerdings ohne 
Porträtzüge: Wrede 256 Nr. 167 Taf. 31, 1-4). 
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ii. Ikonographische Ausdrucksformen der 

Apotheose nach dem Tod 
a. Die Kaiser und ihre Familienmitglieder 
Die consecratio des verstorbenen Kaisers bzw. 
der Kaiserin (oder sonstiger Familienmitglieder) 
spielte im Rahmen des Prinzipats eine besondere 
Rolle, zumal hiermit nicht nur der/die Verstorbe- 
ne geehrt wurde, sondern vor allem der lebende 
Nachfolger seine ‘göttliche Abstammung’ sowie 
seine Pietät dem Vorgänger bzw. der Gemahlin 
gegenüber demonstrieren konnte (Alföldi 75-82; 
Clauss 356-382; s. auch oben A.4.b.iv). Daher 
werden in der diesbezüglichen Ikonographie nicht 
nur die Aufnahme unter die Götter nach dem 
Willen Jupiters und ihr Zeremoniell, sondern auch 
die Ehren, die dem divus oder der diva zuerkannt 
wurden, abgebildet. 

Die früheste erhaltene Apotheosedarstellung ist 
die z.T. auf Romulus oder auf Caesar bezogene 
Wagenfahrt auf einem 7 v. Chr. datierten Laren- 
altar (387), die den divus im Panzer und mit ei- 
nem um die Hüfte geführten Mantel auf einem 
von Flügelpferden gezogenen Wagen abbildet 
(zum Hüftmanteltypus als Darstellungs-Chiffre für 
Verstorbene des julisch-claudischen Kaiserhauses: 
Maggi, S., RdA 14 [1990] 63-76; anders Maderna 
53-54). Als Apotheose des Lucius Verus wurde frü- 
her eine entprechende Reliefszene auf einer Platte 
aus dem antoninischen Partherdenkmal von Ephe- 
sos gedeutet, in der allem Anschein nach der ver- 
storbene Kaiser im Panzer mit Hilfe von Victoria 
das von Virtus geführte Pferdegespann besteigt 
(394; dort auch abweichende Deutung als «Neos 
Helios». Vgl. 355h). 

Der von den Quellen zum ersten Mal für das 
Begräbnis des Augustus bezeugte Einsatz eines Ad- 
lers, der wohl Jupiters Anteil an der Erhebung des 
verstorbenen Kaisers unter die Götter symbolisie- 
ren.sollte, hat bald danach auch in der Ikonogra- 
phie' Niederschlag gefunden (355). Zum ersten 
Mal für den konsekrierten Claudius bezeugt (361), 
jedoch erst auf Münzen des 2. Jh. n. Chr. üblich 
sind Darstellungen, auf denen Jupiters Adler den 
neuen Gott bzw. die Göttin zum Olymp empor- 
trägt (355i). Bei weiblichen Verstorbenen wird 
dann der die diva emportragende Adler durch den 
Pfau der Juno ersetzt (355g). Da Pfauen jedoch 
schlechte Flieger sind, müssen diese Darstellungen 
als rein allegorisch betrachtet werden; in der Rea- 
lität wird man — wie bei den verstorbenen Kaisern 
— bei den Begräbnisriten für die Imperatorinnen 
wohl ebenfalls einen Adler eingesetzt haben. Eben- 
falls auf Münzen, die sich aufgrund ihres kleinen 
Formats nicht so sehr für erzählende Bilder eigne- 
ten, kann zeichenhaft für die auf die Einäscherung 
folgende Divinisation auch der geschmückte, mehr- 
stöckige Scheiterhaufen (355h) mit dem darüber 
aufsteigenden Adler abgebildet werden, oder aber 
auch nur der Adler des Jupiter selbst (355j. k). 
Vielschichtiger konzipiert sind die erhaltenen 
Konsekrationsbilder auf offiziellen Staatsreliefs 
oder auf Prunkkameen (391. 392), auf denen für 


die himmlische Auffahrt der Divi in den Olymp 
nicht der Adler, der zwar schon anwesend ist, son- 
dern Personifikationen wie Aion und Aeternitas 
ihre Dienste leisten. Auf der Platte von der Ehren- 
säule des Antoninus Pius (355e. 392), auf der die 
Konsekration des Kaisers und seiner schon vor 
zwanzig Jahren geschiedenen Gemahlin wiederge- 
geben ist, wird sogar durch den personifizierten 
Campus Martius auch der Ort der feierlichen Ein- 
äscherung in die symbolische Szene miteinbezogen. 

Mit der kaiserlichen Divinisation aufs Engste 
verbunden sind schliesslich auch Darstellungen, 
welche die Ehrungen zum Thema haben, die für 
die neuen Staatsgötter beschlossen worden waren. 
Zu diesen zählen Münzprägungen, die entweder 
für die konsekrierten Kaiser/-innen errichtete 
Tempel (355c) oder Altäre (355k) sowie Säulen- 
monumente (355e) oder auch feierlich auf dem 
Elephantenwagen geführte, thronende Ehrensta- 
tuen (355a) abbilden. 


B. Privatdeifikationen 

Theomorphe Darstellungen von Privatperso- 
nen sind in der Kaiserzeit, soweit sich dies nach- 
vollziehen lässt, nur für Verstorbene nachweisbar. 

Die Gewohnheit, Verstorbene mit Götterattri- 
buten oder in Göttergestalt darzustellen (ausführ- 
lich Wrede) ist allerdings ein hauptsächlich auf den 
Westen des Reiches eingeschränktes Phänomen. Es 
setzte in claudisch-neronischer Zeit in Rom und 
dem unmittelbaren Hinterland ein und äusserte 
sich bis in die antoninische Zeit vornehmlich in 
statuarischer Form (Statuen, Büsten, Grabreliefs). 
Danach wurden diese Denkmäler immer stärker 
von den Sarkophagen in den Hintergrund ge- 
drängt, auf denen nun die Verstorbenen häufig, 
aber nicht ausschliesslich in eine mythologische 
Erzählung integriert, die Rolle des Protagonisten, 
dem sie auch die eigenen Porträtzüge verleihen, 
übernehmen (Koch/Sichtermann, RömSark s.v. 
Adonis, Endymion, Ariadne, Herakles usw., 607 
ff.; Koch 49-52: zum Gegensatz zwischen rômi- 
schen und attischen Sarkophagen). 

Bereits seit Beginn überwiegen unter den 
Grabstatuen mit Gôtterattributen Frauen, die vor 
allem mit Ceres (377), Venus (373; vel. LIMC 
VIII Venus 71*; ausfiihrlich D’Ambra) und Diana 
(372) identifiziert werden, und Kinder bzw. Jiing- 
linge, die hauptsächlich den Gôttern Mercur (z.B. 
LIMC VI Mercurius 206*) und Hercules gleich- 
gesetzt erscheinen (s. auch 393). Entsprechende 
Männerstatuen (374. 376) sind dagegen eher sel- 
ten und meistens auch später, wie etwa eine als 
«Berufsvergottung» zu verstehende, spitantonini- 
sche Porträtstatue eines jungen Arztes als Askle- 
pios (382). 

Dieser Befund ist allem Anschein nach in der 
diese Aufträge erteilenden Schicht begründet. Wie 
anhand von Grabgedichten und den an diesen 
Denkmälern angebrachten Inschriften gezeigt 
werden konnte, sind Trägerschicht dieser privaten 
Deifikationen ausschliesslich die libertini gewesen, 
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die damit ihr in der zweiten Hälfte des 1. Jhs. n. 
Chr. gewonnenes Selbstbewusstsein zur Schau zu 
stellen suchten. Während jedoch die Männer die- 
ser neuen Schicht ihrem neuen Status entsprechend 
sich als römische Bürger zu repräsentieren vorzo- 
gen, haben sie wohl, um über ihre verstorbenen 
Frauen und Kinder etwas aussagen zu können, 
zum Göttervergleich greifen müssen (s.0.: auch 
Frauen des Kaiserhauses). Daraus lässt sich aller- 
dings auch die Erkenntnis gewinnen, dass diese 
göttlichen Assimilationen eher als Metaphern bzw. 
als Vergleiche um einer Eigenschaft willen - z.B. 
schön wie Venus usw. — und weniger als wirkliche 
Apotheosebilder verstanden wurden (in diesem 
Sinne auch Bergmann 39). 

Diese zunächst stadtrömische Form der Privat- 
deifikation konnte sich nach 120 n. Chr. verein- 
zelt in Italien und in den westlichen Provinzen 
verbreiten. Im Osten lassen sich nur in Make- 
donien entsprechende Denkmäler, meistens Grab- 
reliefs, nachweisen (395), die sich allerdings in- 
sofern absondern, als auf diesen das für die 
Identifizierung herausgesuchte Götterbild nicht 
die Porträtzüge des Verstorbenen trägt (Wrede 54 
ff.). In Anbetracht dessen wären solche Darstel- 
lungen eher mit der in diesem Kulturraum seit 
langem in entsprechendem Kontext verwendeten, 
porträtlosen Wiedergabe des Verstorbenen als 
Reiterheros oder beim Totenmahl zu vergleichen 
(s. z.B. oben 186. 187). 


Bezeichnenderweise ist im Osten die Anzahl 
der ins Bild gefassten Vergöttlichungen von nicht- 
kaiserlichen Personen verschwindend klein (z.B. 
383). Obwohl göttergleiche bzw. heroisierende 
Ehrungen anderer Form für hochverdiente Privat- 
personen zwar in geringerer Anzahl als im Spät- 
hellenismus (zu Theophanes aus Mytilene, seinen 
bis in tiberische Zeit reichenden Kult sowie zu den 
Eurykliden in Sparta Buraselis, in Salomies 61-66; 
ferner s.o. A.4.d), jedoch auch in der Kaiserzeit 
nachweisbar sind (s. auch Meyer 1, 183 ff.), wur- 
de plastische Privatdeifikation im Sinne einer iko- 
nographischen Assimilierung an eine Gottheit wei- 
terhin nicht akzeptiert bzw. nicht für notwendig 
gehalten. Einige Porträtstatuen, die Hermestypen 
der klassischen Zeit rezipieren, stammen meistens 
aus Heroa (s.0. 180. 181) und sind — wie bereits in 
der hellenistischen Grabkunst - wohl auch in Rich- 
tung einer Heroisierung des Verstorbenen zu in- 
terpretieren (Maderna 112-116). 


In jeder Hinsicht eine Ausnahme bildete der 
junge Geliebte Hadrians, Antinoos, der nach sei- 
nem vorzeitigen Tod auf Geheiss des Kaisers zum 
Gott ernannt wurde und anschliessend nicht nur 
kultische Ehren genoss (Paus. 8, 9, 7-8), sondern 
auch ikonographisch zahlreichen Götter- und He- 
roenfiguren angeglichen wurde (ausführlich Mey- 
er 1; s.0. II.B.3.a.ii mit 155. 156). 

Im Osten wurde er mit jugendlichen Gotthei- 
ten wie Apollon (378a), Dionysos (378b) und mit 



















mythischen Figuren wie Adonis, im Westen auch 
mit Jahreszeitengenien oder italischen Vegeta- 
tions- und Naturgottheiten wie Silvanus identifi- 
ziert (390a. b). Häufig wurde er ferner mit dem 
ägyptischen Gott Osiris gleichgesetzt (379; Mey- 
er 1, 119-128), eine Identifikation, die aufgrund 
der Art seines Todes - er ist im Nil ertrunken - 
besonders nahestand (Meyer ı, 186-188). In diese 
Identifizierung sind möglicherweise auch die mit 
dem ägyptischen Toten- und Fruchtbarkeitsgott 
verbundenen Jenseits- und Auferstehungsvorstel- 
lungen miteingeflossen. Auch sonst scheinen aber 
die meisten Götterangleichungen, die für Anti- 
noos ausgesucht wurden, als Chiffren für «Erneu- 
erung, Glück und Ewigkeit» im Sinne der Perpe- 
tuierung beglückender Zustände verstanden 
worden zu sein (Meyer 1, 232). Vergleichbare Vor- 
stellungen - nun allerdings im Gegensatz zu den 
frühen «Privatdeifikationen» hauptsächlich von 
der Oberschicht getragen — scheinen auch in die 
Ikonographie der gleichzeitig mit den « Antinoos- 
deifikationen » einsetzenden römischen Sarkophage 
eingeflossen zu sein, wurden jedoch nie dominant. 
Um der Frage nachgehen zu können, inwieweit 
solche Bilder in der Tat als Chiffren für eine Apo- 
theose bzw. eine retrospektive (wie man gewesen 
ist) oder prospektive (wie man sein wird) Erhö- 
hung der Verstorbenen verstanden wurden, müss- 
te jedoch erst die Geschichte der römischen 
Sarkophagsymbolik geschrieben werden (Koch/ 
Sichtermann, RömSark 614; Koch 56). 
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CATALOGUE 

(336-340. 355. 361. 391-393: I. Gradel; 
341-354. 356-360. 362-390. 394-395: 
P. Karanastassi) 


LITERARY SOURCES 

336. Fest. 284 L. s.v. publica sacra. — «Public ri- 
tes (publica sacra) are those which are performed at 
public expense on behalf of the (whole) people (pro 
populo), and also those which are performed for the 
hills (montes), villages (pagi), ‘clans’ (curiae) and 
chapels (sacella), in contrast to private rites which 
are performed on behalf of individual persons, 
households, or family lineages (pro singulis homini- 
bus, familiis, gentibus).» 


337. Cass. Dio 51, 20, 6-8. — «Caesar [Octavi- 
an], meanwhile, besides attending to the general 
business, gave permission for the dedication of sa- 
cred precincts in Ephesus and in Nicaea to Rome 
and to Caesar, his father, whom he had named the 
hero Julius [i.e. Divus Julius]. These cities had at 
that time attained chief place in Asia and Bithynia 
respectively. He commanded that the Romans re- 
sident in these cities should pay honour to these 
two divinities; but he permitted the aliens, whom 
he styled Hellenes, to consecrate precincts to him- 
self, the Asians to have theirs in Pergamum, the 
Bithynians theirs in Nicomedia. This practice, 
beginning under him, has been continued under 
other emperors, not only in the case of the Helle- 
nic nations but also in that of all the others, in so 
far as they are subject to the Romans. For in the 
capital itself and in the rest of Italy no emperor, 
however worthy of renown he has been, has 
dared to do this; still, even there various divine 
honours (toóðsot tuat) are bestowed after their 
death upon such emperors as have ruled upright- 
ly, and, in fact, shrines (ñp@a) are built to them.» 
(transl. E. Cary, LCL, adapted). 

338. Suet. Aug. 52. — «Although well aware 
that it was usual to vote temples even to procon- 
suls, he would not accept one even in a province 
save jointly in his own name and that of Rome. 
In the city itself he refused this honour most em- 
phatically (pertinacissime abstinuit) ...» (transl. J. 
C. Rolfe, LCL). 

339. Germ. Arat. 558-560. - «He was it, Au- 
gustus, who, leaving behind your engendered bo- 
dy, carried your divinity to heaven and, amidst 
the awe-struck peoples and our trembling nation, 
returned it to the mother stars» (Hic, Auguste, 
tuum genitali corpore numen / attonitas inter gentis 
patriamque paventem /in caelum tulit et maternis 
reddidit astris). 

340. Serv. Aen. 5, 45 (= Varro, Funaioli, 
GrRFr fr. 424). — «The poet [Virgil] usually em- 
ploys ‘of the divi’ [divum] and ‘of the di? [deorum] 
indifferently, although there should be a distinc- 
tion in that we call the immortals dii’, whereas 
divi? are created from men, inasmuch as they 
have ended their days; from which we likewise 
call (dead) emperors ‘divi’. But Varro and Ateius 
[identification uncertain] hold the opposite opi- 
nion, claiming that ivi’ are eternal, whereas ‘dii’ 
are such as are held in honour because they have 
been deified, such as is the case with the ‘dii ma- 
nes’.» (Divum’ et ‘deorum’ indifferenter plerumque 
ponit poeta, quamquam sit discretio, ut deos perpetuos 
dicamus, divos ex hominibus factos, quasi qui diem ob- 
ierint ; unde divos etiam imperatores vocamus. Sed Var- 
ro et Ateius contra sentiunt, dicentes divos perpetuos de- 
os qui propter sui consecrationem timentur, ut sunt dii 
manes.) — Cf. Serv. Aen. 12, 139 (= Varro ling. fr. 
2 Goetz/Schoell), possibly from the same exposi- 
tion in a lost part of Varro ling.: «Deus autem vel 
dea generale nomen est omnibus: nam quod graece 00, 
latine timor vocatur, inde deus dictus est, quod omnis 
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religio sit timoris. Varro ad Ciceronem tertio: ‘ita re- 
spondeant cur dicant deos, cum [de] omnibus antiqui 
dixerint divos.» 

341. Ios. bell. Iud. 1, 414. — «Bei der Flussmiin- 
dung auf einer Erhebung stand ein Tempel für 
Caesar (Augustus), hervorragend in Schönheit und 
Grösse. Und darin stand ein Koloss von Caesar, 
nicht geringer als der des Zeus Olympios, dem er 
angeglichen war, und einer der Roma, gleich 
wie die Hera von Argos (Ev d’aùté xoAocodc 
Katoapog od%x drodéwv tod ’OAvurtacw Atéc, éi 
yai npocsixaotat, Poung Sè toos "Hpg t) xar’ 
”Apyoc).» Vgl. Ios. ant. Iud. 15, 339. 

342. (= LIMC IV Helios/Sol 446) «Nero- 
Koloss». Rom, Domus Aurea. — Plin. nat. 34, 45- 
46; Suet. Ner. 31; Martial. 1, 70, 6; SHA Hadr. 19, 
12-13; Cass. Dio 66, 15, 1. - Bergmann, M., Der 
Koloss Neros, die Domus Aurea und der Mentalitäts- 
wandel im Rom der frühen Kaiserzeit, 13. TrierWPr 
(1994) 7 ff. (mit allen Quellen); Bergmann 190 mit 
Anm. 1139 Abb. 3. - Nach Bergmann war die ko- 
lossale Bronzestatue des Kaisers dem Sonnengott 
angeglichen, nackt, mit Strahlenkrone, mit dem l. 
Ellenbogen auf eine Säule und mit dem r. auf ein 
Steuerruder (= Kaiser als Lenker der Geschicke) 
gestützt. 


BILDZEUGNISSE 


Münzen und Medaillons 

343.* AR Denar, Afrika, Caesar, 47-46 v. 
Chr. - Crawford, RRC 458 Taf. 54, 10; Alföldi 38 
Abb. 27. — Vs. Kopf der Venus nach r. Rs. Aene- 
as, den Vater Anchises auf der Schulter, mit Pal- 
ladion in der Rechten. CAESAR. 

344.a.* AR Denar, Q. Nasidius, 44-43 v. Chr. 
=: Crawford, RRC 483/2 Taf. 57, 24; Alföldi 41 
Abb. 34. — Vs. Kopf des Cn. Pompeius Magnus 
nach r., daneben Dreizack, darunter Delphin. 
NEPTVNI. - b.* (= LIMC I Amphinomos et 
Anapias 4*, = Neptunus 46) AR Denar, Sizilien, 
Sextus Pompeius, 42-40 v. Chr. - Crawford, RRC 
511/3a Taf. 62, 2; Zanker 3, 49 Abb. 31b. — Rs. Sta- 
tue des Sextus Pompeius oder seines Vaters als Nep- 
tun mit auf einem rostrum ruhendem Fuss, von den 
katanischen Brüdern (Zeichen der pietas) flankiert. 

345.* AR Denar, Octavianus, nach 30 v. Chr. 
- BMC Emp I 100, 615 Taf. 15, 5; RIC I? 59, 256; 
Trillmich, W., in Kaiser Augustus 509 Nr. 328 mit 
Abb. - Vs. Brustbild der Victoria. Rs. Octavian 
als Neptun, bartlos, nackt mit auf der r. Schulter 
gefibeltem paludamentum, das aplustre/aphlaston in 
der Rechten, Szepter (?) in der Linken. CAESAR 
DIVI F. Vom Poseidon im Lateran (LIMC VII 
Poseidon/Neptunus 14*) abhängige Darstellung 
(vel. auch 315). Vgl. LIMC VII Poseidon/Neptu- 
nus 61*. 62*. 
346.* (= LIMC VIII Venus 198*) AR Denar, 
Octavianus, ca. 29/28 v. Chr. (?). - BMC Emp I 
99, 599-601 Taf. 14, 16-17; RIC I? ag 250a-b; 
Trillmich, W., in Kaiser Augustus 508 Nr. 327 Abb. 
= Vs. Kopf des Octavian nach r. oder 1. Rs. Venus 








in Riickenansicht, auf Pfeiler gestiitzt, halt einen 
Speer und einen Helm; am Pfeiler Rundschild mit 
grossem Stern (sidus Iulium). CAESAR DIVI F. 

347.* AR Denar, Octavianus, 29-27 v. Chr. - 
BMC Emp I 104, 637 Taf. 15, 16; RIC I° 60, 270; 
Hélscher 1, 26 Taf. 2, 8. - Vs. Kaiser. Rs. Octa- 
vian in der toga sitzt auf sella curulis und hält in der 
vorgestreckten Rechten eine kleine Victoria. 
IMP.CAESAR. 

348.* AR Cistophor, Ephesos? (Pergamon?), 
Claudius I., 41-42 n. Chr.? - BMC Emp 1196, 228 
Taf. 34, 4; RIC I? 131, 120 Taf. 17; RPC I 379, 
2221 Taf. 99. — Rs. Fassade des ROM(ae) ET 
AVG(usto) durch das COM(mune) ASI(ae) geweih- 
ten Tempels. Im Tempelinneren der Kaiser im 
Panzer und um die Hüfte geführten Mantel, von 
der daneben stehenden Roma bekränzt. 

349.* AU Aureus, AR Denar, Rom, Nero, 64- 
66 n. Chr. - BMC Emp I 208, 52-55 Taf. 39, 11. 
12; RIC I? 153, 44. 45 Taf. 18; Bergmann 176 ff. 
Taf. 35, 1-4. - Vs. NERO CAESAR 
AVGVSTVS. Rs. AVGVSTVS AVGVSTA, Kai- 
ser in der Toga, mit Strahlenkrone, r. Spendescha- 
le, 1. Szepter. Neben ihm Kaiserin mit verhiilltem 
Kopf, r. ebenfalls Schale, 1. Füllhorn bzw. Doppel- 
füllhorn. Vgl. LIMC IV Helios/Sol 426-450. 

350.* (= LIMC VII Zeus/luppiter 401) AE 
Sesterz, Rom, Domitian, 86 n. Chr. - BMC Emp 
II 381, 381 Taf. 75, 8; 380, 410 Taf. 77, 5. — Rs. 
Domitian im Panzer hält den Blitz Jupiters in der 
Hand, daneben Victoria, die ihn bekränzt. 

351.* (= LIMC VIII Zeus/luppiter 379) AU 
Aureus, AR Denar, Rom, Trajan, etwa 112-117 n. 
Chr. - BMC Emp III 100, 493. 495 Taf. 17, 16. 17. 
- Rs. Der Kaiser steht winzig klein in der Toga 
und wahrscheinlich mit dem Palladion in der r. 
Hand im Schutz des vorgestreckten Blitzbündels 
des weit überlebensgrossen Jupiter. CONSERVA- 
TORI PATRIS PATRIAE. - Vgl. Alföldi 43 
Abb. 37 (mit weiteren Beispielen). 

352.* (= LIMC II Ares/Mars 354*) AE As, 
Rom, Faustina minor (161-176 n. Chr.). - BMC 
Emp IV 543, 999-1001 Taf. 74, 11. — Rs. Das 
Kaiserpaar als Venus und Mars. VENERI VIC- 
TRICI. Zur Gruppe Venus-Mars s. LIMC II 
Ares/Mars 346-351 und Ares 48*. 

353.* (= LIMC VII Suppl. Kybele 106) AU 
Aureus, AR Denar, AE Sesterz, AE Dupondius 
oder As, Rom, Iulia Domna, 208-211 n. Chr. - 
BMC Emp V 163, 47-48 Taf. 28, 3-4; 308, *; 312, 
788 Taf. 47, 9; Mikocki 213 Nr. 429 Taf. 21. — Vs. 
IVLIA AVGVSTA. Rs. Iulia Domna als Kybele 
auf einem Löwengespann nach L Auf dem Kopf 
die corona muralis. In der r. Hand ein Zweig, die 
Linke auf Tympanon gestützt. MATER AVGG. 

354.* Sog. «Lyoner Bleimedaillon». Probeab- 
schlag in Blei von einem grossen, in der endgülti- 
gen Form nicht erhaltenen Goldmedaillon. — Bas- 
tien, P., Le medaillon de plomb de Lyon. Le monnayage 
de l'atelier de Lyon (274-413), Supplément. Num. 
Rom. 18 (1989); Alföldi 49 f. Abb. 45, bes. 112. — 
Tetrarchisch. - Zwei thronende Herrscher der er- 
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sten Tetrarchie (293-305) bei einer wichtigen Amts- 
handlung, mit Lichtscheibe um beider Haupt. 
355.* Examples of coins issued in honour of 
Divi. For catalogue of consecration coinage, see 
Schulten. - a.* AE sestertius, Rome, Tiberius, 
A.D. 34-36, in honour of Divus Augustus. - BMC 
Emp I 134, 102 pl. 24, 9; 135, 108; 138-139, 125- 
128 pl. 25, 2; Schulten no. 25 fig.; Giard, BN II 
48, 84 pl. 5. — Rv. Seated statue of Divus Augu- 
stus on carriage drawn by four elephants, DIVO 
AVGVSTO S(enatus) P(opulus)Q(ue) R(omanus). — 
b.* AE sestertius, Rome, Diva Faustina Maior, 
A.D. 141-161 (| 141). - BMC Emp IV 238-2309, 
1482-1489 pl. 35, 10; Schulten no. 133 fig. — Obv. 
DIVA FAVSTINA. Rv. Aeternitas seated on 
throne holding globe surmounted by Phoenix. 
AETERNITAS. Also standing. - c.* AU aureus, 
AR denarius, AE sestertius, dupondius, as, Diva 
Faustina Maior, A.D. 141-161. - BMC Emp IV 
52-53, 339-343 pl. 8, 14; 57, 383 pl. 9, 6; 241-242, 
1506-1508 pl. 36, 2-3; 250, 1562-1564 pl. 37, 12; 
Schulten nos. 127. 130-130b fig. - Obv. DIVA 
FAVSTINA. Rv. Temple of Diva Faustina with 
her cult statue (seated or standing) in the cella, 
AEDES DIV FAVSTINAE or AETERNITAS 
(S C). - d.* AR denarius, Diva Faustina Major, 
A.D. 141-161. - BMC Emp IV 44, 292-296 pl. 7, 
11-12; Schulten no. 131 fig. - Obv. DIVA AVG 
FAVSTINA. Rv. Star (symbol of celestial divini- 
ty and immortality), AETERNITAS. - e.* AR 
denarius, AE sestertius, as, Divus Antoninus Pius, 
A.D. 161 (fF 161). - BMC Emp IV 394-395, 67-70 
pl. 54, 17; 526-527, 880-885 pls. 71, 9; 72, 1; 528, 
893 pl. 72, 11; Schulten nos. 252-252c fig. - Obv. 
DIVVS ANTONINVS. - Rv. Honorary column 
surmounted by statue of Divus Pius, marking the 
spot of his cremation (cf. 392), DIVO PIO (SC). 
— f.* AE sestertius, Rome, Diva Faustina Minor, 
A.D. 176-180 (| 176). - BMC Emp IV 652, 1567 
pl. 86, 4; Schulten no. 265. - Obv. DIVA FAV- 
STINA PIA. Rv. Diva Faustina carried to heaven 
by winged female figure holding lighted torch. 
AETERNITAS S C. - g. AE sestertius, Rome, 
Diva Faustina Minor, A.D. 176-180. - BMC Emp 
IV 653, 1570-1571; Schulten no. 268 fig. - Obv. 
Leg. as f. Rv. Diva Faustina carried to heaven on 
the back of a peacock, CONSECRATIO S C. - 
h.* AU aureus, AR denarius, AE sestertius, Ro- 
me, Divus Marcus (Aurelius), 180 (f 180). - BMC 
Emp IV 193, 25-28 pl. 91, 14-15 (Sol in quadriga); 
764, 399-402 pl. 101, 10-11; Schulten nos. 288- 
288b. - Obv. DIVVS M ANTONINVS PIVS. 
Rv. Funerary pyre surmounted by a representation 
of the late emperor driving a quadriga, CONSE- 
CRATIO (‘Deification’) S C. — i.* AE sestertius, 
Rome, Divus Marcus (Aurelius), A.D. 180. - 
BMC Emp IV 763, 394-395 pl. 101, 6; Schulten 
nos. 286-2862. - Obv. Leg. as h. Rv. Divus 
Marcus, carrying a sceptre and waving, carried to 
heaven on the back of an eagle holding a thunder- 
bolt in his claws, CONSECRATIO S C. -j.* AR 
denarius, AE sestertius, as, Rome, Divus Marcus 


(Aurelius), A.D. 180. - BMC Emp IV 692, 17-19 
pl. 91, 8; 762-763, 389-393 pl. 101, 5. 8; 764, 405 
pl. 101, 12; Schulten nos. 284-284d fig. - Obv. 
Leg. as h. Rv. Eagle standing on garlanded altar, 
CONSECRATIO (SC). - k. AE follis, Alexan- 
dria, Divus Maximianus II Galerius, A.D. 311-312 
(| 311). — RIC VI 682-683, 133. 143. 148 pl. 16; 
Schulten no. 381a fig. - Obv. DIVO MAXIMIA- 
NO MAXIMINVS AVG FIL. Rv. Lighted and 
garlanded altar with eagle on front, AETERNAE 
MEMORIAE GAL MAXIMIANI. 


Ringsteine, Gemmen und Kameen 

356. Nicolo. Neapel, Mus. Naz. 25218. - 
Laubscher, H. P., JdI 89 (1974) 249 Abb. 10; 251 
f.; Zanker 3, 54 Abb. 35; Ritter, St., Hercules in 
der römischen Kunst (1995) 79-81 Taf. 6, 4. - Um 
40 v. Chr. — Hercules vielleicht mit den Zügen des 
Marcus Antonius, Keule und Schwert als Attribu- 
te. Vom Gemmenschneider Solon signiert. 

357. (= LIMC VI Mercurius 187*) Achat. 
Ehem. London, Slg. Ionides (chem. Malborough 
Coll). - Augusteisch. - Zanker 3, 267 Abb. 210; 
Maderna-Lauter, C., in Kaiser Augustus 472 f. Nr. 
277. — Kopf des Augustus nach 1., daneben cadu- 
ceus, der auf Mercurius hinweist. Vgl. LIMC VI 
Mercurius 190. 

358. a. (= LIMC II Demokratia 10, V Kairoi/ 
Tempora anni 38*, VII Oikumene 4, Tellus 72, 
VII Victoria 350, VIII Suppl. Roma 246*) 
«Gemma Augustea», Sardonyx. Wien, Kunsthist. 
Mus. IX A 79. — Simon 156-161 Abb. 206 ff. Taf. 
11; Megow, Kameen 155-163 A 10 Taf. 3. 4. 5, 1- 
4. 6. 7; 6, 2. 3. 5. 6; Zanker 3, 232-236 Abb. 12; 
Meyer 2, 59-80 Abb. 113-115 (Datierung in clau- 
dische Zeit). - Spätaugusteisch. - Oberer Streifen: 
Augustus mit Roma auf bisellium sitzend, von 
mehreren Personifikationen (r.) und realen Perso- 
nen (l.) flankiert. Der Kaiser im Schema des thro- 
nenden Jupiter, mit Szepter in der erhobenen Lin- 
ken, in der gesenkten r. Hand lituus, unter seinem 
Sitz der Adler. - Vgl. b. (= LIMC IV 
Demeter/Ceres 174*, VII Pegasos 92a*, VIII Ven- 
ti 25, VIII Suppl. Aigis 13*, Stellae 11) «Grand 
Camée de France», Sardonyx. Paris, Cab. Méd. 
264. - Megow, Kameen A 85 Taf. 33 (claudisch); 
Meyer 2, 11-28 (neronisch). — Spättiberisch-nero- 
nisch. — Im mittleren Streifen Tiberius als Zeus mit 
Agismantel, Eichenkranz, Szepter in der erhobe- 
nen l. Hand, lituus in der Rechten, zusammen mit 
seiner Mutter Livia als Ceres (Ahren und Mohn- 
kolben) auf gemeinsamem Doppelthron sitzend 
(abweichende Deutung des im Jupiterschema ab- 
gebildeten Kaisers als Nero von Meyer a.0.). 

359.* Sardonyx. Paris, Cab. Med. 11. — Me- 
gow, Kameen 291 D 11 Taf. 18, 10; Mikocki 175 
Nr. 168 Taf. 17. — 20-29 n. Chr. (?). — Livilla oder 
Antonia minor, Büste nach r. im Typus der Hera 
von Argos (?) mit Chiton und Himation sowie mit 
hohem, einheitlich mit Palmetten und Rosetten 
dekoriertem Diadem. Bulla am Hals. - Vgl. LIMC 
V Iuno 232* (Megow, Kameen Taf. 18, 8). 
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360.* (= LIMC IV Demeter/Ceres 176) Sard- 
onyx. Paris, Cab. Méd. Lu 276. - Megow, Kameen 
207 f. A 86 Taf. 27, 3; Mikocki 180 Nr. 203 Taf. 0. 
_ Claudisch, ca. 48-54 n. Chr. - Auf einem von Flü- 
gelschlangen gezogenen Wagen Agrippina Minor 
(oder Messalina) und Claudius als Ceres und Tri- 
ptolemos. Die Kaiserin mit Ahren und Mohn, der 
Kaiser dagegen nur mit Panzer und paludamentum. 
361.* Sardonyx. Paris, Cab. Méd. 265. - Megow 
199-200 A 80 pl. 27, 1. - Probably made in connec- 
tion with or slightly after Claudius’ death and deifi- 
cation in A.D. 54. - The emperor Claudius riding 
an eagle and being crowned by a winged Victory. 

362. Sardonyx. Friiher Cammin, Domschatz, 
jetzt anscheinend verschollen. - Megow 244 f. A 
156 Taf. 49, 1; Bergmann Taf. 1, 4 (als Ktistes 
interpretiert). —- Spates 2./frithes 3. Jh. n. Chr. - 
Junger Kaiser oder Prinz mit Aegismantel, Stie- 
feln, Strahlenkrone, Szepter (oder Lanze) in der 
Linken, das Palladion in der Rechten. 

363.* (= LIMC VIII Victoria 187*) Sardonyx. 
Kassel, Staatl. Mus. Ge 236. - Megow 270 ff. B 52 
Taf. 46, 8; 47, 2; 48, 12; Mikocki 216 Nr. 447 Taf. 
36. — Iulia Domna als geflügelte Victoria sitzt auf 
Waffenhaufen nach 1., Palmzweig in der 1., Kranz 
in der r. Hand. Vgl. Mikocki Nr. 445. 446. 472 
(Angleichung an Victoria), Nr. 439 (Angleichung 
an Athena, s. auch Mikocki 105 f.). 


Statuen 

364.* Sog. Tivoli-Feldherr, Marmor. Rom, 
Mus. Naz. Rom. 106513. Aus dem Herculestempel 
bei Tivoli. - Helbig* II Nr. 2304 (H. v. Heintze); 
Hofter, M., in Kaiser Augustus 301 Nr. 136 Abb.; 
Himmelmann 219 ff. Nr. 12 mit zahlreichen Abb. 
- Um 80/70 v. Chr. — Statue eines römischen Feld- 
herrn im Hüftmantel und mit Panzer als Stütze. 

365.a.* Statue des C. Cartilius Poblicola. Ostia, 
Mus. 121. Aus dem Herculestempel in Ostia. — Cal- 
za, R., Scavi di Ostia III 1 (1958) 221 ff. Taf. 44 ff.; 
Zevi, F., in Zanker, P., Hellenismus in Mittelitalien 
(1976) 56 ff. Abb. 13; Zanker 1, 258 mit Anm. 40; 
259 (mit weiteren Beispielen); Maderna 144 Anm. 
544; 197. 218. — Portratstatue (o. Kopf) im Schema 
des sog. «sandalenbindenen Hermes» (= LIMC V 
Hermes 958*). — Vel. b. Statue im gleichen Typus, 
mit zugehörigem Porträtkopf. Neapel, Mus. Naz. 
149906. Aus dem römischen Theater von Casino. - 
Himmelmann 224 f. Nr. 13 Abb. S. 222-223. - 
Spätrepublikanisch. — Hier statt bzw. zu dem 
Kerykeion des lysippischen Vorbildes das Schwert. 

366.* Marmorstatue des Augustus. Vatikan, 
Sala a Croce Greca 181. Aus der Basilica von Otri- 
coli. - Niemeyer 62. 108 Nr. 160 Taf. 36; Mader- 
na 199 f. Nr. D 4 Taf. 18, 3. — Caliguläisch- 
claudisch (Maderna). — Augustus, nackt, im (leicht 
veränderten) Schema des dem Kresilas zugeschrie- 
benen Diomedes (= LIMC III Diomedes I 38a. b). 
367. a. Statuen des Augustus als thronender 
Jupiter und der Livia als thronende Juno. Selcuk, 
Mus. 1957 und 1.10.75. Aus der Markt-Basilika von 
Ephesos. — Tiberisch. - Augustus: Inan, J./Alfél- 


di-Rosenbaum, M., Römische und frühbyzantinische 
Porträtplastik aus der Türkei. Neue Funde (1979) 57 £. 
Nr. 3 Taf. 2, 2; Maderna 183 £. Nr. JT 34 Taf. 13, 
2. 4,1; Livia: Inan/Alféldi-Rosenbaum a.0. 61 Nr. 
5 Taf. 4, 2; 5, 13 Mikocki 163 Nr. 90 Taf. 16. Bei- 
de Statuen: Rose 175 Nr. 115 Taf. 214. 215. — Kei- 
ne Attribute erhalten, die Benennung ergibt sich 
jedoch aus dem Sitzmotiv und aus literarischen 
sowie epigraphischen Quellen (Mikocki 23 ff.). 
Vgl. LIMC V Juno 219-225; VIII Zeus/luppiter 
414*. - b. Augustus- und Claudiusstatue im Sche- 
ma des thronenden Jupiter und mit Globus in der 
r. Hand. Tripolis, Mus. Zusammen mit anderen 
julisch-claudischen Porträtstatuen vor dem Tempel 
des Augustus und der Roma im NW des Forums 
von Leptis Magna gefunden. - Claudisch. - Ma- 
derna 166 f. Nr. JT 3; 191 £. Nr. JT 43 Taf. 6, 1. 
2; Rose 185 Nr. 127 Taf. 235. 236 und Taf. 217b 
(zeichnerische Rekonstruktion). - Vgl. 386 und 
LIMC VII Zeus/luppiter 414*. 

368.* Statue der Livia als Fortuna/Ceres. Pa- 
ris, Louvre MA 1242. Aus Rom (?). - Mikocki 159 
Nr. 51 Taf. 11 mit Lit. — Tiberisch. — Statue im 
Typus der Ceres Borghese mit Liviaporträt. Blu- 
menkranz und Füllhorn in der Linken. 

369.* Statuen des Claudius als stehender Jupi- 
ter. a.* (= LIMC VIII Zeus/Iuppiter 413*) Vati- 
kan, Sala Rotonda 243. Aus Lanuvium. - Mader- 
na 157 f. Nr. JS 2 Taf. 3, 1. - Überlebensgross. 
Claudius (dritter Bildnistypus) im rund geschnit- 
tenen Hüftmantel, mit Eichenkranz und Adler ne- 
ben dem r. Bein. In der gesenkten r. Hand viel- 
leicht Opferschale, in der erhoben angewinkelten 
l. Hand vielleicht Szepter. - b. (= LIMC VII 
Zeus/luppiter 412*) Olympia, Mus. A 125. Aus 
dem zum Kaisertempel umgewandelten Metroon 
in Olympia. - Maderna 158 ff. Nr. JS 3 Taf. 2, 2; 
Rose 147 ff. Nr. 80 Taf. 191. — Wie a, jedoch mit 
Lorbeerkranz. 

370.* (= LIMC VII Suppl. Persephone 6) Por- 
trätstatue der Drusilla, Agrippina minor oder ei- 
ner anderen Angehörigen des Kaiserhauses, im 
Typus der sog. Kore Albani (LIMC VIII Suppl. 
Persephone 5, II Aphrodite 149), nach einem Vor- 
bild um 430/20 v. Chr. Vatikan, Mus. Greg. Prof. 
9952 (ehem. Lateran). Aus dem Theater von Cae- 
re. — Fuchs, M., Untersuchungen zur Ausstattung rò- 
mischer Theater in Italien und den Westprovinzen des 
Imperium Romanum (1987) 80 f. Nr. C 16; 174 ff. 
Taf. 31; Mikocki 184 Nr. 224 Taf. 27. - Die Deu- 
tung des Vorbildes steht noch offen. Vgl. LIMC 
VII Venus 38* (Portritstatue der Antonia Augu- 
sta, das Körperschema Klitterung der Kore Albani 
und der Nemesis des Agorakritos, jedoch durch 
Amor-Prinzen als Venus interpretiert). 

371. a. Kolossale Akrolithstatue (ca. 7 m hoch) 
des Titus im Panzer. Ephesos, aus dem domitiani- 
schen Kaisertempel am Westforum. - Zu den Re- 
konstruktionsversuchen Strocka, V.-M., in Mél. 
Jale Inan (1989) 85 f. Anm. 55 Abb. 14; Kreiken- 
bom, Kolossalportrats 213 ff. Nr. III 93 Taf. 19 mit 
Lit.; Friesen, St. J., Twice Neokoros. Ephesus, Asia 
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and the Cult of the Flavian Imperial Family, EPRO 
116 (1993) 59 £. Tat 6-7; Stephanidou-Tiveriou, 
Th., BCH 125 (2001) 410 (Kopf einer kolossalen 
Statue des Titus, allem Anschein nach in Toga). - 
Domitianisch. - b. Vgl. auch Kolossalstatuen von 
Traian und Hadrian (ca. 4,80 m), die im Kaiser- 
Tempel von Pergamon zusammen mit einer thro- 
nenden Zeusstatue aufgestellt waren. - Witchel 
255; Raeck, W., AA (1993) 381 ff.; idem, AntW 30, 
2 (1999) 105-111. 

372.* (= LIMC II Artemis/Diana 18*) Statue 
eines Madchens als Diana. Rom, Mus. Naz. Rom. 
108518. Aus Ostia. — Wrede 223 Nr. 83 Taf. 10, 2. 
4. — 70-90 n. Chr. - Mädchen mit hochgenom- 
menem Haar, Exomis, Resten eines Köchers, Stie- 
feln und Jagdhund als Attribute. Vgl. LIMC I 
Artemis 168*, stark verkleinerte Kopie der Arte- 
mis Colonna mit weiblichem Porträtkopf, aus Ai- 
tolikon bei Messolonghi, Athen, Nat. Mus. 4019. 

373.* Porträtstatue einer Römerin als kapitoli- 
nische Venus (cf. LIMC II Aphrodite 409-418). 
Kopenhagen, Glypt. 711. - Wrede, H., RM 78 
(1971) 144. 157-158 Nr. 1 Taf. 86, 1; 87, 1; Wre- 
de 306 ff. Nr. 292; D’Ambra 219 ff. Abb. 92. 94. 
- 90/100 n. Chr. - Vgl. LIMC VIII Venus 71. 96. 
126. 193. 269. 

374-* (= LIMC VI Mercurius 7c) Porträtstatue 
eines Privatmannes als Mercur. Vatikan, Sala a 
Croce Greca 561. Aus der Gruft der Manilier an der 
Via Appia. - Wrede 274 f. Nr. 206 Taf. 29, 4; Ma- 
derna 241 f. Nr. H 21 Taf. 31, 2. - Um 100 n. Chr. 
- Unterlebensgross. Im Typus des Hermes von 
Atalante mit Geldsack in der Rechten, Fiillhorn im 
1. Arm und caduceus an der Stütze. Môglicherweise 
Gegenstück zu der Porträtstatue einer Rômerin als 
kapitolinische Venus (Wrede 308 Nr. 293). 

375.* (= LIMC II Ares/Mars 21b*) Marmor- 
statue des Hadrian. Rom, Mus. Cap. 634. — Nie- 
meyer 80 mit Anm. 534; 109 Nr. 103. — Hadria- 
nisch. ~ Hadrian im Schema des dem Alkamenes 
zugeschriebenen Ares Borghese, nackt, mit Helm 
und Schild in der l. Hand. Zum Vorbild s. jedoch: 
Hartswick, K. J., RA (1990) 227-283 (römisch). S. 
auch 380 und LIMC II Ares/Mars 346-351. 

376.* Marmorstatue eines Privatmannes als 
Hercules. Madrid, Prado 432-E. - Wrede 239 Nr. 
122 Taf. 15, 1; 16, 1; Schröder, St., Kat. der Skulp- 
turen des Museo del Prado in Madrid (1993) 194 ff. 
Nr. 51. — Hadrianisch. - Hadrianischer Porträt- 
kopf auf nacktem Körper mit richtig ergänzten 
Attributen, Keule in der Rechten, Löwenfell über 
dem 1. angewinkelten Arm. 

377.* Statue einer Frau als Ceres. Ostia, Mus. 
1964 (Kopf) und 1244 (Kôrper). Aus Ostia. — Ca- 
randini, A., Vibia Sabina (1969) 136 Nr. 2 Taf. 24, 
13-15; Wrede 215 Nr. 61. — Hadrianisch. — Privat- 
porträt auf Ceres-Typus München 377 (s. Wrede 
214 Nr. 60) mit Âhren in der 1. Hand. 

378.* a. Antinoos als Apollon. Delphi, Mus. 
1718. Aus dem Apollonheiligtum von Delphi. - 
Meyer 1, 36-38 Nr. I 15 Taf. 13-15. — Hadrianisch. 
— Eklektische, nackte Jünglingsstatue, mit Kranz 


am Haar. — b. Antinoos als Dionysos. Chalkis, 
Mus. 32. Aus den Thermen von Aidepsos (Euböa). 
— Meyer 1, 105-106 Nr. II 3 Taf. 94, 95. - Hadri- 
anisch. — Efeukranz und Nebris, Reste des Thyr- 
sosstabes in der Beuge des 1. Armes. — c.* Anti- 
noos als Asklepios (?). Eleusis, Mus. 5092. Aus 
dem Heiligtum von Eleusis. - Meyer 1, 39-42 Nr. 
117 Taf. 16, 2-4. - Hadrianisch. - Um den Unter- 
körper und über die 1. Schulter geführter griechi- 
scher Mantel, zu Füssen Omphalos. 

379.* Antinoos als Osiris bzw. ägyptisierend. 
Vatikan, Mus. Greg. Egiz. 99. Aus der Villa Ha- 
driana bei Tivoli. - Meyer 1, 121-123 Nr. IV 3 Taf. 
107. 108, 1 (mit weiteren Beispielen). — Hadria- 
nisch. - Ägyptischer Hüftenschurz und «Nemes- 
Haube» (zur Deutung s. Meyer 1, 119-120). 

380.* (= LIMC II Ares/Mars 348) Bildnissta- 
tuen eines Paares als Mars und Venus. Rom, Mus. 
Cap. 652. Von der Isola Sacra bei Ostia. - Wrede 
134 ff. Nr. 268 Nr. 194 (Privatportràts); Fittschen/ 
Zanker I? 69 f. Nr. 64 Taf. 74. 75 (Marc Aurel und 
Faustina minor); Alexandridis, A., in Kunst/Rie- 
mer 19 mit Anm. 46 (eher Privatporträts). - An- 
toninisch. -— Entweder mit Marc Aurel und Fau- 
stina minor identifizierte oder als Privatdeifikation 
betrachtete Bildnisgruppe. — Zu sonstigen Privat- 
gruppen in diesem Schema s. LIMC II Ares/Mars 
347*. 349-350*. 351*-352 (Sarkophagreliefs). 
355 (= Ares 48*, Miinze, AE, Aphrodisias, Kai- 
serpaar: Iulia Domna mit Septimius Severus, im 
gleichen Schema). - Vgl. Grabrelief eines rémi- 
schen Paares LIMC VIII Venus 18%. 

381. a.* Heraklesbiiste des Commodus. Rom, 
Pal. Cons. 1120. — Helbig* II Nr. 1486 (H. v. 
Heintze); Fittschen/Zanker I? 85-90 Nr. 78 Taf. 
91-94; Andreae, B., Die Kunst des alten Rom (1989) 
179 f.; Alföldi 54 ff. Abb. 52. - 191-192 n. Chr. - 
Oberkörperbüste des Commodus mit Heraklesat- 
tributen, d.h. mit über den Kopf gezogenem Lö- 
wenrachenfell, Keule im r. Arm und Hesperiden- 
äpfeln in der L Hand. Die Büste ruht auf der 
Himmelskugel mit dem Zodiacus und einer von 
zwei Füllhörnern eingefassten Pelta mit der Aegis 
und dem Gorgoneion. Unter der r. Hand des Kai- 
sers kniet eine kleine Gestalt, die nicht Victoria, 
sondern eher Virtus darstellt (keine Flügel). Die 
Biiste war allem Anschein nach von zwei Tritonen 
flankiert (Fittschen/Zanker I° Abb. auf S. 88). — b. 
(= LIMC IV Herakles 1626*) Knabenstatue als 
Herakles, der mit den Schlangen ringt, mit Por- 
trätzügen des Commodus. Boston, MFA 1971.394. 
Aus der Gegend von Tivoli. — Laubscher, H. P., 
JdI 112 (1997) 149-166 bes. 159 f.; Fittschen, K., 
Prinzenbildnisse antoninischer Zeit (1999) 58 K ı Taf. 
87-88 mit Lit. - c. (= LIMC IV Herakles 703*) 
Kopie des Herakles Typus Farnese mit eventuell 
zugehörigem Kopf des Commodus. Florenz, Pal. 
Pitti. Aus Rom. - Krull, D., Der Herakles vom Typ 
Farnese (1985) 22-27 Nr. 2. 

382.* (= LIMC II Asklepios 264*) Porträtsta- 
tue eines jungen Mannes als Asklepios. Kopenha- 
gen, Glypt. 714. Aus den Thermen von Formiae. 
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— Wrede 196 Nr. 4 Taf. 1, 1; Fittschen, a.O. 381b, 
89 Nr. 75 Taf. 161. - Um 200 n. Chr. — Porträt- 
kopf eines jungen Mannes auf Kopie des Asklepios 
Campana, Asklepiosstab in der Rechten. 

383. (= LIMC VI Nemesis 2f) Weibliche Por- 
trätstatue im Typus der Nemesis des Agorakritos 
(LIMC VI Nemesis 1*). Istanbul, Arch. Mus. 28. 
Aus Aptera (Kreta). - Despinis, G., ZvußoAn org 
uerétn tod Eoyov tod Ayopaxgitov (1971) 30 f. 
Nr. 5 Taf. 45. 46, 1-2. — Ausgehendes 2. Jh. n. 
Chr. — Es könnte sich auch um ein weibliches Mit- 
glied der kaiserlichen Familie handeln. 

384.* (= LIMC IV Demeter/Ceres 191) Statue 
der Iulia Domna als Ceres. Ostia, Mus. 21. Aus Os- 
tia. - Helbig* IV Nr. 3059 (H. v. Heintze); Miko- 
cki 209 f. Nr. 410 Taf. 7. - 200-210 n. Chr. — Die 
Kaiserin mit Tunica und Palla, die den Kopf be- 
deckt. Aufdem Kopf Diadem, in der Linken Mohn 
und Ähren, in der Rechten vielleicht ebenfalls Äh- 
ren. Vgl. LIMC IV Demeter/Ceres 189*. 190. 

385. Kaiserliche Bronzestatuen aus dem Seba- 
steion von Boubon. Die meisten in amerikanische 
oder europäische Museen und Privatsammlungen 
gelangt. — Inan, J., in Akten des II. Internationalen 
Lykien-Symposiums, Wien 1990 (1993) 213-239; ea- 
dem, in Beck, H./Bol, P. C. (Hsg.), Polykletfor- 
schungen (1993) 41-56; Witschel 255 mit Anm. 43- 
45. — Im Gebäude waren acht bis zehn Statuen 
aufgestellt, die in neronischer Zeit einsetzen und 
allem Anschein nach mit Gallienus enden. Die 
meisten Statuen waren etwas überlebensgross und 
nackt und wohl nach polykletischen Körpermoti- 
ven aufgebaut. 

386. (= LIMC VII Zeus/luppiter 415) Reste 
einer kolossalen Sitzstatue Konstantins des Gros- 
sen. Rom, Pal. Cons. (Cortile) 1622. Aus der sog. 
Maxentius- bzw. Konstantinsbasilica, Westapsis. — 
Andreae, B., Römische Kunst (1973) 355 Abb. 630- 
632 (Fotomontage); Fittschen/Zanker I? 147-152 
Nr. 122 Taf. 151. 152. — Friihkonstantinisch. — 
Kopf, Teil der Brust und Knie einer ca. 10 m ho- 
hen, wohl akrolithen Statue im Schema des thro- 
nenden Jupiter. Wenn identisch mit der von Eus. 
hist. 9, 9, 10-11 genannten Statue, die in Rom am 
«allerdffentlichsten Ort» aufgestellt gewesen sein 
soll, dann muss in der r. Hand ein Kreuz ergänzt 
werden (Fittschen/Zanker I°). 


Reliefs 

387.* (= II 5 Kultbilder 589, = LIMC VI Lar, 
Lares 93) Larenaltar. Vatikan 1115. Aus Rom. - 
Helbig* INr. 255 (E. Simon); Zanker, P., RM 76 
(1969) 205-218; Zanker 3, 224 Abb. 177. - 7 v. 
Chr. - Rs.: Romulus oder Julius Caesar im Apo- 
theosegespann. Im Vordergrund r. Venus Genetrix 
mit den Prinzen C. und L. Caesar. Hinter dem 
Gespann Augustus vor einem Gebäude (die Köpfe 
waren eingesetzt). 

388.* Reliefplatte vom Sebasteion in Aphrodi- 
sias. Geyre (Türkei), Museumsdepot 79-108. - 
Smith, R. R. R., JRS 77 (1987) 101 ff. Nr. 2 (Au- 
gustus); Rose 164 ff. Nr. 105, bes. 166 Taf. 199 


(Augustus); Cancik, H., in Cancik/Rüpke, Reichs- 
religion 133-135; Meyer 2, 322 mit Anm. 71; 324 
Abb. 52 (Claudius, mit Verweis auf A.-K. Mass- 
ner). — Claudisch-neronisch. - Augustus oder 
Claudius als Herrscher und Friedensstifter über 
Land und Meer (pax terra marique), nackt mit vom 
Wind aufgeblähtem Mantel, Füllhorn in der r., 
Steuerruder in der 1. Hand, zu seinen Füssen weib- 
liche Personifikationen von Erde und Meer (für 
leicht variierende Deutung Meyer a.O.). 

389. (= LIMC VII Zeus/luppiter 364b*) Tra- 
jansbogen in Benevent, Stadtseite, Attikaplatten. 
— Fittschen, K., AA (1972) 742 ff. bes. 773 ff.; Si- 
mon, E., TrierWPr 1-2 (1979-80) 1 ff. bes. 9 £.; 
Kleiner, D. E. E., Roman Sculpture (1992) 224 ff. 
bes. 227 f. Abb. 188. 192. 193; Torelli, M., in 
Buitron-Oliver, D. (Hsg.), The Interpretation of 
Architectural Sculpture in Greece and Rome (1997) 
144-177, bes. 160 ff. Abb. 23-24. - 114 n. Chr. - 
Jupiter (l. Platte) übergibt dem Kaiser Trajan (r. 
Platte) sein Blitzbündel, als Zeichen der Herr- 
schaft, in Anwesenheit von mehreren Göttern und 
Personifikationen (s. LIMC VII Populus, Populus 
Romanus 29). 

390.* a. Antinoos-Silvanus, Relief. Rom, Isti- 
tuto Bancario Italiano (via del Corso). - Meyer 1, 
96 ff. Kat. Nr. I 75 Taf. 86, 4. 5; 87. — Hadria- 
nisch. — Antinoos nach l. mit exomisartigem Ge- 
wand, Pinienkranz, Messer und Hund. Davor Al- 
tar mit grossem Pinienzapfen. — b.* Antinoos als 
Frühlingsgenius, Relief. Rom, Villa Albani 994. 
Aus der Villa Hadriana bei Tivoli. - Meyer 1, 76 
ff. Nr. I ss Taf. 65. — Hadrianisch. — Antinoos 
nach r. mit Blumenkranz. 

391.* (= LIMC I Aeternitas 71%, III Campus 
Martius 1*, V Iuno 282) Relief panel depicting the 
apotheosis of the empress Sabina who died in A.D. 
136. Rome, Pal. Cons. 1213. - Helbig* II no. 1800 
(E. Simon); Koeppel, G. M., BonnJbb 186 (1986) 39 
ff.; La Rocca, E. (ed.), Rilievi storici Capitolini ..., 
Cat. espos. Roma (1986) 24 ff. pls. 7-14. - Much 
restored. The empress is carried to heaven from her 
pyre by the winged Aeternitas, who holds as her 
attribute an eternally burning torch. The youth re- 
clining by the foot of the pyre personifies the Cam- 
pus Martius, where imperial cremations took 
place; the identifying landmark, a monumental 
obelisk erected in the Campus by Augustus, he 
once supported with his r. hand has been destroyed 
(cf. 392). To the r. the scenery is witnessed by the 
seated emperor and consort Hadrian. The relief 
was originally fitted on a monument (an arch?) in 
honour of Diva Sabina; another relief from the 
same monument depicts Hadrian delivering the fu- 
nerary eulogy of his wife. 

392.* (= LIMC I Aion 19*, III Campus Mar- 
tius 2, VIII Suppl. Roma 221*) Relief on the base 
of a column erected in honour of Antoninus Pius 
(died A.D. 161), erected at the site of his crema- 
tion (and shown on 355e). Vatican $115. - Hel- 
big4 I no. 480 (E. Simon); Koeppel, G. M., Bonn- 
Jbb 189 (1989) 60-62 Nr. 13 fig. 23. — Antoninus is 
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taken to heaven by a winged youth, Aion, god of 
limitless time (and thus a male equivalent of Ae- 
ternitas) and of the Golden Age. Next to the late 
emperor his wife Faustina Major, who had prede- 
ceased her husband by twenty years, briefly revis- 
its earth to be at his side during the ascension. To 
the r. sits Roma, saluting her late ruler, and to the 
l. reclines a personification of the Campus Mar- 
tius, identified by the obelisk of Augustus’ grand 
sundial (cf. 391), marks the location of Antoninus’ 
cremation-cum-ascension. 

393.* Private funerary relief. Copenhagen, 
Nat. Mus. 2225. Probably from Italy. — Gradel 2, 
310-311 ill. p. 313. - and cent. A.D. - A youth is 
carried to celestial bliss by an eagle, whilst Amor 
(presumably representing the love for the deceased 
ofthose left behind who commissioned the relief for 
his tomb) points the way to heaven with his ever- 
burning torch, the symbol of eternity. A lighted al- 
tar further stresses the piety and desire of those still 
living not to let the dead man’s memory die. 

394.* (= LIMC IV Helios/Sol 423*) Platte 
vom sog. Partherdenkmal von Ephesos. Wien, 
Kunsthist. Mus. I 867. — Antoninisch, nach 169 n. 
Chr. - Ganschow, Th., AA (1986) 209 ff.; Ober- 
leitner, W., «Das Partherdenkmal von Ephesos», 
in 100 Jahre österreichische Forschungen in Ephesos. 
Akten des Symposiums 1995, Wien (1999) 619-631, 
bes. 627 f. Taf. 157, 1; Engemann, J., «Das Apo- 
theosebild des Partherdenkmals aus Ephesos», 
ibid. 633-637 (Lucius Verus als Neos Helios, nicht 
Apotheose). - Wohl der verstorbene Lucius Verus 
im Panzer besteigt mit Hilfe von Victoria das von 
Virtus geführte Pferdegespann. Im Hintergrund 
Figur mit Strahlenkrone, vielleicht Phosphoros, 
unter den Pferden sitzt Tellus oder Italia. Von En- 
gemann a.O. abweichend als Assimilation an Neos 
Helios und daher als Triumphdarstellung gedeutet. 

395. Familiengrabrelief. Thessaloniki, Arch. 
Mus. 1524. - Wrede 54 ff. 319 Nr. 319 Taf. 39, 4; 
Karanastassis, P., AM 101 (1986) 289 Nr. A I 36 Taf. 
64, 3. — 2. Hälfte 2. Jh. n. Chr. - Im unteren Feld 
des Grabreliefs als zweite Figur von 1. Frau im Ty- 
pus der Aphrodite Louvre/Neapel des späten 5. Jhs. 
v. Chr. (LIMC II Aphrodite 225-240). Vgl. Thes- 
saloniki, Arch. Mus. 1526 (LIMC II Artemis 245). 


ITTAI GRADEL/PAVLINA KARANASTASSI 


IV. Ascent to heroic or divine status in 
late antiquity: continuities and 
transformations 


The veneration of saints is a salient feature of 
late antique piety, as is natural in a period in which 
the ever-increasing gap between Man and a tran- 
scendent God had to be filled by heroic or divine 
intermediaries. Old and new, pagan and Christ- 
ian, the men who during their passage on earth 
had impressed humanity with acts of physical or 
moral heroism were honoured by their posterity 
with a cult, whose form, function and emphasis 


necessarily changed with the pace of times. Above 
all Christianity, at once imitating and transform- 
ing received attitudes towards what constituted 
heroism, had enriched the traditional patterns of 
hero worship with a new cult — that of the mar- 
tyrs. Indeed the link between this new type of 
hero worship and older forms of the same phe- 
nomenon was explicitly made by Bishop Pegasius 
of Ilion in A.D. 354: as he guided the future Em- 
peror Julian to the antiquities of Troy, the bishop 
hazarded a comparison between the cult of Hector 
and Achilles on the one hand and that of the 
Christian martyrs on the other (396). 

Combining this text with epigraphic and other 
literary evidence, D. H. Hughes («Hero Cult, 
Heroic Honors, Heroic Dead: some developments 
in the Hellenistic and Roman Periods» in Higg, 
AGHC 167-175: on «national heroes» in late an- 
tiquity) argues that late antique citizen bodies and 
other social groups continued to worship their 
«ethnic» heroes as a means of legitimising territo- 
rial claims or bolstering their religious stance 
against the rising tide of a new universal religion. 
It is along the lines of the latter explanation that I 
would interpret the growing popularity of 
Achilles in late antiquity. A great number of dish- 
es and other private objects or domestic utensils 
bear representations of the hero’s life cycle (408) 
or of specific events from his career (409). To these 
can be now added a superb series of ivory plaques 
with a life-cycle of Achilles (A.D. 360s) discovered 
in Eleutherna (Crete) in 2002 by P. Themelis (pre- 
liminary publication in Creta romana e protobizan- 
tina [in press]). Not just a symbol of sanctity, but 
an active benefactor of humanity through his mir- 
acles, Achilles moves to the epicentre of Neopla- 
tonic piety. In A.D. 375, the Eleusinian hierophant 
Nestorius received instructions in a dream that the 
city of Athens should offer Achilles public hon- 
ours, and after his failure to persuade the author- 
ities to do so, he fashioned a miniature temple 
with a statue of the hero and placed it at the feet 
of the cult statue of Athena at the Parthenon. Sub- 
sequently Nestorius performed the traditional rites 
(reAdv dé tH Oe@ tH cuvnOy xatad Tadtòv vol TH 
How. ta èyvmopéva oi xatà Peoudv empatte) 
thereby saving Attica from the effects of an earth- 
quake. This important event was duly celebrated 
by the Neoplatonic diadochus Syrianus in the now 
lost hymn that he composed in honour of Achilles 
(397). Of all the Homeric heroes the two central 
figures of the epic, Achilles and Odysseus, are the 
ones to be re-interpreted as holy figures struggling 
through life’s tribulations to achieve spiritual per- 
fection, and worshipped as such within the frame- 
work of monotheistic paganism (398). 


New trends 

It is important to stress at this point that the 
extent, quality and emphasis of late antique hero 
worship was not determined by reaction only. 
Over the centuries paganism evolved under its 


















own momentum, promoting some and neglecting 
other areas of its cultic ideology and practice. Thus 
the cult of the sage, which ever since Pythagoras 
had formed a recognised area of hero worship in 
Greek societies, spread in all directions: dramati- 
cally widening the circle of its devotees, sanctity 
through culture became the goal of a growing 
number of men and women who hoped to achieve 
immortality at the end of a life dedicated to the 
Muses, as innumerable funeral scenes and epigrams 
proclaim (Boyancé, P., Le culte des Muses chez les 
philosophes grecs [1937]; Marrou, H.-L, Movotxoc 
dyno: étude sur les scènes de la vie intellectuelle figu- 
rant sur les monuments funéraires romains [19647]; 
Zanker, P., The Mask of Socrates: the Image of the 
Intellectual in Antiquity [transl. A. Shapiro] [1995]: 
on heroisation through culture) — Occubat in terris 
sapiens sed vivit in astris! (399). 

As well as extending its ground spatially, how- 
ever, the cult of the sage gained in depth and in- 
tensity in the post-classical era. An area in which 
this development can be studied in full is the cult 
of Plato. Like all other philosophical schools, the 
Academy was a religious institution — a thiasos — 
and one of its functions was to pay divine honours 
to its founder. By the 3rd cent. A.D. the tradition- 
al rites at Plato’s tomb were performed not only in 
Athens (Paus. 1, 30, 2-3; Diog. Laert. 3, 2), but al- 
so in Rome, where in Plotinus’ school the official 
birthdays of Socrates and Plato were celebrated 
with sacrifices, festive dinners and orations special- 
ly composed for the occasion (400: 2, 40-44). The 
«Platoneia» was an all-important occasion which 
gave the members of the thiasos the opportunity to 
express their religious fervour in verse and to put 
forward new interpretations of the Platonic doc- 
trine (400: 2, 15). This tradition continued unin- 
terrupted (Lib. or. 18, 306); in the sth cent. Proclus 
still «celebrated year by year the festivals of 
Socrates and Plato»; while doing so «it seemed that 
he spoke under divine inspiration (...) for his eyes 
were filled with a sort of brilliance and the rest of 
his face shared in divine illumination. And once, in 
the course of his exposition, a man called Rufinus, 
a truthful person (...), saw a light playing round 
his head. When he finished his exposition, Rufinus 
stood up and prostrated himself before Proclus» 
(401: 23). The divine Plato had acquired the pow- 
er to bestow divinity on others! 

Indeed this is the most crucial and most origi- 
nal aspect that late antiquity contributed to hero 
worship: sanctification through the study of the 
Platonic theology and the spread of the holy word. 
According to a story reported by Psellus, when 
Julian the Theurgist was about to be born, his fa- 
ther obtained for him by the performance of the 
appropriate rites an archangelic soul which he sub- 
sequently put into contact with that of Plato; the 
result of the metaphysical rendez-vous was the 
book of revelation known as the Chaldaean Ora- 
cles, which served the Neoplatonists as holy scrip- 
tures (402). Equally, it was through his exegesis 
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of Plato that Plotinus reached sanctity. At the mo- 
ment of his death, Agathos Daimon emerged in 
the form of a snake from under the philosopher’s 
bed and left the room (400: 2, 27-28), thus indi- 
cating that the divine in him was on its way to 
join «Plato, Pythagoras and all who set the dance 
of immortal love» (400: 23, 35-36). And to 
Amelius, the student who enquired of Apollo 
where the soul of Plotinus had gone, the god an- 
swered with a long hymn which proclaimed to the 
world Plotinus’ heroisation (Goulet, R., «L’oracle 
d’Apollon dans la Vie de Plotin», in Brisson L., et 
al., Porphyre, La Vie de Plotin [1982] 371-412; id., 
«Sur quelques interprétations récentes de l'oracle 
d’Apollon», ibidem Il [1992] 603-617: for Goulet’s 
theory that the oracle was obtained in Apamea by 
theurgic means). «Once a man, but now a de- 
mon», the blessed Plotinus had acquired divine 
status, with Apollo and the Muses honouring him 
by song and dance (400: 22-23). 

Writing at the end of the 4th cent., Eunapius 
reports that the altars of Plotinus were still warm 
(403: 3, 1, 2), an expression that need not be tak- 
en metaphorically at a time when men paid divine 
honours to those who had dedicated their lives to 
a spiritual cause. In a literal sense such was the case 
of Peregrinus, the Cynic philosopher who cremat- 
ed himself at Olympia in A.D. 165 as a protest 
against the materialistic spirit of the times. The ra- 
tionalist Lucian, who knew better than any of his 
contemporaries the mood of the age, expressed the 
fear that Peregrinus’ disciples would found an or- 
acle on the site of his pyre, that altars and golden 
statues would be erected in his honour, and that 
people would claim that they were cured of fevers 
by the benign demon into whom the philosopher 
had now transformed himself (404: 27-28). Indeed 
hours after the event, Lucian encountered a grey- 
haired man who assured him that he had just seen 
Peregrinus in the Seven Echo Portico walking 
about in a white garment and beaming with light! 
(404: 40). 

How widespread the Peregrinus cult became — 
if it was ever established — we do not know, but 
Lucian’s text is an eloquent comment on Antonine 
attitudes to heroisation by culture. Around A.D. 
200, the court hagiographer Philostratus was asked 
by Julia Domna to produce a biography of the 1st- 
cent. Pythagorean philosopher Apollonius, whose 
shrine at Tyana was the recipient of the divine ho- 
nours of apotheosis (405). For Eunapius, writing 
two hundred years after Philostratus, Apollonius 
was no mere philosopher «but something between 
the divine and the human» (403: 2, 1, 3), his life 
on earth no less than a divine epiphany (403: 2, 
1, 4), while even those worshipping him had a 
share in his divinity (403: 23, 1, 8). 

It is in this context that we should place the cult 
of the emperor Julian, whose reign for certain cir- 
cles marked the beginning of a new era (401: 36). 
Believed to have performed miracles during his 
lifetime (Lib. or. 18, 177), Julian was worshipped 
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as cuvvaoc Bedc after his death: according to Liba- 
nius «many cities have set up his statue in the tem- 
ples of the gods and honour him as they do the 
gods», while those who address prayers to him 
have their wishes fulfilled (Lib. or. 18, 304). As A. 
D. Nock put it in an important article (JRS 47 
[1957] 115-123. 122): «Julian has a halo — but it is 
a halo of personality not of position»; in other 
words his deification should be seen as hero cult 
rather than as imperial apotheosis, and this is ex- 
actly what Libanius anticipated when he wrote: 
«there will be a day when men will sacrifice to you 
and erect altars and address prayers to you, just as 
to Heracles» (Lib. or. 15, 36). 

To the mind of his successors, Julian was a 
Neoplatonic saint rather than a deified Roman em- 
peror, his cult displaying the characteristics of the 
hero cult of the sage rather than those of the im- 
perial apotheosis, which it subsumes. Indeed to the 
extent that Julian was worshipped as divus it was 
in his capacity as pontifex maximus, as «the com- 
mon hierophant of the entire world» (401: 19), a 
function performed by all late Neoplatonists. Two 
striking examples of this concerning the philoso- 
pher priests Asclepiades and Heraiscus come from 
late antique Egypt, where belief in the deification/ 
heroisation of the sage had absorbed elements of 
the traditional religion. As Asclepiades lay his dead 
brother Heraiscus to rest «mystic signs bathed in 
light appeared everywhere on the sheets, and 
around them divine visions which clearly revealed 
the gods with whom his soul now shared its 
abode» (406, fr. 76E [= v. Isid. 174]). And in a le- 
gal document of the late sth cent., the son of As- 
clepiades, Horapollo, refers to his dead father as an 
Hows (PCair Masp. 67295 I, 26 = BIFAO 11, 167). 

Finally, one should mention the imaginary 
symbolism used by the Neoplatonists within the 
framework of their hero cult. The all-encompass- 
ing metaphysical world into which they integrat- 
ed their sage is visually rendered with the help of 
two geometrical schemes — the circle and the 
straight line. Thus the Homeric golden chain be- 
comes the IIA&twvog xpuoh cerpà, a dynastic line 
of succession stretching back to Plato (406, fr. 98E 
[= v. Isid. 151]), while the image of the circle, 
transformed into that of a divine chorus, the 
dxhparos x0p66 (406, fr. 152), conveys the no- 
tions of harmony and purity bequeathed to the 
world by the sage (407). 


CATALOGUE 
LITERARY AND EPIPGRAPHICAL SOURCES 

396. Iul. epist. 79 (ed. J. Bidez). — Letter con- 
cerning Pegasius. 

397. Zos. 4, 18. — The hierophant Nestorios 
saves Athens from an earthquake. 

398. For the sanctification of Odysseus, see 
Porph. de antr. nymph. 34, together with the alle- 
gorical representation from the «House of 
Dionysos and Ulysses» at Dougga: Dunbabin, 
MosNAfr pl. 8, 15; and cf. the bronze miniature 





ship with Odysseus bound to the mast, Weitz- 
mann, Spirituality 222-223 no. 199. 

399. CIL XI 2839, 6; cf. Them. or. 20, 234cd. 
239d-240b. — paideia leads to immortality. 

400. Porph. v. Plotini. - The life and death of 
a pagan saint. 

401. Marinus v. Procli. — The life and miracles 
of a pagan holy man. 

402. Psellos, mept tc xpuong GAdoewc tic 
rap” ‘Oupw, Philosophica Minora I (ed. Duffy, J. 
M., 1992) p. 166; Lewy, H. (ed. M. Tardieu), 
Chaldaean Oracles and Theurgy (1978?) 224. - The 
«programming» of a prophet. 

403. Eun. v. soph. - A pagan hagiography. 

404. Lukian. Peregr. - A rationalist’s reaction 
to the creation of saints. 

405. Philostr. v. Ap. 8, 31. — «And his shrine 
at Tyana was erected at imperial expense; for not 
even the Emperors denied him the honours paid 
to themselves (xat icpà Tuavdde Bactdrstorc 
Exmerompiva TÉAEOT oùðè yao Baoreîc 
&nnélouv abtov dv abtol HEvodvto) ». For Caracalla 
honouring Apollonius, Cass. Dio 78, 18, 4; and cf. 
SHA Alex. 29, 2, for a statue of Apollonius in 
Alexander Severus’ private lararium. 

406. Damaskios, Philosophical History (ed. P. 
Athanassiadi, Athens 1999). 

407. Lib. or. 52, 21. - Ô Tv œuhocopuoy 8€ 
’Arausiag yopdc, Gv 6 xopupaios Beois Ewer: a 
description of Iamblichus and his circle of disciples. 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 

408. (= LIMC I Achilleus 2*/10*/46*/66*/ 
166*/580*/640*) Marble table. Rome, Mus. Cap. 
64. — Snyder, G. A. S., JRS 13 (1923) 56-68 pl. 1; 
Stutzinger, D., «Die spätantiken Achilleusdarstel- 
lungen — Versuch einer Deutung», in Spätantike 
und frühes Christentum, exhib. Frankfurt (1983) 
175-179. — 4th cent. A.D. — Achilles’ life-cycle. 

409.* (= LIMCI Achilleus 4*/11*/47*/63*/ 68*/ 
80*/81*/92*/94*/102*/172*) Silver plate. Augst, 
Romermus. 62.1. From Kaiseraugst. — v. Gonzen- 
bach, V., in Cahn, H./Kaufmann-Heinimann, A. 
(eds.), Der spätrömische Silberschatz von Kaiseraugst 
(1984) 225-315 pls. 146-160; Stutzinger, o.c. 408. - 
Mid-4th cent. A.D. - Achilles’ life-cycle. 
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4.a. BANQUET 


Introduction: le banquet 


Par banquet nous entendons un repas pris en 
commun qui se distingue de la pratique quotidien- 
ne ordinaire par le nombre des convives, par la 
qualité, la présentation et le choix des mets et par 
laspect formel qu’il revêt. En Grèce comme à 
Rome, le banquet recouvre un ensemble de pra- 
tiques et de gestes divers dont la signification et la 
portée ont évolué au cours des siècles jusqu'aux 
débuts du monde chrétien ONT sl. 

Le rituel sacrificiel pèse fortement sur la valeur 
symbolique de la commensalité; la valeur de 
convivialité inhérente aux repas pris en commun 
ne vaut pas que pour les hommes, elle définit éga- 


lement les relations entre hommes et dieux, voire 


entre les dieux eux-mêmes. Ces grands rituels re- 
ligieux ont donc pu revêtir la forme de banquets 
aux modalités variables. Selon l'identité de l’hôte, 
le nombre et le statut des invités, la nature de 
l'événement célébré, l’organisation du repas, le 
lieu où il se déroule, peuvent s’ajouter à la valeur 
générale de convivialité, différentes connotations, 
que rendent plus particulièrement les vocabulaires 
tant grec que latin. 


a. Le vocabulaire 

La première difficulté tient au vocabulaire per- 
mettant d'identifier le banquet; l’absence d’un 
nom générique et la relative richesse du grec et du 
latin pour désigner «des banquets » traduisent la di- 
versité des pratiques considérées et l'impossibilité 
de les réduire à un phénomène unique. Les conno- 
tations qui s’y attachent mettent en lumière les 
principaux aspects revêtus par les repas commu- 
nautaires: un caractère «sacré», l’idée de partage et 
l'idéal de convivialité. Le latin toutefois n’offre pas 
autant de richesse que le grec pour désigner le ban- 
quet ou le fait de banqueter. 


Vocabulaire grec 

Tout sacrifice sanglant, à l'exception de l’holo- 
causte, implique une consommation collective 
de(s) victime(s) suivant un mode réglé par les cou- 
tumes religieuses, soit un «banquet sacrificiel». On 
peut se demander si le lien essentiel entre le 
sacrifice et le banquet qui le suit n’est pas sous- 
entendu en fait par le terme grec de Quota, sacrifice 
sanglant alimentaire, qui désigne la pratique la plus 
répandue des sacrifices grecs. Toutefois on cherche 
en général, peut-être à tort, la présence d’un terme 
spécifique pour désigner le repas qui suit le sacri- 
fice. Ces termes sont nombreux et éclairent plu- 


sieurs significations essentiellement sociales du 
banquet grec dont voici les principales. 

— le partage, la dais, est «le repas où l’on par- 
tage». C'est un terme que l’on trouve chez Ho- 
mère et dans la poésie archaïque, il est ensuite uti- 
lisé à des fins archaïsantes dans les inscriptions 
d'époque hellénistique ainsi que dans des termes 
composés sur dais comme pandaisia. 

— l'hospitalité, la xenia, est «le repas donné ou 
reçu dans le cadre des relations d’hospitalité». Le 
terme de xenismos désigne souvent le repas d’hos- 
pitalité offert par les cités auprès de l’hestia koiné. 

— l'appartenance au même foyer, l’hestiasis, est 
«le repas offert auprès du foyer commun». À 
Athènes, à l'époque classique, il désigne une litur- 
gie qui consiste à offrir un repas à l’ensemble des 
citoyens lors de certaines fêtes. 

~ la contribution, l’eranos, est «le repas où cha- 
cun apporte sa contribution», soit le banquet par 
écot. 

— la communauté, le fait d’être ensemble, à cô- 
té, avec l’emploi de termes précédés des préfixes 
syn- ou para- (symposion, syssitein, parasitein...). 
L'idée de communauté peut aussi être rendue par 
des termes insistant sur louverture du repas à Pen- 
semble des citoyens, comme le terme demothoinia 
(ou damothoinia) que Pon peut traduire par «ban- 
quet du peuple». L'adjectif pandémos vient parfois 
préciser la nature du banquet et indique la même 
idée d'ouverture à un groupe élargi. 

~ la joie, le bien-être, l’euochia, est le repas où 
l’on est bien traité, seul le contexte permet de dire 
de quel type de repas il s’agit. L’euphrosyné peut 
avoir le sens de «repas qui procure la joie», le ter- 
me est utilisé pour désigner des repas entre amis, 
mais aussi des repas cultuels (au prytanée d’Ephèse, 
à Thasos, et surtout à Stratonicée). 

— le terme le plus utilisé est celui de deipnon. 
L’étymologie de cette famille de mots n’est pas 
connue, certains voudraient la rattacher à l’idée de 
«consommation de nourriture». La consommation 
des aliments et l’absorption d’une boisson sont 
rendus par tous les composés de sitos et de posis. 
Parmi ces termes celui de sitesis prend un sens par- 
ticulier à Athènes à l’époque classique: il désigne 
le droit (qui est un honneur) de manger au pryta- 
née en récompense de services rendus à la cité. 

— certains termes sont très précis. Ils désignent 
un type de repas particulier tel akratisma (akrati- 
zein) «petit déjeuner», ariston (aristizein) «repas du 
milieu du jour», geuma, terme employé pour le 
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repas sacré à Ephèse, ou encore glykismos qui 
consiste en une «collation à base de vin doux». 

Une difficulté de l'enquête sur les banquets 
tient au fait que des termes qui ne désignent pas a 
priori la commensalité, sont utilisés pour la nom- 
mer dans des occasions et des époques particulières. 
Dans le vocabulaire des inscriptions hellénistiques 
et romaines, le terme kalein, inviter, est parfois sy- 
nonyme d'inviter à un banquet, hypodochein, rece- 
voir, de même, le terme synodos (réunion) peut dé- 
signer un banquet: repas des magistrats, d’un 
conseil, d’une association. Il faut ajouter les termes 
qui, à partir d’un sens très concret, prennent par- 
fois aussi la signification de «repas» comme klinein 
et la famille de mots désignant le fait de s’allonger, 
stibas, la jonchée de feuillages, spyris, le panier qui 
sert à transporter le repas, skéné, skanein, «être sous 
la tente». Enfin la tenue de banquets peut être 
sous-entendue par l'emploi de termes généraux 
comme heorté ou panégyrie que l’on traduit par 
«fête». Si l’on connaît par ailleurs le contenu de 
Vheorté ou de la panégyrie (cas d’Ephése), on peut 
alors savoir qu’elle comprenait un banquet. Sans 
cela l'incertitude règne. D’où la décision de rete- 
nir ici uniquement les textes qui emploient un 
terme désignant explicitement les repas. 


Vocabulaire latin 

Comme en Grèce, tout sacrifice sanglant (ex- 
cepté l’holocauste) implique un «banquet sacrifi- 
ciel». Le lien essentiel entre le sacrifice et le ban- 
quet qui le suit est rendu par le terme archaïque 
daps (£.) (plus souvent au pl., dapes), «sacrifice», 
puis «repas rituel qui suit le sacrifice», qui, dans 
les derniers temps de la République, ne subsiste 
déjà plus que dans le langage poétique ou dans 
l’épithète cultuelle de Jupiter Dapalis; c’est alors 
l’aspect fastueux d’un repas généralement offert 3 
la divinité que rendait le mot daps ou l’adjectif 
dapalis. 

La connotation religieuse d’epulum (n. sg.), epu- 
lae (£. pl.) était également perceptible dans le titre 
d’epulones porté par les prétres chargés d’organiser 
certains des banquets rituels; sans doute dérivé de 
la méme racine indo-européenne qu’ops et opus, le 
terme renverrait è une «action religieuse». Sou- 
vent employé pour désigner des banquets organi- 
sés à l’occasion de fêtes religieuses, il s’étend plus 
généralement aux repas pris en commun, notam- 
ment dans le cadre associatif. Par son usage épigra- 
phique récurrent, ce terme et ses dérivés, comme 
le verbe epulari, sont fréquemment associés à l’idée 
de distribution et de partage inégalitaire, comme 
en témoigne un de ses synonymes, visceratio (f.), 
«distribution de viande». 

Par ailleurs tout banquet ne suit pas forcément 
un sacrifice; en latin, le terme le plus courant, ce- 
na (£.) désigne de façon générale le repas principal 
de la journée (en part. « dîner»); s’il renvoie, d’un 
point de vue étymologique, à la découpe des parts, 
soit «au banquet des parts découpées, le banquet 
sacrificiel» (cf. Scheid, J., «La spartizione a Ro- 


ma», Studi Storici 4 [1984] 945-956), le rapproche- 
ment opéré par Plutarque (quaest. conv. 8, 6, 5, 
726e) avec le terme grec de xotvovia et la forme 
tardive coena postulée par Isidore de Séville (orig. 
20, 2, 14) tendent à prouver que le sens premier de 
partage s'était effacé au profit d’une resémantisa- 
tion soulignant aspect communautaire et convi- 
vial du repas. 

C’est encore l’idée de commensalité qui trans- 
paraît clairement dans le mot convivium (n.) em- 
ployé pour définir principalement les banquets pri- 
vés, lors desquels on recevait des amis. La comissatio, 
terme dérivé du grec xmudtw, était percue comme 
lPadaptation du symposion grec, moment réservé à 
la seule consommation du vin et clairement distin- 
gué de la cena proprement dite. Elle donnait lieu à 
un certain nombre de jeux et de chants, accompa- 
gnés de musique et de mimes que les Romains as- 
sociaient volontiers à l’idée de xümoc. 

Nous ne donnons pas ici une liste exhaustive 
des mots se référant au banquet, ne considérant 
que les mots les plus usités; les termes plus 
spécifiques comme lectisternium, sellisternium, sili- 
cernium seront analysés dans les chapitres suivants. 


b. Les sources 

Une autre difficulté réside dans la richesse des 
sources, plus abondantes pour le monde grec que 
pour le monde romain, et leur grande hétérogé- 
néité. 

Les textes littéraires regorgent de banquets, les 
manières de manger étant une grande facon dont 
les Grecs parlent de leur identité d’humains par 
rapport aux dieux, de Grecs par rapport aux non- 
Grecs, de citoyens par rapport aux non-citoyens, 
d’hommes par rapport aux femmes... Les analyses 
littéraires de ces textes restent très enfermées dans 
l'étude du genre littéraire, de l’auteur, de la struc- 
ture de l'oeuvre; elles regardent rarement le 
contexte historique des pratiques ainsi «mises en 
scène», «représentées». Pour le monde grec, 
l’étude du symposion est grandement privilégiée, 
d'autant qu’il n’a cessé d’être un lieu de la création 
littéraire avant de devenir un genre littéraire. Un 
renouveau s’amorce dans les études consacrées à 
Athénée et 4 Plutarque. Pour Rome, l’essentiel des 
études porte sur le banquet de Trimalcion mis en 
scéne dans le Satiricon de Pétrone et reléve égale- 
ment plus de l’analyse littéraire que d’un regard 
historique ou anthropologique sur le banquet (voir 
toutefois F. Dupont, Le plaisir et la loi. Du Ban- 
quet de Platon au Satiricon [1977]). Contrairement 
au monde grec, c’est la première partie du ban- 
quet, le repas, qui est au centre de l’attention, et 
les aspects «gastronomiques» sont privilégiés. 


Les inscriptions 

Les «lois sacrées» en Grèce, ou les comptes ren- 
dus d’activité de collèges religieux à Rome, don- 
nent des indications laconiques la plupart du temps 
sur la tenue du repas après le sacrifice dans le cadre 
du culte précis d’une divinité. Les règlements des 
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cités et des associations s’intéressent aux banquets 
dans la mesure où il faut trouver le financement de 
leur déroulement et surveiller leur bonne tenue. 
Les décrets honorifiques remercient ceux qui ont 
donné des banquets: renseignements sur les cir- 
constances des banquets, leur organisation, leurs 
lieux, les invitations. Les inventaires et les comptes 
de sanctuaires donnent des renseignements sur le 
mobilier, les instruments, les aliments nécessaires 
aux banquets. 


L’archeologie 

L’archéologie funéraire dès l’époque géomé- 
trique pose la question du banquet comme élément 
du statut social du mort (mobilier funéraire). Le ri- 
tuel funéraire (la déposition d’objets dans la tombe 
ou aux abords) intègre donc cette pratique dans sa 
manière de perpétuer le souvenir du mort. Le ban- 
quet a bien là une dimension rituelle, celle d’un élé- 
ment fondateur et obligatoire du rituel funéraire. 

Les lieux de banquet non spécialisés ou spécia- 
lisés (salles de banquet) sont de mieux en mieux 
connus. Sans avoir à les répertorier et les décrire, 
nous signalons leur importance pour le thème de- 
puis les origines. 

Les sources iconographiques sont à la fois abon- 
dantes et d’interprétation délicate. Dans le monde 
grec, en particulier à Athènes, la pratique du sym- 
posion entraîne une production de vaisselle peinte 
qui se réfère fréquemment à son propre usage. Ce- 
la induit une forte distorsion qui risque d’exagérer 
Vimportance du symposion par rapport au repas sa- 
crificiel. Les représentations de banquet, nom- 
breuses sur les vases, sont rares en sculpture. Les 
reliefs, à partir de la fin du V° s. av. J.-C. sont de 
deux types: votifs ou funéraires. Les reliefs votifs 
articulent nettement la procession sacrificielle me- 
née par les fidèles et l’espace des dieux banque- 
teurs. Sur les reliefs funéraires, le banquet repré- 
senté n’est pas le signe d’une croyance en un 
banquet des bienheureux dans l’au-delà, ni d’une 
vision eschatologique de la survie du mort, mais 
plutôt le rappel du statut du défunt dans la vie 
avant la mort. La particularité des sources ro- 
maines est d’être surtout attestée en contexte 
funéraire, mais elles se prêtent alors à différentes 


lectures: les pratiques sociales, les valeurs idéolo- 
giques, morales et eschatologiques (voir le Toten- 
mahl), et réclament un traitement spécifique; ou 
bien elles témoignent de phénomènes cultuels par- 
ticuliers telles les images de banquet mithriaques. 
Quant aux représentations de repas dans un cadre 
domestique (cf. les peintures de Pompéi), le lien 
entre banquet et rituel est peu visible. 


c. Acception du sujet 

Plutôt que d’étudier le banquet dans son rap- 
port aux rites envisagés dans le seul domaine de la 
sphére cultuelle, nous avons choisi ici un point de 
vue plus large. En effet, nous considérons que le 
banquet est la derniére phase du sacrifice sanglant 
alimentaire et que la consommation de viande et 
la boisson sont des éléments rituels rattachés 4 un 
système de croyances constamment présent dans 
les cultures antiques. Ainsi, nous reconnaissons à 
de nombreux banquets le label de rituel/cultuel, ce 
qui nous permet de regrouper ou unifier des pra- 
tiques qui jusqu'alors étaient plutôt classées en 
fonction de leur contexte social et culturel. 

Les limites chronologiques sont larges. Dans la 
mesure où une des premières traces d'activité cul- 
tuelle dans les sanctuaires est le repas sacrificiel, 
nous avons pris en compte les hautes époques. Mais 
nous n’avons pu inclure le christianisme, malgré la 
place centrale qu’il accorde au repas et qui met en 
lumière l’élaboration d’un rite dont la finalité est 
nouvelle, dans la continuité d’une pratique de 
commensalité. 

Suivant les sources et les époques, la documen- 
tation se déplace. Par exemple, à Rome, nous avons 
privilégié les sources romaines et italiennes, sans 
ignorer la richesse des formes et des significations 
revétues par le banquet dans les régions de l’empi- 
re, mais par souci de cohérence, afin de dégager une 
vue d’ensemble sur un éventuel «modèle romain». 
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I. Banquets des dieux 


Que se passe-t-il quand les dieux, de récipien- 
daires des sacrifices deviennent banqueteurs? On 


verra successivement les dieux assis au banquet sur 
lPOlympe et partageant le nectar et l’ambroisie, ou 
reçus en hôtes chez les humains. Mais on s'arrêtera 
entre temps à deux dieux plus que les autres impli- 
qués dans les banquets et la consommation rituali- 
sée du vin, ce sont Dionysos et Héraclès, tantôt 
partageant le même banquet, tantôt maniant seuls 
les objets associés à la nourriture et au vin. 


A. Les dieux entre eux 

C’est dans le contexte de épopée et des 
Hymnes homériques que se trouvent les principales 
références aux banquets des dieux ou encore chez 
Pindare. Dans le monde des dieux d’Homére 
comme dans le monde des hommes, la conviviali- 
té exprime le lien social entre les membres du 
groupe, ici la «famille olympienne» sur laquelle 
règne Zeus avec, à ses côtés, son épouse Héra, et 
qui vit sur les cimes de ’Olympe. Les banquets des 
dieux sont à l’image des banquets des hommes, à 
quelques nuances près qui ont leur importance. 

«Toute la journée, et jusqu’au coucher du so- 
leil, ils demeurent au festin (dourds tong), et leur 
cœur n’a pas à se plaindre du festin où tous ont 
leur part» (Hom. Il. ı, 601-602). La permanence 
du festin, l’équité dans la répartition des parts, 
sont des caractéristiques qui font du repas des 
dieux une image idéalisée du repas des hommes, 
dans le cadre d’une journée mesurée par le lever 
et le coucher du soleil, faisant de leur vie une sui- 
te ininterrompue de banquets qui se confondent 
avec les jours, entre lesquels s’intercalent des nuits 
à l’occasion desquelles «chacun rentre chez soi» 
(Hom. Il. 1, 606). 

Les nourritures propres aux dieux sont le nec- 
tar et l’ambroisie, nourriture et boisson d’immor- 
talité qui distinguent radicalement les dieux des 
hommes et leur tiennent lieu de pain et de vin. 

L'arrivée et le départ de tel ou tel dieu pour un 
de ses déplacements auprès des hommes a ainsi lieu 
le plus souvent sur fond de banquet, quitté provi- 
soirement ou au contraire retrouvé. La réconcilia- 
tion entre les dieux irrités se fait sous le signe du 
doux nectar (glyky nektar) que verse Hébé ou Hé- 
phaistos qui veut apaiser sa mère: «souriante, elle 
reçoit la coupe (xbmeAïov) que lui offre son fils. 
Lui, cependant, à tous les autres dieux va, sur sa 
droite, versant le doux nectar qu’il puise dans le 
cratère» (Il. 1, 596-604). C’est l’accueil d’un nou- 
veau dieu que célèbre, dans h. Hom. Ap. (10 ss.) la 
coupe offerte par Zeus à son fils. Et voici une autre 
arrivée d’Héra retrouvant les dieux assemblés dans 
le palais de Zeus: «A sa vue, tous sont debout et 
la saluent, coupe en main. Elle laisse les autres, 
pour accepter la coupe de la jolie Themis» (Il. 15, 
84-88). Au chant 11 de l'Odyssée, c'est Héraclès 
dont l’immortalité est célébrée par sa participation 
aux banquets (fhaliai) des dieux: «Parmi les im- 
mortels il séjourne en personne dans la joie des fes- 
tins» (603-604). 

Par contre, toute querelle ou dissension mena- 
ce d’interrompre le banquet. Il est ainsi un des 
































































traits qui caractérise le mode d’être des dieux, une 
métaphore de l’existence bienheureuse. Ainsi Hé- 
phaistos craint qu’une querelle entre Héra et Zeus 
«trouble le banquet de tous», c’est-à-dire, la vie 
«normale» de l’Olympe (Hom. Il 15, 185-193). 
C'est aussi l’image qu'Hésiode en transmet en évo- 
quant les hommes de l’âge d’or «s’égayant dans les 
festins, loin de tous les maux», c’est-à-dire vivant 
comme des dieux (erg. 109-119). Dans ce contex- 
te, on ne sera pas étonné que l’âge d’or soit conno- 
té par la commensalité avec les dieux. Dans l’épo- 
pée cette commensalité concerne des peuples que 
l'éloignement géographique ou le caractère semi- 
légendaire placent à distance de l'humanité cou- 
rante, Ethiopiens (1. 2), Phéaciens (3) et Hyper- 
boréens (4). ` 

A l’image de la famille olympienne, la famille 
d’Eole chez qui Ulysse aborde au chant 10 de 
l'Odyssée, vit au milieu des festins. Cependant, le 
gardien des vents paraît avoir un statut intermé- 
diaire entre celui des dieux et celui des héros. 
D'abord il vit loin de l’Olympe, avec son épouse 
et ses douze fils et filles unis ensemble. Ensuite 
son manoir est situé dans une cité, sur une île 
flottante enclose «d’un mur de bronze». Tous y 
«festoient et les mets exquis leur sont offerts en 
abondance». Nourritures divines ou offrandes hu- 
maines pour ces êtres divins «chers aux dieux im- 
mortels»? Car le fumet des graisses emplit leur de- 
meure. Mais, en même temps, Eole est soumis 
aux Immortels qui lui interdisent «de secourir et 
de ramener chez lui l’homme que haïssent les 
dieux bienheureux» comme Ulysse en fera l’ex- 
périence (Od. 10, 73-74). À l’image d’Eole et de 
ses fils, les autres vents partagent un banquet, 
lorsqu’Iris leur porte le message d’Achille qui les 
prie de venir souffler sur le bûcher d’Hector: «Ils 
sont tous réunis chez l’orageux Zéphyr autour 
d’un banquet (eiXartivnv Satvuvto)» (Hom. II. 23, 
201) et invitent la déesse à s’asseoir. 

L’anthropomorphisme des dieux homériques 
s'exprime donc dans la tenue des banquets, mais 
aussi dans la présence d’objets spécifiques du sym- 
posion, dont les gestes (verser et recevoir une 
coupe) sont les seuls évoqués (p. ex. Hom. Il. 1, 
597-599; on sait que les dieux mangent, on ne les 
voit pas manger). Leur nature divine s'exprime 
dans le fait qu’ils sont assis (et non couchés), que 
le festin constitue le fond permanent sur lequel se 
détachent leurs autres activités. Toujours, ils en 
viennent ou y retournent. 

Lorsque l'accent n’est plus mis sur la convivia- 
lité divine et le banquet qui les rassemble, c’est une 
autre dimension qui apparaît. Elle met en scène le 
lien qui est établi entre les dieux et les hommes par 
le sacrifice qui s’adresse le plus souvent à un dieu 
particulier. La fumée dont le dieu se nourrit alors, 
et qui monte de l’autel où sa part a été consumée, 
N'est pas une nourriture au sens propre du terme, 
elle est un hommage, aussi essentiel aux dieux que 


leur nourriture immortelle. Pour assurer le retour 


des sacrifices, Zeus est prét è négocier avec Démé- 
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ter qui, en privant les hommes de moissons et en 
les réduisant à la famine, menace leur existence 
même et prive par là les dieux de leur part de fu- 
mée et d’honneurs. 

Le nectar et l’ambroisie sont le vin et le pain 
des dieux immortels. Maïs les dieux ne sauraient 
subsister sans l'hommage régulier que leur assurent 
les sacrifices des hommes. C’est à la satire de cet 
appétit des dieux que se livreront les poètes co- 
miques avant que les philosophes, à leur tour en 
fassent la critique, de Platon jusqu’à Lucien. 

L’iconographie des vases n’a que très rarement 
repris le motif homérique du banquet des dieux. 
Sur les vases, quand les dieux sont assemblés, ils ne 
sont qu’exceptionnellement banqueteurs. La coupe 
du peintre de Codros (6), souvent citée, est en fait 
unique. D’autres coupes montrent divers grou- 
pements partiels de dieux, des panthéons en ré- 
duction, banquetant à la façon des symposiastes 
humains et suivant des modèles iconographiques 
qui s'appliquent le plus souvent aux hommes (5.7). 
Ces images, rares, ne sont que les variantes d’un 
modèle beaucoup plus fréquent, celui d'Héraclès 
ou de Dionysos au banquet. 


BIBLIOGRAPHIE: Carpenter, T., «A Symposion of 
Gods?», dans Murray, O./Tecusan, M., In Vino Veritas 
(1995) 145-163; Lovejoy, A. O./Boas, G., A Documentary 
History of Primitivism and Related Ideas, I. Primitivism and Re- 
lated Ideas in Antiquity (1935) 348-351; Sissa, G./Detienne, 
M., La vie quotidienne des dieux grecs (1989); Vernant, J.-P., 
«Manger au pays du Soleil», dans Detienne/Vernant, Cui- 
sine 239-249; Vidal-Naquet, P., «Valeurs religieuses de la 
terre et du sacrifice dans l'Odyssée», dans Le chasseur Noir 
(1981) 39-68. 


SOURCES LITTÉRAIRES 

1. Hom. Il. 1, 423-425. — «Zeus est parti hier 
du côté de l’Océan prendre part à un banquet (dais) 
chez les Ethiopiens sans reproche, et tous les dieux 
Pont suivi». (trad. P. Mazon, CUF) 

2. Hom. Il. 23, 205-207. — «Ils (les Ethiopiens) 
sont en train d’offrir des hécatombes aux Immor- 
tels, et je veux, moi aussi, prendre part au festin 
sacré (uetadatcouat todv).» (trad. P, Mazon, CUF) 

3. Hom. Od. 1, 22-26. — Poseidon «installé au 
festin» (auti mapyuevoc) «devant leur hécatombe 
de taureaux et d’agneaux». — 7, 201-203: Alki- 
noos, roi des Phéaciens évoque les liens de son 
peuple avec les dieux: «Quand nous faisons pour 
eux nos fétes d’hécatombes, ils viennent au festin 
s’asseoir A nos cötes (datvuvrat re rap’ Ku), aux 
mêmes bancs que nous... Nous sommes de leur 
sang, tout comme les Cyclopes ou comme les tri- 
bus sauvages des Géants». (trad. V. Bérard, CUF) 

4. Pind. P. 10, 50-55. - Evoque les Hyperbo- 
réens et leurs fétes, hors de portée des humains: 
«Jadis Persée, chef des peuples, s'assit à leur table 
et entra dans leurs demeures; il les trouva sacrifiant 
au dieu (Apollon) de magnifiques hécatombes 
d’ânes; leurs banquets (BxAlo) et leurs hommages 
ne cessent pas d’être pour Apollon la joie la plus 
vive...». (trad. A. Puech, CUF) 
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DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

5. (= LIMC IT Apollon 797, IV Herakles 1499, 
V Hermes 550*, VII Poseidon 172*) Coupe att. à 
£.r. Florence, Mus. Arch. 73127. - ARV? 173, 4: P. 
d’Ambrosios; CVA 3, pl. 75 (1339). — Vers s10 av. 
J.-C. — A: Hermès accompagné d’une chèvre et 
Héraclès allongés au sol. B: Poseidon et Apollon 
dans la même situation. Tous les noms sont inscrits. 

6.* (= LIMC I Amphitrite 52*, III Dionysos 
487 [bibl.], IV Hades 44*) Coupe att. à fr. 
Londres, BM E 82. — ARV? 1269, 3: P. de Codros; 
Carpenter 146-148 fig. 1-3. — Vers 430-420 av. 
J.-C. - Cing couples divins, les dieux allongés sur 
des lits, les déesses assises au pied du lit. I: Hadés et 
Perséphone. A: Zeus et Héra, servis par Ganymé- 
de, Poseidon et Amphitrite. B: Dionysos et Aria- 
ne, avec Komos, Arés et Aphrodite, qui est debout. 

7.* Situle apulienne à fr. Madrid, Mus. Arch. 
1999/99/13 (coll. Varez). — Cabrera, P., La Collec- 
cion Varez Fisa en el museo arqueologico nacional 
(2003) 394-396 n° 140. — Gr. de la situle de Du- 
blin, vers 360 av. J.-C. - Trois banqueteurs tenant 
les attributs d’Apollon, Hermès et Dionysos. Pan 
est allongé sur un tapis. 


B. Le dieu banqueteur: Dionysos, 

Héraclès, etc. 

La représentation d’une ou deux figures, hé- 
roïques ou divines, en position de banqueteur iso- 
lé est incomparablement plus fréquente que celle 
des dieux vus collectivement. Les cas les plus fré- 
quents sont Dionysos et Héraclès, que bien des as- 
pects rapprochent, mais qui ne sont pas totalement 
identiques de ce point de vue. 

Dionysos, dieu de la vigne et du vin, est sou- 
vent présenté comme un symposiaste isolé, parfois 
en compagnie d’un autre dieu, ou de sa compagne 
Ariane (15-22). Le partenaire le plus fréquent aux 
côtés de Dionysos est Héraclès, son demi-frère. 
Dionysos apparaît ainsi comme le buveur par ex- 
cellence, souvent environné d’une vigne envahis- 
sante et entouré des instruments du symposion, 
amphores ou cratères. En ce sens il est clair qu'il 
consomme le breuvage dont les hommes lui sont 
redevables et non le nectar et l’ambroisie que les 
poèmes homériques réservent aux dieux. 

Cette iconographie du dieu au banquet se dé- 
veloppe dans le sillage de celle du banquet humain, 
à partir des années 580 av. J.-C.; elle est très 
fréquente dans la céramique italiote où des élé- 
ments théâtraux (masques) viennent s'ajouter aux 
marques du banquet (23). 

Héraclès banqueteur prend, quant à lui, des 
formes diverses, car ses errances sur terre le met- 
tent plusieurs fois dans des situations conviviales 
plus ou moins harmonieuses et souvent restreintes. 
Plusieurs banquets où figure le héros sont liés à des 
récits mythiques: chez Télamon, chez Admète, 
chez Théiodamas ou bien chez Pholos ou Eurytos, 
par exemple (8-13). Certaines images se réfèrent 
explicitement à ces épisodes (31. 36). D’autres pré- 
sentent, comme pour Dionysos, un Héraclès ban- 


queteur sans lien avec un épisode précis, et sans 
qu’il soit possible de distinguer le héros du dieu, 
ni de localiser la scène, comme on veut parfois le 
faire, sur terre ou sur l’Olympe. Le modèle icono- 
graphique est alors proche de celui qui est utilisé 
pour Dionysos, au point que parfois on ne puisse 
les différencier (18). 

D'autres divinités, comme Hermès (38), Poséi- 
don (39-40), Kabeiros (41) ou Asclépios (42) sont 
également représentées dans la céramique de cette 
façon — sur le mode solitaire -, de même que des 
héros anonymes, sur des reliefs votifs dont le sché- 
ma sera ensuite repris pour certains reliefs funé- 
raires. Dans ce dernier cas, la dédicace au héros 
rend explicite le rapport entre les figures d’ado- 
rants (en général de petite taille) et le banqueteur 
auquel le relief est dédié. Quelques exemples, plus 
rares, ajoutent à la procession la présence d’un au- 
tel et d’une victime sacrificielle (46-47). Dans tous 
ces cas, il s’agit de manifester la dévotion des dé- 
dicants, la puissance de la divinité et son bonheur 
permanent. 


BIBLIOGRAPHIE: Carpenter, T., Dionysian Imagery in 
Archaic Greek Art (1986); Fehr, B., Orientalische und grie- 
chische Gelage (1971); Verbanck-Piérard, A., «Herakles at 
Feast in Attic Art: a mythical or cultic iconography?», in 
Hägg, Iconography, 85-106; Wolf, S., Herakles beim Gelage 
(1993). 
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mète. 

10. Plat. Lys. 205 c-d. — Xenismos d’Héraclès: 
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de Zeus et de la fille du héros fondateur de son 
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roi désirant vivement que ses filles conçoivent un 
enfant d’Heéraclès, il l’invita à un sacrifice et l'ayant 
recu avec magnificence, il lui envoya ses filles une 
par une». Cf. aussi Apollod. bibl. 2 (65) 4, 10 et 
Paus. 9, 27, 6; Apollod. bibl. 2 (72) 4, 12. 

12. Stesich., Davies, PMGF fr. S19 (= Athen. 
11, 4992); Panyassis, Davies, EGF fr. 4 (= Athen. 
11, 489d); Theokr. 7, 148-149. - Héraclès chez 
Pholos. 

13. Apollod. bibl. 2 (153) 7, 7. — Héraclès et 
Théiodamas. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 
Dionysos 

(voir aussi LIMC III Dionysos 362-381; Fehr 
n® 97-163. 306-319. 346-352 et 372) 

14. (= LIMC III Dionysos 370*) Fronton d’un 
temple, marbre. Corfou, Mus. — Cremer, M.-L., 
AA (1981) 317-328; Rolley, C, Sculpture grecque I 
(1994) 190 fig. 173. - Vers 530-520 av. J.-C. - Dio- 



































nysos, une corne à boire en main, est allongé sur 
une kliné, en compagnie d’un buveur, coupe en 
main. Sous le lit se tient un lion; è g. un cratère à 
volutes en bronze. Ce groupe occupe la moitié g. 
du fronton; les deux convives se retournent vers 
la partie dr. qui manque (peut-être y figurait Par- 
rivee d’Hephaistos). 

15. Cratére att. 4 fin. Paris, Louvre F 305. — 
GVA 2, pl. 75, 5; Fehr 105. — Vers 530 av. J.-C. - 
Dionysos seul sur une kliné, entouré de trois sa- 
tyres et d’une ménade. 

16.* Amphore att. 4 fin. Genéve, Mus. MF 
236. - CVA 2, pl. 51, 3-4; Fehr 137. — Vers 530 av. 
J.-C. - Dionysos est allongé seul, au sol; autour 
de lui, deux ménades dansant et un satyre jouant 
de la cithare. : 

17. Oenochoé att. a fin. Ferrare, Mus. Naz. 
189. - ABV 533, 9 bis: Classe du Vatican G 49; Pa- 
1a 266; CVA 2, pl. 30, 1-2. — Vers 490 av. J.-C. - 
Dionysos allongé au sol tient un canthare; à ses cô- 
tés une auléte. 

18. Amphore att. fin. et fir. Munich, Anti- 
kenslg. 2301. - ABV 254, 4 et ARV? 4, 9: P. d’An- 
dokidès et de Lysippidès; Schmitt Pantel (1992) fig. 
19; Carpenter (1986) pl. 25. -A (£.n.): Heracles 
banqueteur (arc, canthare), serviteur à dr., Athéna 
et Hermès debout à g.; B (fr.): Dionysos banque- 
teur. (canthare), Athéna debout. Certains auteurs 
considèrent qu'il s’agit d’Héraclès dans les deux cas. 

19. (= I 2 b Libation 32, = LIMC III Dionysos 
363*) Canthare att. 4 f.r. Boston, MFA 00.334. — 
ARV? 126, 27: P. de Nikosthénés. — Vers 500 av. 
J.-C. - Dionysos allongé au sol, appuyé sur un 
coussin, entre deux satyres portant l’un une outre, 
l’autre une amphore. Au revers, une canéphore et 
un personnage barbu (Dionysos?) faisant une liba- 
tion à l'autel, entre deux ménades dansant. 

20. Dinos att. à £.r. Berlin, Staatl. Mus. F 2402. 
- ARV? 1152, 3: P. du Dinos; Carpenter, Diony- 
sian Imagery in Fifth-Century Athens (1997) pl. 35b. 
— Vers 430 av. J.-C. - Dionysos sur un lit, thyrse 
en: main; assis au pied du lit, un satyre joue de la 
lyre; une ménade à dr. porte sur un plateau une 
grappe de raisin et des gâteaux; à g., entre une mé- 
nade et un silène, une amphore à vin. 

21.* Cratère en cloche lucanien à f.r. Paris Cab. 
Med. 940. - LCS 161, 913: P. de Leningrad 988; 
Hurschmann L 16 pl. 19, 2. — Vers 350 av. J.-C. — 
Dionysos allongé sur une kliné enlace une femme 
assise à ses côtés. Autour satyre, Eros et ménade. 
En haut une fontaine, en bas un cratère. 

22. Cratère en cloche apulien a fir. St-Péters- 
bourg, Ermitage 295 (St 855). - RVAp I 21, 91: 
cercle du P. de Sisyphe; Hurschmann As pl. 18, 1. 
— Vers 400 av. J.-C. - Dionysos est allongé sur un 
lit porté par un mulet. Une femme est assise sur le 
lit; un satyre aulète conduit le cortège. 

23. (=12a Sacrifices, gr. 151, II 4 c Musique, 
gr. 317, = LIMC III Dionysos 863*) Cratére a vo- 
lutes apulien è f.r. Naples, Mus. Naz. 82922. — 
RVAp I 35, 8: P. de la Naissance de Dionysos. - 
Vers 400 av. J.-C. - Double registre: Dionysos 
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contemple d’en haut le registre inférieur où se dé- 
roule une scène de sacrifice. Il est encadré à g. par 
deux ménades et un satyre (un masque de théâtre 
est suspendu dans le champ), à dr. par deux mé- 
nades dont l’une fait libation au-dessus d’un cratè- 
re en calice, signe du symposion. 


Dionysos, Héphaistos 

(voir aussi LIMC III Dionysos 558-560) 

24. (= III 6 b Prière, gr. 48, III 6 c Vénération 
99, = LIMC IV Hephaistos 113) Cratère att. à f.r. 
Ferrare, Mus. Naz. 3033. - ARV? 1171, 1: Polion. 
— Vers 420 av. J.-C. - Dionysos et Hephaistos par- 
tagent la même klinè; à dr. Héra est assise sur son 
trône; satyres et ménades au reg. inf. 

25. (= LIMC III Dionysos 560*, IV Hephais- 
tos 112) Cratère en calice att. à f.r. Agrigente, Mus. 
Reg. R 167 (anc. Coll. Giudice 1501). - ARV? 1347; 
Metzger, Représentations 125-129 pl. 16, 1. — Vers 
400 av. J.-C. - Héphaistos (inscr.), allongé sur une 
kliné à côté de Dionysos, joue au cottabe. 


Dionysos, Hermès 

26. Coupe att. à f.r. Ferrare Mus. Naz. 3206. 
— ARV? 861, 19: P. de Pistoxénos. — Vers 460 av. 
J.-C. - A: Dionysos au sol entre deux satyres; B: 
Hermes au sol entre deux satyres. 


Dionysos, Héraclès 

(voir aussi LIMC IV Herakles 1500-1510 et III 
Dionysos 578-582; Fehr n°% 262-265) 

27. Coupe att. à f.n. Londres, BM B 446. - 
ABV 520, 32: P. de Thésée; Wolf sf. 43 figs. 39. 
59. — Vers 500 av. J.-C. —- A: Dionysos et Héra- 
clés allongés au sol, devant eux des victuailles; B: 
Hermès et Héraclès allongés au sol, victuailles. 
Tout autour un troupeau de bovins. 

28. Psykter-cratère à colonnettes att. à f.r. New 
York, MMA 1986.11.12. — Carpenter 160 figs. 
10-11; Wolf rf 23 fig. 54-55. — Vers 470 av. J.-C. 
- À g. Dionysos sur une kliné, Ariane assise sur le 
lit; au centre un cratère; è dr. Héraclès sur une kli- 
né, une femme ailée (Hébé?) debout près du lit. 

29. Coupe att. à f.r. Londres, BM E 66. - 
ARV? 808, 2: P. de la Clinique; Wolf rf. 26 fig. 
44. — Vers 460 av. J.-C. - Dionysos et Héraclès 
allongés au sol, servis par deux satyres dont l’un 
vole un pain. 

30.* Cratère à colonnettes apulien à f.r. Ox- 
ford, Ashm. Mus. 1947.226. - RVAp I 94, 215: P. 
de York; Hurschmann A 25 pl. 9, 1. — Vers 390 
av. J.-C. - Dionysos et Héraclès sur un lit enca- 
drés par une Ménade et un satyre debout. 


Héraclès 

(voir aussi LIMC IV Herakles 1483-1523; 
Fehr n® 172-193) 

31. (= LIMC IV Eurytos I 1%) Cratère corin- 
thien è f.n. Paris, Louvre E 635. - Amyx, CVP 
146 pl. 57, 1; Schmitt Pantel (1992) fig. 5; Wolf 
fig. 1-4. - Vers 610 av. J.C. - Héraclès chez 
Eurytos. 
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32. (= LIMC Herakles 1490) Hydrie att. à fn. 
Athènes, Mus. Nat. 564. - ABV 329, 4: P. de Ma- 
drid; Wolf sf. 11 fig. 6. — Vers 520 av. J.-C. - Hé- 
raclès sur une kliné, autour de lui sont assis à g. 
Dionysos et Athéna, à dr. Iolaos. 

33. (= II 5 Images de culte 212, = LIMC I Alk- 
mene 17*, IV Herakles 1489, V Hermes 547) Hy- 
drie att. è f.n. Londres, BM B 301. — ABV 282, 2: 
cercle du P. d’Antiménès; Wolf sf. 6 fig. 21. — Vers 
510 av. J.-C. — Héraclès sur une kliné; debout 
face à Héraclès, Alcmène; derrière lui Athéna et 
Hermès. 

34. Oenochoé att. 4 f.n. Berlin, Staatl. Mus. F 
1924. — Para 186; Wolf sf. s1 figs. 28-29. — Vers 
490 av. J.-C. — Héraclés sur une kliné; autour de 
lui, debout, Apollon, Athéna et Dionysos. 

35- Amphore att. 4 fn. Londres, commerce. - 
Sotheby’s 13.7.1981, n° 269; Wolf sf. 4 fig 8. - 
Vers 520 av. J.-C. — Héraclès allongé au sol; Her- 
més assis avec un canthare. 

36.* (= LIMC VIII Suppl. Kentauroi et Ken- 
taurides 262*. 363) Coupe att. 4 fir. Bale, Anti- 
kenmus. BS 489. - ARV? 454: P. HP; Wolf rf. 14 
fig. 125. — Vers 500 av. J.-C. - Héraclès allongé au 
sol en compagnie du centaure Pholos puise le vin 
dans un pithos ouvert. D’autres centaures arrivent 
en courant. (Voir aussi Fehr n° 194-200). 

37.* (= I 2 a Sacrifices, gr. 184, = LIMC IV 
Herakles 1400) Relief votif, marbre. Sofia, Mus. 
Arch. 6265. - Dentzer R 510 fig. 729; van Stra- 
ten, Hiera R 96 fig. 95. — III s. av. J.-C. - Héra- 
clès à dr., allongé sur un lit couvert d'une peau de 
lion; devant lui table et autel; à g. procession de 
trois adorants et d’un pais portant un kanoun et 
conduisant un mouton. 


Hermès 

(voir aussi LIMC V Hermes 665-668; Fehr n° 
169-171) 

38. (= LIMC V Hermes 656) Skyphos attique 
à f. n. Bologne, Mus. Civ. 28665. — Haspels, ABL 
250, 35: P. de Thésée; CVA 2, pl. 42; Fehr 167. - 
Vers 500 av. J.-C. — Hermès est allongé au sol; à 
ses pieds un bouc et un satyre. Dans le champ une 
besace d’où émerge une tête de bouc. 


Poseidon 

39. (= LIMC I Amphitrite 79*, VII Poseidon 
207*) Cratère en calice att. à f.r. Bologne, Mus. 
Civ. P 303. - ARV? 1184, 6: P. de Cadmos. — Vers 
430 av. J.-C. — Poseidon allongé sur une kliné, une 
table devant lui. A dr., Eros remplit un cratère. 
Au-dessus, Amphitrite couronne Thésée porté par 
un Triton. 

40. (= 1 2 c Fumigations 38*, = LIMC Erech- 
theus IV 10*, VI Kekrops 9*) Cratère en calice att. 
à f.r. Adolphseck, Schloss Fasanerie AV 77. - 
ARV? 1346, 1: P. de Kékrops; Lochin 323-331. — 
Vers 410-400 av. J.-C. — Au reg. sup. Kékrops et 
Athéna font une libation; 4 dr. Hermés est debout 
prés d’Héphaistos allongé au sol, phiale en main; 
au reg. inf. Poséidon est allongé sur un lit de ban- 





quet, face à Zeus assis. Entre eux est dressé un cra- 
tère à volutes. 


Kabeiros 

41. (GI 3 c Initiation 104*, = LIMC VI Krateia 
1*, Mitos 1, VII Pais 1, Pratolaos 1, VIII Suppl. 
Megaloi Theoi 25) Fr. de skyphos béotien à fn. 
Athènes, Mus. Nat. 10426. - Wolters, P./Bruns, 
G., Das Kabirenheiligtum bei Theben I (1940) 96 pl. 
5. — Début IV® s. av. J.-C. - Kabeiros allonge pres 
d’un cratére tient un canthare; il est servi par un pais 
qui se tourne vers Pratolaos, face à Mitos et Krateia. 


Asclépios 

42.* (= LIMC II Asklepios 41*) Cratère béo- 
tien à fr. Athènes, Mus. Nat. 1393. — Vers 400 av. 
J.-C. — Asclépios couché sur un lit tend un can- 
thare à un serpent qui vient boire. 


Héros et dieux sur reliefs votifs 

43. (= II 5 Images de culte 220*, = LIMC VII 
Tyche 3, Zeus 210*) Relief votif, marbre. Copen- 
hague, Glypt. 1558 (234). — Dentzer R 228; Nils- 
son, GrRel B pl. 28, 2. - Vers 350 av. J.-C. - Dieu 
barbu allongé sur un lit, portant une corne d’abon- 
dance; une déesse assise au pied du lit. À g., un 
échanson près d’un cratère à volutes et trois dédi- 
cants, main levée. L’inscr. donne leurs trois noms 
(Aristomachè, Olympiodoros et Theoris), ainsi 
que le nom des destinataires du relief (Zeus Epite- 
leios Philios, sa mère Philia et son épouse Agathé 
Tyché), qui ne sont pas tous représentés en image. 

44.* (= LIMC VII Paidia 13*) Relief votif, 
marbre. Athènes, Mus. Nat. 1500. - Dentzer R 221 
fig. 476; Bieber, Theater? fig. 113. - Début IV° s. 
av. J.-C. - Dionysos (inscr.) sur un lit de banquet; 
à g., trois acteurs tenant masques et tambours. 

45. (= LIMC IV Demeter 385%, VII Suppl. 
Theos et Thea 3) Relief votif, marbre. Athènes, 
Mus. Nat. 1519. D’Eleusis. - Dentzer 509 R 234 
fig. 487. — Vers 340-330 av. J.-C. - Un dieu 
barbu allongé sur un lit, levant un rhyton, une 
déesse assise au pied du lit; puis deux déesses as- 
sises devant une table. Leurs attributs, sceptre et 
torches, les désignent comme Déméter et Coré. 
La dédicace « Theai, Theoi, Lysimachidès anetheke» 
nomme le couple sur le lit. 

46.* Relief votif, marbre. Athènes Mus. Nat. 
3873. — Dentzer R 195 fig. 453; van Straten, Hie- 
ra R 126 fig. 103. — IV s. av. J.-C. - Un héros sur 
un lit de banquet et sa compagne assise au pied du 
lit. Devant, une table chargée de nourriture vers 
laquelle se dresse un serpent. Un échanson et un 
cratère à dr. À g. procession de six personnages, 
vers un autel où se tient un pais avec kanoun, 
conduisant un porc. 

47. Relief votif. Olbia (Ukraine). — van Stra- 
ten, Hiera R 150 fig. 108; Robert, L., BullEpigr 
(1970) n° 408. — III° s. av. J.-C. — A dr., héros sur 
un lit de banquet, héroïne assise, table ronde; 
échanson et cratère. À g. cinq personnages der- 
rière un autel où figure en relief un jeune pais 
















































conduisant un mouton. L’inscr. précise que le 
relief (typos) est consacré par cing magistrats au 
héros qui les a entendus (heroi epekooi). 





C. Les Théoxénies 

Introduction 

Les théoxénies (theoxenia), fêtes de l’hospitalité 
divine, offrent aux dieux l’occasion de manger aux 
tables dressées pour eux par les hommes dans les 
sanctuaires, les espaces publics ou dans des lieux 
privés. Sur ces tables sont déposées à leur intention 
non seulement des viandes, mais toutes sortes de 
nourritures variées et cuisinées. Attestées du VIS s. 
jusqu'aux périodes hellénistique et romaine, dans 





- toute l'étendue du monde grec, elles témoignent 


d’un aménagement de l’espace qui sépare les dieux 
des hommes, à travers le traitement des nourritures 
liées au sacrifice. Une scholie à Pindare (Ol. 3, arg. 
14-16 p. 105 Drachmann) les définit ainsi: «Les 
fêtes des Théoxénies sont célébrées chez les Grecs 
à des dates déterminées, à l’occasion de ces fêtes, 
les dieux résident en personne dans les cités», où 
le verbe epidêmein insiste sur la présence des dieux 
à ces cérémonies. 

Connues surtout, 4 travers la littérature, par les 
fetes données à Delphes en l’honneur d’Apollon et 
des héros, à Sparte et à Athènes, par l’accueil des 
Dioscures, en de nombreux endroits par la récep- 
tion, privée ou publique d'Héraclès (xenismos), les 
théoxénies prennent place dans un ensemble du- 
quel participent toutes les offrandes de nourritures 
«humaines» aux dieux, nourritures qui vont des 
viandes cuites aux pains et aux gâteaux en passant 
par les marmites de légumes ou de graines bouillies 
et les repas (deipna), déposées sur des tables (trape- 
zai): destinées à cet usage, près de l’autel ou des 
images des dieux. Mais, pour qu’il y ait théoxé- 
nies, il faut qu’il y ait présence supposée ou sym- 
bolique de la ou des divinités, ce qu'implique la 
couche dressée devant la table et que suggèrent, 
par exemple, les représentations figurées des Dios- 
cures en cavaliers au-dessus des tables chargées de 
gâteaux et de fruits. 

Les mots et expressions theoxenia, xenia theôn, 
heroxeinia qui désignent cette pratique mettent 
l’accent sur la notion d’ «accueil, d’hospitalité» 
contenue dans le mot xenia. La dimension religieu- 
se de Vhospitalité est clairement énoncée dès les 
premiers témoignages fournis par les Poémes ho- 
mériques. Les hommes philoxeinoi sont dikaioi, 
«justes» et leur esprit est theoudés: «ils révèrent les 
dieux». Leurs contraires sont hybristai te kai agrioi: 
«violents et sauvages» (Hom. Od. 9, 175-176). 
L'accueil de l'étranger est placé sous le signe de 
Zeus Xenios. Du point de vue des pratiques ri- 
tuelles, il s’agit pour un personnage ou une mai- 
son privée, ou pour une cité, d'accueillir un dieu 
ou un héros, pour lui offrir un repas. Epidémein est 
le mot employé pour désigner le séjour d'étrangers 
dans une cité: dans le cadre des Théoxénies, le dieu 
est traité comme un hôte. On peut lui adresser une 
invitation: xenismon poiein, kalein ou epikalein es 
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xeinian, comme à un hôte humain. Comme pour 
lui, on dressera un lit de repas (kliné) où on dispo- 
sera des couvertures ou des coussins (strômnas stor- 
nynai); les theodaisia (quelques occurrences) suppo- 
sent, elles aussi, l'invitation à un dieu à participer 
à un repas, (Kall. aifia 3, fr. 75, 40-43 P£: «Qu'il 
vienne, favorable, à notre festin celui qui bâtit 
notre ville...»; cf. aitia 2, fr. 43 85-87 Pf.). 

On verra successivement le contexte cultuel de 
cette pratique: les offrandes par dépôt; les destina- 
taires des Théoxénies et leurs différents partici- 
pants; les significations possibles de cette pratique, 
confrontée au sacrifice classique: la thysia. 


BIBLIOGRAPHIE: Amandry, P., «Convention 
Delphes-Skiathos», BCH 63 (1939) 183-219; id., «Note sur 
la convention Delphes-Skiathos», BCH 68-69 (1944-45) 
411-416; Bruit, L., «Les dieux aux festins des mortels. 
Theoxénies et xeniai», dans Laurens, A.-F. (éd.), Entre 
hommes et dieux. Le convive, le héros, le prophète (Lire les 
polythéismes 2), Annales littéraires de l’Université de Besançon 
391 (1989) 12-25; Deneken, F., De Theoxeniis, Diss. (1881); 
Ekroth; Froehner, W., Deux peintures de vases grecs (1871) 
5-14; Gernet, L., «Frairies antiques», dans Anthropologie 
de la Grèce antique (1968); Nock, A. D., Essays II (1986) 
575-602; Jameson, M. H., « Theoxenia», dans Hägg, AGCP 
EpigrEv 35-57; Mommsen, Th., Delphica 299 ss.; Pfister, 
F., RE XII A (1934) 2256-2258 s.v. «Theoxenia»; id., RE 
XII A (1934) 1177 s.v. «Theodaisia»; Pippidi, D. M., 
Scythica minora. Recherches sur les colonies grecques du littoral 
roumain de la Mer Noire (1975) 138-141; Salviat, F., «Une 
nouvelle loi thasienne», BCH 82 (1958) 254-259; Vollgraff, 
W., BCH 49 (1925) 121; Schauenburg, K., « Theoxenien auf 
einer schwarzfigurigen Olpe», dans Mélanges Mansel I (1974) 
101-117; v. Wilamowitz, U., Pindaros (1922) 128-130. 


1. Offrandes par dépôt et tables dressées 

La pratique des Théoxénies peut être rappro- 
chée d’une autre pratique rituelle qui l’éclaire et 
permet de la situer dans un contexte cultuel: celui 
des offrandes par dépôt. A la différence de la part 
offerte aux dieux dans le sacrifice sanglant appelé 
«thysia» et qui est consumée par le feu de l’autel, 
ces offrandes peuvent être de natures variées: 
viandes crues ou cuites, nourritures préparées ou 
immédiatement consommables, telles que fruits, 
pains, gâteaux, bouillies. Elles ont en commun 
d’être déposées (tithenai et ses composés) à côté de 
Pautel ou devant les statues des dieux (49), voire 
dans leurs mains ou sur leurs genoux (LSS 129; 
130, 1. 4-6; LSG 119, 1. 3-4). Elles sont «hu- 
maines» en ce sens qu'elles se présentent sous la 
forme dans laquelle les hommes eux-mêmes peu- 
vent les consommer. Un règlement d’Erythrees du 
IVE s. av. J.-C. concernant le culte d’Asclépios 
(56) précise que «tout ce qui aura été déposé 
constituera les gera du prêtre». On peut penser que 
c'était la destination finale de ces offrandes quand 
il pest pas précisé qu'elles devaient se dessécher sur 
place. C’est notamment ce que suggère la plaisan- 
terie d’Aristophane dans le Ploutos (48). En dehors 
des deipna d'Hécate, il est question de «repas» pour 
les dieux à propos des deipnophoroi (porteuses de re- 
pas) en l’honneur des Kekropides (50), d’Athena 
Skiras (57) et dans le cadre des mystères de Zeus 
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Panamaros (cf. BCH 28 [1904] 20 n° 1B, 7; Rous- 
sel 1927; Jameson, 1994, 38). Du simple dépôt on 
distinguera le fait de «dresser une table» (trapezan 
kosmésai) pour le dieu, à quoi s’ajoute le lit garni 
d'une étoffe ou de coussins (klinén stornynai), tous 
éléments qui impliquent l'accueil d’hospitalité et la 
présence souhaitée de la divinité invitée et atten- 
due (51-57). 


2. Les destinataires des Théoxénies 

Apollon et Delphes offrent la représentation la 
plus achevée et la mieux attestée de cette fête. Mais 
on la trouve aussi dédiée à d’autres dieux, en par- 
ticulier à Dionysos (à Delphes même, à Callatis sur 
la côte ouest de la Mer Noire, à Andros) et aux 
Dioscures (à Athènes et à Sparte, mais aussi à Agri- 
gente, Paros, Tenos, Ceos...) 


a. Apollon et ses convives 

Delphes est, par excellence, la cité des Théoxé- 
nies. Apollon en est le premier bénéficiaire, mais 
à cété de lui Dionysos, destinataire du Péan de 
Philodamos, y associe l’ensemble de la famille di- 
vine: «Bacchos ordonne de représenter le Péan 
chaque année aux theoxénies (eg xeniois eteois) de- 
vant la sainte famille des dieux, ses parents (thedn 
hierôi genei synaimôn), et de produire un sacrifice 
(thysian te phainein) qui accompagnera les prières 
que la Grèce fait en commun ce jour-là à Delphes» 
(62). Il faut y ajouter la scholie à la 6° Néméenne 
(60), qui étend l’hospitalité d’Apollon à l’ensemble 
des héros: «Il existe à Delphes une fête d’hospita- 
lité en l'honneur des héros (hérôsi xenia) à l’occa- 
sion de laquelle, dit-on, le dieu invite les héros» 
(ho theos epi xenia kalein tous héroas). Les Théoxé- 
nies sont donc l’occasion de l’élection par le dieu 
d’individus privilégiés invités 4 prendre leur part 
(moiran lambanein) de la table sacrée. Ainsi est ré- 
compensé celui dont l’offrande agrée le plus au 
dieu: Pindare et ses descendants, mais aussi celui 
qui a offert à Léto le plus beau poireau (Polemon 
fr. 36 Preller = Athen. 9, 372a: of. ThesCRA II 5 
Images de culte 179). 


b. Les Dioscures 

En dehors d’Apollon et de Delphes, les Dios- 
cures sont les divinités le plus souvent associées à 
des Théoxénies. À Athènes, ils sont reçus solennel- 
lement au Prytanée (en tdi prutaneidi), lieu tradi- 
tionnel d’accueil des étrangers que l’on veut hono- 
rer et conservatoire de la tradition aristocratique 
d’hospitalité (67). On dépose devant eux (proti- 
théntai) un «ariston», un repas, dont les nourritures 
évoquent précisément, pour Athénée qui les énu- 
mère, «l’ancien genre de vie» (archaias agôgés): fro- 
mage, galette soufflée, olives, poireaux. À Sparte, 
ils sont d’abord hôtes d’un particulier, Phormion, 
dont ils ont habité la maison «lorsqu'ils vivaient 
parmi les hommes» (68). Ils se présentent sous la 
forme d'étrangers (xenois andrasin eoikotes) origi- 
naires de Cyrène et réclament leur ancien loge- 
ment (oikéma) que Phormion leur refuse parce qu’il 


y a logé sa fille (thygater parthenos). Leur culte se- 
ra instauré après leur disparition et celle de la fille 
de Phormion. Dans la maison de leur hôte, des 
images d'eux-mêmes (agalmata) devant une table 
(trapeza) surmontée de sylphium (signature de leur 
revendication cyrénéenne) témoignent de leur pas- 
sage. C’est d’ailleurs en mimant une épiphanie des 
Dioscures que les Messéniens trompent les Lacédé- 
moniens en train d’offrir une fête à leurs dieux ju- 
meaux, et les mettent en déroute. D’autres théoxé- 
nies des Dioscures sont mentionnées par des 
inscriptions comme à Paros, où un évergète offre 
un banquet public à cette occasion (72-73). 

Les représentations figurées de la théoxénie des 
Dioscures sont peu nombreuses mais remar- 
quables. À côté d’un modèle qui présente les Dios- 
cures comme des banqueteurs, côte à côte sur une 
kliné devant une table chargée de mets (78-79), il 
existe une formule, mise en œuvre par les peintres 
de vases (74-75) et reprise en sculpture (81) 
comme dans les terres cuites (80), qui permet de 
rendre visible la présence invisible des dieux qui 
viennent. Les Dioscures sont en effet représentés 
comme en route, à cheval, au-dessus de l’espace 
qui leur est destiné. Au niveau inférieur se trou- 
vent un lit encore vide et une table chargée de 
mets qui n'attend plus que les convives divins. Sur 
Vhydrie de Plovdiv, les cavaliers sont rejetés à 
l'extérieur de la scène centrale (76), tandis qu’une 
femme, mains levées, marque par ce geste l’émer- 
veillement qui la frappe. 


c. Les héros 

On a vu les héros invités par le dieu Apollon à 
la xenia de Delphes. Les Heroxenia constituent 
une fête importante de Thasos, attestée par une 
inscription de la fin du IV® s. av. J.-C., à côté 
des Herakleia et des Dioskouria (Jameson, Ekroth). 
Lorsque les inscriptions entrent dans le detail du 
rituel, on trouve souvent la théoxénie associée à 
une thysia. Dans le calendrier sacrificiel de Mara- 
thon (53), l’offrande d’une table (trapeza) au héros 
est associée à celle d’un mouton. Les offrandes 
déposées en l’honneur d’un héros peuvent aussi 
consister en offrandes non sanglantes. 


3. Thysia et Théoxénies, deux modes 

d’offrande 

La pratique des Théoxénies conduit à s’interro- 
ger sur les différents modes selon lesquels les 
hommes définissent leurs relations aux dieux. Thy- 
sia et Théoxénies constituent l’une et l’autre des 
offrandes des hommes aux dieux, mais dans un cas, 
l’accent est mis sur l’offrande d’un animal mis à 
mort pour le dieu et dont une part est consumée 
sur l'autel, de l’autre, même si des morceaux de 
viande sont offerts, ils sont associés à d’autres 
nourritures qui toutes renvoient au régime hu- 
main, et ces nourritures sont non pas brûlées mais 
déposées sur des tables, comme pour des humains. 
Cf. Gernet (1968): «Les réceptions des dieux se 
font sur le mode des plus antiques réceptions hu- 























maines». A un premier niveau on dirait qu’il s’agit 
de:nourrir les dieux comme des hommes: les 
Théoxénies, on l’a vu, sont en effet calquées sur les 
coutumes d’hospitalité. 

Mais là s'arrêtent les ressemblances. Alors que 
Pimmolation, dans le cas de la thysia, est suivie 
d'un festin partagé entre les hommes et que la 
commensalité est un caractère fondamental de 
l'hospitalité (cf. Hom. Od.), dans le cas des théoxé- 
nies, le dieu ou les dieux accueillis mangent seuls, 
sur un lit préparé pour eux. La table des dieux peut 
être dressée à côté de l’autel ou dans un lieu spé- 
cifique; à Samothrace, le sanctuaire des Cabires 
(identifiés avec les Dioscures) présente une salle qui 
pourrait être un «salon» des théoxénies (H. Sey- 
rig). Au prytanée, les Dioscures mangent seuls. À 
Paros, l’évergète Killos promet de donner, à l’oc- 
casion des théoxénies des Dioscures, un repas pu- 
blic (démothoiné) dans le gymnase (72). Il s’agit 
donc de deux pratiques parallèles et qui ne se re- 
coupent pas, mais qui ne sont pas non plus concur- 
rentes. D'ailleurs, dans de nombreux cas, thysia et 
théoxénies sont associées. 

Ainsi, dans un rituel complexe, connu par une 
loi sacrée de Sélinonte, est prescrit un sacrifice aux 
Tritopatreis «purs», personnages sacrés, ancêtres 
collectifs de la cité (Jameson ef al. 1993), suivi 
d'une mise en scène de repas: «que l’on dresse une 
table et un lit et que l’on mette un tissu propre et 
des couronnes d'olivier et des mélanges miellés 
dans des petites coupes neuves et des gâteaux et des 
morceaux de viande» (Col. A, 1. 9-17). Le texte 
est difficile et l’ensemble fait l’objet d’interpréta- 
tions diverses. Maïs la cérémonie ressemble bien à 
un culte qui associe sacrifices et célébration solen- 
nelle de personnages reçus comme des hôtes hono- 
rés (Georgoudi 2001). 

À Magnésie du Méandre, un décret daté de 196 
av. J.-C. concernant le culte de Sosipolis, le grand 
dieu de la cité, programme une procession et deux 
grands sacrifices, l’un d’un taureau consacré par le 
prêtre et la prétresse d’Artémis Leukophryné, 
l’autre d’un bélier à Zeus Sosipolis, d’une chèvre à 
Apollon Pythiôi et d’une chèvre à Artémis. Entre 
les deux sacrifices prend place l’installation solen- 
nelle des statues (xoana) des Douze dieux, sous une 
tholos provisoire, dressée pour l’occasion, devant 
leur autel. On y garnit trois lits (störnytö strömnas 
trefs) d’où les xoana, magnifiquement parés, pour- 
ront apprécier un concert de flûte, de chalumeau 
et de cithare. Curieusement, il mest rien dit 
d’autres offrandes, dans un contexte où les lits 
dressés et la parure des statues s’apparentent pour- 
tant à une réception qui fait penser à des théoxé- 
nies (LSAM 32: cf. ThesCRA II 5 Images de culte 
202). S'agit-il d’une influence des lectisternes 
romains, qui expliquerait aussi la présence maté- 
rielle des dieux sous la forme de xoana, alors que 
les théoxénies grecques suggèrent plutôt une pré- 
sence symbolique seulement indiquée par Pins- 
tallation des lits et les mets déposés sur la table? 
Long fait cette hypothèse, étayée par la présence 
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de Rome dans la region et son influence depuis la 
victoire sur Philippe V de Macedoine. 

Il resterait à expliquer pourquoi certains dieux 
plus que d’autres reçoivent ce genre d’hommages. 
Les Dioscures se pretent-ils à ce type de culte à 
cause de leur double statut divin et humain? Les 
théoxénies seraient alors une forme d’hospitalité 
magnifiée, ce qui l’éloigne du sacrifice et même l'y 
oppose. Mais que dire alors d’Apollon, l’autre bé- 
néficiaire le plus fréquent? Les théoxénies pour- 
raient ici s’adresser à la fonction du dieu panhellé- 
nique, celui que viennent honorer, à Delphes 
comme à Délos (cf. Ph. Bruneau) des pèlerins ve- 
nus de tout le monde grec pour célébrer sa géné- 
rosité et celle des héros et des dieux qui lui sont 
associés comme Léto et Dionysos. Le sanctuaire 
devient alors le lieu de banquets où les hommes se 
nourrissent des hécatombes offertes aux dieux et 
rivalisent pour garnir la table sacrée de nourritures 
humaines. Le repas solennel redouble l’hommage 
sacrificiel. L’ampleur et l’éclat de la fête de Delphes 
(le cratère de Crésus: 61) insiste sur sa caractéris- 
tique de fête d'ouverture d’un monde vers l’autre 
par l'établissement momentané, limité au temps de 
la fête, d’une communication généralisée entre le 
monde des dieux et celui des hommes, manifestée 
notamment par l'élection d'individus distingués 
par le dieu. À travers eux, c’est l’ensemble des 
hommes participant à la fête et banquetant dans la 
cité que le dieu associe à sa table, promesse de 
prospérité. C'est la notion même d'échange et de 
réciprocité contenue dans la xenia qui est installée 
par les Théoxénies entre le monde des hommes et 
celui des dieux honorés par elles. Les dieux «phi- 
loxènes», pour reprendre le mot de Pindare, ne se- 
raient donc pas des dieux plus proches des humains 
par leur nature, comme il a été suggéré parfois 
(cest Phypothèse de Salviat, à partir d'un rappro- 
chement entre héroxénies et théoxénies). Les 
théoxénies ne sont pas l’expression d’une possible 
continuité entre les deux mondes, ni le rappel d’un 
sacrifice-communion originel (comme le suggérait 
Ziehen, L., RE [1949] 1377-1381 s.v. «parasitoi»), 
elles illustrent plutôt une des manières d’explorer 
les différents modes de communication avec les 
dieux. Sans annuler la distance avec eux, elle la fait 
exister sur un mode différent de celui de la thysia, 
d’où la coexistence possible des deux pratiques et 
parfois leur complémentarité. 


BIBLIOGRAPHIE: Amandry, P., BCH 68-69 
(1944-45) 413-415; Bruit, L., «Sacrifices à Delphes. Sur 
deux figures d’Apollon», RHR 201 (1984) 339-367; ead., 
«The meal at the Hyakinthia: ritual consumption and 
offerings» dans Murray, ©. (éd.), Sympotica. A symposium 
on the Symposion (1990) 162-164; Deonna, W., BCH 58 
(1934) 1-90; Dow/Gill, Cult Table; Georgoudi, S., «An- 
cétres de Sélinonte et d’ailleurs: le cas des Tritopatores», 
dans Hoffman, G. (éd.), Les pierres de l’offrande (2001) 
152-163; Gill, Cult Table ; Gill, D., « Trapezomata, a neglect- 
ed aspect of Greek sacrifice» (D. Gill reserve le mot trapezö- 
mata pour désigner les viandes crues déposées à côté de l’au- 
tel sans être brûlées), HTHR 67 (1974) 117-137; Goudineau, 
Ch., «Les tables sacrées», MEFRA 79 (1967) 77-134; Jame- 
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son, M. H./Jordan, D. R.,/Kotansky R. D., A Lex Sacra 
from Selinous, GRBS Suppl. 11 (1993); Kruse, G., RE XV 
(1931) 937-948 s.v. «Mensa»; Le Guen-Pollet, B., “Espace 
sacrificiel et corps des bétes immolées”, dans Etienne/Le 
Dinahet, L’espace sacrificiel; Long, C., The Twelve Gods of 
Greece and Rome (1987) 248-251; Mischkowski, H., Die hei- 
ligen Tische in Götterkultus der Griechen und Römer (1917); 
Roussel, P., «Les mystères de Panamara», BCH 51 (1927) 
123-137; Verbanck-Piérard, A., «Héros attiques au jour le 
jour: le calendrier des dèmes», dans Pirenne-Delforge, V. 
(éd.), Les Panthéons des cités, des origines à la Périégèse de Pau- 
sanias, Kernos Suppl. 8 (1998) 103-127. 


CATALOGUE 
1. Offrandes par dépôt et tables dressées 
SOURCES LITTÉRAIRES 

48. (= Il 5 Images de culte 167) Aristoph. Plut. 
675-678. — Carion raconte sa nuit dans le sanc- 
tuaire d’Asclépios: « Ayant levé les yeux, je vois le 
prêtre raflant les gâteaux ronds (pBoïc) et les figues 
sèches de la table sacree (do ig tparétnc Tñc 
iep&c)» (trad. H. Van Daele, CUF). 

49. (= II 5 Images de culte 186) Paus. 9, 40, 
11-12. — À Chéronée, à côté du sceptre d’Aga- 
memnon, se trouvait une table chargée de viandes 
et de gâteaux et un sacrifice était accompli pour lui 
quotidiennement. 

50. Philoch., FGrH 328 F 183. - Témoignages 
des lexicographes sur les deipna destinés aux Ke- 
kropides. 


SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

51. Calendrier de Thorikos. - SEG 33, 147; 
Daux, G., AntCl 52 (1983) 150-174. — Vers 430 av. 
J.-C. - Jameson remarque que pour un groupe de 
divinités, la divinité centrale reçoit un animal tan- 
dis que les divinités associées reçoivent une «table», 
ainsi, au mois Maimakterion, Thorikos, le héros 
du dème, reçoit un bœuf et les Héroïnes de Tho- 
rikos, une table «garnie». 

52. Calendrier de l’Acropole. - LSCG 1, A 
17-19. — 1% moitié V® s. av. J.-C. - Dionysos re- 
çoit un chevreau et Sémélé, sa mère, une « trapeza». 

53. Calendrier de Marathon. - LSCG 20, B 
51-54. — 400-350 av. J.-C. - Le héros Galios reçoit 
un bouc et les Tritopatores, les ancêtres collectifs, 
une garniture de table équivalente à une drachme. 

54. Calendrier d’Eleusis. - LSCG 7, A 9-19; 
Roux, G., AntCl 35 (1966) 362-373. - Après 330 
av. J.-C. 

55. Deux inscr. athéniennes. — IG II/III° 676, 
14-16; SEG XVI, 63; Meritt, B. D., Hesperia 26 
(1957) 54 ss. — 277/76 et 272/71 av. J.-C. - Klinè 
et trapeza pour Zeus Sòter et Athena Soteria, as- 
sociés à une fête et à un sacrifice. 

56. Culte d’Asclépios à Erythrées. - LSAM 24, 
A 13-25. — 1°° moitié du IV® s. av. J.-C. - 
Offrandes déposées sur la table: «Lorsqu’un parti- 
culier sacrifie un bœuf à Apollon ou Asclépios, 
qu’il mette sur la table des deux dieux trois mor- 
ceaux de viande, les splanchna, et deux oboles pour 
le prêtre... enfin, s’il consacre des friandises, il 
placera sur la table de chaque divinité une galette 
ronde (phthois) et un gâteau (hermétés) ». 





57- LSS 19 p. 21 et 49, notamment 1. 41, 43-46. 
— Les deipnophores sont choisies parmi les membres 
du genos des Salaminiens; cf. Ferguson, W. S., 
Hesperia 7 (1938) 36. 


2. Les destinataires 
a. Apollon 
SOURCES LITTÉRAIRES 

58. Pind. O., 3, 1. 

59. Pind. péan VI fr. s2f, 60-64 Maehler. 

60. Pind. N. 7. 68 et schol. — «Il y a, à Delphes, 
une fête d’hospitalité (xenia) à Poccasion de laquelle 
le dieu semble inviter les héros (epi xenia kalein)». 

61. Hdt. 1, 51. — Il est question de Théopha- 
nies, à Poccasion desquelles on remplit le cratère 
offert jadis par Crésus. 

62. Philod. péan, strophe 9 (110-114). Cf. Val- 
lois, R., BCH 55 (1931) 329-330. 


SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

63. Convention Delphes-Skiathos. - Aman- 
dry, P. (éd.), BCH 63 (1939). 

64. Réglement de la phratrie des Labyades, face 
D, L 9. - Homolle, Th., BCH 19 (1895) 63. 68. 

65. Syll3 579 B, 1. 3. — II s. av. J.-C. - Un 
hiéromnemon remplit le cratère d’argent. 

66. Syll.3 450. — III s. av. J.-C. - Les enfants 
chantent aux Théoxénies de Delphes trois mor- 
ceaux musicaux. 


b. Les Dioscures 
SOURCES LITTÉRAIRES 

67. Chionides, PCG IV 75 fr. 7 (= Athen. 4, 
137e). — L’ariston des Dioscures au Prytande 
d’Athenes. 

68. (= II 5 Images de culte 181) Paus. 3, 16, 2. 
— Les Dioscures hôtes de Phormion. 

69. Paus. 4, 27, 2-3. — «Aaxedaioviwy goothy 
&yévtav»: alors que les Lacédémoniens offraient 
une féte aux Dioscures, ils crurent que les Dios- 
cures en personne étaient venus assister 4 leur sa- 
crifice (Quctay). 

70. Eur. Hel., 1668. —- Au terme de la tragédie, 
les Dioscures s'adressent à Hélène pour lui annon- 
cer: «Quand tu arriveras au terme de ta vie, tu 
compteras parmi les dieux. En compagnie des 
Dioscures, tu auras part aux libations, aux ban- 
quets que nous offrent les hommes». 

71. Hdt. 6, 126. — Accueil (xenia) des Dios- 
cures: parmi les prétendants d’Agaristé, fille de 
Clisthène de Sicyone, se trouvait «Laphanes fils 
d’Euphorion, de Paion en Azanie (Euphorion son 
père avait, dit-on là-bas, reçu les Dioscures et, de- 
puis ce jour, ouvrait sa maison à tout le monde)». 


SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

72. IG XII 5, 129 I. 55-65 (Théoxénies de Pa- 
ros), Dioscures. 

73. IG XII 7, 515 1. 51-60 (fondation privée). 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 
Théoxénie des Dioscures (voir aussi LIMC II 
Dioskouroi 110-116). 













































74. = LIMC III Dioskouroi 112*) Olpe att. à 
fn: Hambourg, coll. privée. — Vers 490 av. J.-C. 
_ Deux personnages dans les airs, au-dessus d’un 
lit; un homme debout à la tête du lit; devant le lit 
une-table chargée de viande. 

__75.* (= LIMC III Dioskouroi 113*) Lecythe 
atti à f. bl. Londres, BM B 633 (1867.5-6.39. — 
ARV? 1615; Froehner, W., Deux peintures de vases 
grecs (1871) 14 pl. 1. — Vers 460 av. J.-C. - Deux 
cavaliers dans les airs, au-dessus d’un lit. 

76. (= LIMC III Dioskouroi 114) Hydrie att. a 
fr. Plovdiv, Mus. Arch. - ARV? 1187, 36: P. de 
Cadmos; Reho, M., La ceramica attica a figure nere 
e tosse nella Tracia bulgara (1990) pl. 34-35. — Vers 
430 av. J.-C. - Sur l’épaule, un lit chargé de lyres 
et de coussins est encadré par deux colonnes; de- 
vant, une table avec deux canthares, un thymiate- 
rion et des fruits. De part et d’autre se tiennent un 
cithariste et une femme; à l’extérieur, deux cava- 
liers s'approchent; derrière se tiennent un homme 
et une femme qui porte un plateau. 

77. (= LIMC IV Herakles 1500) Coupe att. 4 
f.n. Hillsborough, coll Hearst. - Wolf, o.c. I.B, sf. 
27 fig. 91-92. - Vers sıo av. J.-C. - I: deux 
femmes disposant des coussins sur un lit vide; A: 
Héraclès banqueteur au sol; B: Dionysos au sol et 
satyre dansant. 

78.* Groupe de terre cuite. Tarente, Mus. Naz. 
S 5.- Pirzio Biroli Stefanelli, L., ArchCl 29 (1977) 
310-398; 362, pl. 92, 2 — Fin IV® s. av. J.-C. — Les 
Dioscures sont allongés sur une klinè, une phiale 
en main. Cf. Tarente 4122, Dentzer fig. 163. 

79. Groupe de terre cuite. Munich, Anti- 
kenslg. 5611. — Pirzio Biroli Stefanelli, oc 78, 364 
pl. 93, 3 — Fin IV® s. av. J.-C. — Méme type que 
78; une table est gravée, sur laquelle figurent des 
mets. 

80. Groupe de terre cuite. Tarente, Mus. Naz. 
4118. — Nilsson, GrRel I} pl. 29, 5; Dentzer fig. 
162; Pirzio Biroli Stefanelli, o.c. 78, 356 pl. 89, 3 
- Fin IV* s. av. J.-C. - Deux cavaliers dans les airs, 
au-dessus d’une table chargée de mets. 

81. (= II 5 Images de culte 224, III 6 c Véné- 
ration 75, = LIMC III Dioskouroi 118*, VII 
Suppl. Megaloi Theoi 10a) Stèle votive, marbre. 
Paris, Louvre MA 746. De Larissa. — Froehner, 
W., Deux peintures de vases grecs de la Nécropole de 
Kameiros (1871) 14 pl. 3; Hamiaux, SculptLouvre II 
179-180 n° 198. — II® s. av. J.-C. — Naiskos avec 
au fronton Hélios; dans la niche en haut deux 
cavaliers et une victoire; en bas un lit avec deux 
coussins, une table chargée de gâteaux et un autel 
devant lequel se tient un couple. Dédicace «aux 
grands dieux» (megalois theois). 

Interprétation discutable : 

82. (= I 2 b Libation 22, I 2 d Offrandes vo- 
tives, gr. 59*, II 3 c Initiation 32, II 5 Images de 
culte 213, = LIMC III Dioskouroi 111*) Péliké att. 
a fn. Naples, Mus. Naz. 81083. - ABV 338, 3: 
‘proche du P. de Rycroft. - Vers 510 av. J.-C. - 
Dans un sanctuaire, marqué par une image votive 
où figurent les Dioscures cavaliers, un personnage 
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debout tient une coupe, une outre (?) et un ra- 
meau; devant lui une table chargée de viandes et 
deux hommes assis (inscription: MYSTA). Les 
deux personnages assis sont interprétés à tort 
comme les Dioscures par E. Simon (Gnomon 42 
[1970] 709) repris par le LIMC. Selon E. Pottier, 
DA s.v. «Eleusinia» fig. 2637, cette méme scéne 
représenterait le repas éleusinien des mystes (mais 
la présence de l’image des Dioscures ne favorise pas 
cette interprétation). 


c. Les héros 
SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

(cf. etiam 53) 

83. Règlement de Thasos. — Fin IV®s. av. J.-C. 
- LSS 69, 3; Salviat, F., BCH 82 (1958) 193-267. 
- Règlement relatif à la trêve sacrée pendant les 


fêtes. Les héroxénies prennent place dans l’énumé- 
ration des fêtes concernées. 


LOUISE BRUIT 
FRANÇOIS LISSARRAGUE (iconographie) 


D. Les «repas d’Hécate» 
Introduction; les termes qui désignent 

l’offrande 

Hécate, déesse fréquentant les triodoi, «intersec- 
tions de trois voies routières», y était régulière- 
ment alimentée par des «repas», connus comme 
Hekatés deipna ou dorpa (84. 92,); or, ces termes 
semblent souligner l'aspect de la consommation de 
nourriture (Chantraine, s.v. Seimvov, Séprroy; 
Schmitt-Pantel [1992] 5. 362-363), ce qui est en- 
core plus clair dans le terme brémata — de bibréské, 
«manger, dévorer» (86). Le terme hekataia expri- 
me le lien étroit entre lieu de culte et offrande en 
désignant tant les «repas» que les statues-sanc- 
tuaires de la déesse (93 çf. schol. Aristoph. Vesp. 
804). Malgré leurs particularités, les «repas d’Hé- 
cate», ont pu être rapportés par les anciens à la thy- 
sia, la catégorie générale du sacrifice (96). 


BIBLIOGRAPHIE: Greenewalt, C. H. (Jr.), Ritual 
Dinners in Early Historic Sardis (1976) 43-45; Jameson, M. 
D. «Theoxenia», dans Higg AGCP EpigrEv. 35-57; 
Johnston, S. I., «Crossroads», ZPE 88 (1991) 217-224; 
Kraus, T., Hekate (1960) 88; Mainoldi, C., L’image du loup 
et du chien dans la Grèce ancienne (1984) 46-48; Meuli, K., 
«Griechische Opferbraüche», dans Phyllobolia für P. von der 
Mühll (1946) 200-201; Parker, Miasma 30-31; Rohde, Psy- 
che, trad. fr. (1952) 327-328; Simon, E., «Hekate in Athen», 
AM (1985) 271-284; Von Rudloff, R., Hekate in Ancient 
Greek Religion (1999) 114-116; Smith, K. F., «Hecate’s Sup- 
pers» dans Hastings, J. (éd.), Encyclopaedia of Religion and 
Ethics VI (1913) 565-567; Zografou, A., «Elimination ri- 
tuelle et sacrifice», dans Sacrifice animal et offrande végétale 
dans les sociétés de la Méditerranée ancienne, t. r., EPHE, 
24-26 juin 2001, 4 paraitre; ead., Chemins d’Hécate. Kernos 
Suppl. à paraître. 


Le temps 

L'envoi des «repas» aux friodoi était mensuel et 
probablement nocturne (92. 96); il est situé par 
les sources tantôt à la «néoménie», le premier jour 
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du mois lunaire, tantôt à la triakas, le «trentième» 
(Athen. 7, 325a, 87. 96). Cette oscillation expri- 
me une certaine ambiguïté d’autant plus que la 
période sans lune précédant la néoménie était 
considérée comme néfaste — le trentième jour était 
d’ailleurs consacré aux morts — tandis que la néo- 
ménie, «le plus pieux des jours» (Plut. de vitando 
aere alieno 828a), était consacré aux dieux protec- 
teurs — voir Zografou, Chemins d'Hécate. Outre 
les «repas», Hécate recevait d’autres «offrandes lu- 
naires». Le bous (hebdomos), « (septième) bœuf», g4- 
teau offert, selon Pollux, à Apollon, à Hécate et 
à Sélèné évoquait avec sa forme le «croissant lu- 
naire» (Pollux 6, 76 cf. LSCG 25a-b [Apollon]; 
LSS 80 et Suda, s.v. «bous hebdomos»). Plusieurs 
sources nous parlent d’ailleurs des amphiphôntes 
(Philoch., FGrH 328 F 86a, cf. Palaiokrassa, L., To 
hiero tis Artemidos Mounichias [1991] 19-26, Graf, 
NK 233), galettes rondes piqudes de bougies 
offertes à Hécate (aux triodoi) et A Artemis le 16 
du mois Mounichiön et/ou le 16 de chaque mois 
(voir la proposition de F. Jacoby, FGrH 328 F 
86a). Le 16 représente le moment culminant du 
mois, même s’il ne correspond pas forcément avec 
la pleine lune. 


La consécration 

Hécate recevait ses «repas» là où elle «habitait» 
(TGF® 492), leur envoi constituant, entre autres, 
une sorte de reconnaissance de son emprise sur les 
triodoi; ne sont mentionnées ni couche ni table et 
aucune invitation n’est formulée à l’occasion. Seul 
un fragment d’un mime de Sophron DÉI publ. 
Vitelli, G./Norsa, M., StItal 10 [1933] 119-124; cf. 
Page, D. L. (éd.), Select Papyri III [1970] n. 73; 
Chantraine, P., RPh [1935] 22-32) décrit l’offran- 
de d’un deipnon constitué par un petit chien è une 
déesse invitée è participer à un «rite d’hospitalité» 
(xenia). Il s’agit là, sans doute, d’une adaptation 
des «repas d’Hécate», dans un cadre domestique, 
pour des besoins personnels — cf. Zografou, Che- 
mins d’Hecate. 

Une fois envoyés aux friodoi, les «repas» étaient 
déposés à même le sol (92) éventuellement, devant 
les statuettes de la déesse. 


Les mets 

Les «repas» envoyés à Hécate comprenaient des 
«pains» et des galettes, du fromage, ainsi que des 
poissons, des mets parfois chers (86). Ces aliments, 
souvent cuits, pourraient, selon Plutarque, faire 
envie aux membres du foyer qui se chargeaient de 
leur préparation (94). Cependant, nous y trouvons 
aussi des substances utilisées d'habitude dans des 
purifications: des chiots, mais aussi des œufs et les 
magides (84) — terme qui désigne, entre autres, les 
«morceaux de pain au moyen desquels on se net- 
toie les mains à la fin des repas». Enfin, les triglai, 
«mulets rouges» (88), faisaient souvent l’objet 
d’interdictions alimentaires. 

Le chien n’était mangé qu’exceptionnellement 
par les Grecs. Or cet animal, un des attributs les 

















plus fréquents d’Hécate, lui était souvent offert en 
sacrifice, et cela à bien d’autres occasions — voir 
Mainoldi (1984) 46-48, Zografou, Chemins d’Hé. 
cate. Dans le cadre des «repas», le chien était 
déposé aux friodoi après avoir été immolé, selon 
toute évidence, en privé. Plutarque (89) semble as- 
similer les cadavres des chiots déposés aux friodoi 
pour Hécate à ceux utilisés dans les periskylakismoi 
(purifications au moyen des chiots) gisants au 
même endroit. Ce problème relève de la question 
plus générale du rapprochement entre les «repas» 
et les impuretés rejetées non loin de ceux-ci. 

En fait, les friodoi étaient conçus comme des 
non-lieux pouvant absorber toute sorte d’impure- 
tés — voir Johnston (1991) et Zografou, Chemins 
d’Hécate. Or les branches d’arbre ayant servi à des 
pendaisons ainsi que les restes des purifications, 
connus sous le nom de oxythymia, qui y étaient 
abandonnés afin d’être brûlés, s’assimilent, dans 
certaines sources, aux «repas d’Hécate» (Harp. s.v. 
«oxythymia», Lukian. d. mort. 1 et Schol. Theokr. 
2, 35-36a). Il n’est pas surprenant que ces déchets 
rituels finissent par se confondre matériellement et 
conceptuellement avec les «repas». Il est toutefois 
à signaler que les sources les plus anciennes (Dé- 
mosthène, Lucien) ne font habituellement qu’as- 
socier les «repas» et les restes impurs sans les iden- 
tifier entre eux. Contrairement aux oxythymia, les 
«repas» étaient des offrandes ayant un destinataire, 
consacrés par dépôt suivant un rythme régulier - 
Zografou (2001). 


Les participants 

Les «repas d'Hécate» étaient offerts, si l’on 
croit Aristophane, par les riches. Ceux-ci de- 
vaient s’en abstenir: y toucher, comme l’ont fait 
Conon et ses amis, était un sacrilège (93). Cepen- 
dant, à peine déposés, les «repas» étaient arrachés 
par les plus démunis. Leur disparition était at- 
tribuée à la déesse, censée les consommer sur pla- 
ce, ce qui n’empéchait pas la connaissance de leur 
sort réel (92. 96). Ces pauvres parasites, dont le 
comportement était peut-étre partagé par certains 
cyniques, faisaient ainsi partie des marginaux qui 
fréquentaient les triodoi. La mention par Théo- 
phraste d’un «couronné d’ail aux triodoi» (Theo- 
phr. char. 16, 13) pourrait appuyer l’hypothèse 
que les mets non consommés étaient finalement 
éliminés par quelque service de la voirie, la cou- 
ronne d’ail étant interprétée comme protection de 
celui qui devrait débarrasser l’endroit des pourri- 
tures sacrées. 

Selon Théopompe, les statues d’Hermès et 
d’Hécate recevaient couronnes et offrandes «à la 
nouvelle lune» (87). En fait, comme Hermès était 
souvent associé à Hécate et présent, lui-aussi, aux 
triodoi (voir Zografou, Chemins d’He£cate), il n’est 
pas impossible que les deux divinités aient été ho- 
norées simultanément. Plus obscur semble le cas 
des apotropaioi — «qui écartent» ou «à écarter» — 
mentionnés par Plutarque en tant que destinataires 
des «repas» au même titre qu’Hecate (94). 






















































Conclusion 

L'offrande des «repas d’Hécate» visait, certaine- 
ment; à obtenir la protection de la déesse des trio- 
doi. Cependant, l’envie de l’apaiser et de tenir à 
l'écart son aspect redoutable devait être aussi pré- 
sente. En tant que maîtresse des lieux, Hécate pou- 
vait; d’ailleurs, parfois, accueillir des restes de pu- 
rifications qui ne lui étaient pas originairement 
destinés. Enfin, transformer ces lieux inquiétants 
qu'étaient les triodoi en lieux de festin est aussi une 
facon d’intégrer temporairement les marges et les 
marginaux. 










CATALOGUE 
1. Les mets | 
SOURCES LITTÉRAIRES 

84. Soph. TrGF IV fr. 734. - Tas ‘Exatatac 
uayidac déprov. Cf. Phot. 240, 5. 

85. Aristoph. PCG fr. 209. - Achat d’un petit 
chien pour la «déesse aux triodoi». 

86. Antiphanes PCG fr. 68. - La mendole 
(uatvic) et le mulet rouge (rpiyAn) sont qualifiées 
de «nourritures (Bp@para) d’Hécate» dans une 
plaisanterie sur le coût élevé de ces poissons. 

87. (= II 5 Images de culte 2/297, IH 6 c 
Vénération 3) Theop. FGrH 115 F 344 (= Porph. 
abst. 2, 16, 4-5). — «...en couronnant et en 
faisant briller, chaque mois à la nouvelle lune, 
les statues d’Hermés et d’Hécate ainsi que les 
autres figures (tà Momà zën tepdiv) léguées par 
les ancétres (...) en leur offrant encens, pâte et 
galettes.» (trad. J. Bouffartigue/M. Patillon, 
CUP baal, 

88. Chariclides PCG 1 (= Athen. 7, 325d). - 
«Maîtresse Hécate, déesse des friodoi, à trois figures 
et à frois visages, amadouée par les mulets rouges 
(rotyhouc)». Cf. Apollod., FGrH 244, F109. 

89. Plut. quaest. Graec. 290d. - A propos du 
chien: «...envoyé aux friodoi, en tant que dîner 
pour Hécate chthonienne, il tient une place parmi 
les moyens apotropaiques et purificatoires» d. 
Plut. quaest. Rom. 280c et Rom. 21, 10. 

90. Schol. Lukian. d. mort. 1, 1, 26-30 (Rabe). 
— «Les anciens déposaient des repas aux triodoi, à 
savoir des restes éventuels de purifications des vi- 
vants dont certains étaient crus et non préparés 
(.:.) on préparait des repas pour Hécate et on les 
jetait aux friodoi sans les goûter». 


DOCUMENT ICONOGRAPHIQUE 

91. (= II 3 a Purification, gr. 124*) Lécythe a 
fr. Athènes, Mus. Nat. 1695. - ARV? 1204. 1704; 
van Straten, F. T., BABesch 49 (1979) 179 (fig. 30). 
182; Simon, E., AM 100 (1985) 273. - Milieu du 
V° s. av. J.-C. — Une femme tenant dans ses mains 
un petit animal (probablement un chien) et un pa- 
nier d’offrandes se penche vers le sol où sont en- 
foncées trois torches. Cf. LIMC VI Hekate 153. 
155 (le chien est représenté en victime sacrifica- 
toire, soulevé par les pattes) ainsi que Guidoni- 
Guidi, G., Felix Ravenna (1980) 33-37 fig. 1-3. 
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2. Participants humains et divins 
SOURCES LITTÉRAIRES 

92. (= II 5 Images de culte 166) Aristoph. Plut. 
594-597. — «Car elle (Hécate) prétend que ceux qui 
possèdent et sont riches lui apportent (äronéunetv) 
un repas chaque mois, mais que les pauvres gens le 
ravissent avant qu'il soit déposé (xataBetvat).» 
(trad. H. Van Daele, CUF légèrement modifiée). 

93. Demosth. 54 (contre Conon), 39. - Demos- 
thène accuse Conon et ses amis d’avoir dévoré les 
hekataia et emporté les testicules des porcs qui ser- 
vaient à la purification au moment de l’entrée en 
charge des magistrats. 

94. Plut. quaest. conv. 708f-709a. - Comparai- 
son entre les offrants des deipna et les hôtes 
souffrant des parasites indirectement invités: «ils 
subissent ce que subissent ceux qui apportent les 
repas à Hécate et aux apofropaioi: ils ont leur part 
de fumée et de tumulte, mais n’en mettent rien 
sous la dent». 

95. Lukian. cat. 7. — « Mais où est le philosophe 
Cyniskos, qui pour avoir mangé le repas d'Hécate, 
les œufs de purification et en plus une seiche crue, 
devait en mourir?» (trad. J. Bompaire, CUF) cf. 
Lukian. d. mort. 1. 

96. Schol. Aristoph. Plut. 594c, a-b. — a. «à la 
nouvelle lune, les riches envoyaient le soir un re- 
pas aux friodoi en tant que sacrifice à Hécate. Les 
pauvres, poussés par la faim, les mangeaient en di- 
sant après que c'était Hécate qui lavait fait.» - b. 
«les riches l’honoraient en déposant des pains et 
d’autres choses; le bruit courait en fait que les 
pauvres en prenaient pour manger en disant 
qu’Hecate les a mangés.» Cf. 596a: «(...) car les 
pauvres vivent des sacrifices (&rd réiv Legal. 


ATHANASSIA ZOGRAFOU 


II. Les hommes au banquet 


A. Repas et premiers sanctuaires 

Entre le XII° et le milieu du IX® s. av. J.-C., 
quand se met en place dans le monde grec un ré- 
seau de lieux de culte dont la plupart vont conti- 
nuer à exister durant les périodes archaïque et clas- 
sique, les témoignages de la tenue de repas rituels 
apparaissent. Les documents sont de nature ar- 
chéologique: restes d'aliments consommés dans les 
sanctuaires puis vestiges de bâtiments ayant pu être 
des salles de banquets. 


Les sanctuaires 

Le plus ancien rituel que l’archéologie permet- 
te de repérer est celui de sacrifices d’animaux sui- 
vis de repas en commun, des ’HRIIC et au sub- 
mycénien. Ces pratiques ont lieu en plein air et, 
quand les premiers temples sont construits à 
l’époque géométrique, le rite continue à se prati- 
quer à l'extérieur. 

Les fouilles récentes, attentives aux restes vé- 
gétaux et animaux, permettent de reconnaître 
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cette pratique des repas sur plusieurs sites. Deux 
exemples parmi d’autres. En Crète à Kato Symi, 
on a découvert une énorme quantité de coupes 
allant de l’époque mycénienne jusqu’à l’époque 
hellénistique et romaine. Et sur les autels de 
plein air des sacrifices d’animaux ont lieu durant 
toute la période. Sur des plaques de bronze, ces 
sacrifices sont représentés ainsi que de jeunes 
chasseurs. Vaisselle à boire et animaux sacrifiés 
pour être consommés, ainsi est attestée de façon 
sûre la pratique de banquets sur une longue 
durée. Le culte, connu dès l’époque mycénienne, 
est très prospère à l’époque archaïque et, à 
l'époque classique, un sanctuaire est consacré à 
Hermès et à Aphrodite. 

A Kéos dans le sanctuaire d’Haghia Irini, on a 
trouvé de longues et étroites pièces pourvues de 
banquettes en pierre, et une épaisse couche de 
cendres et de matières organiques qui atteste la 
pratique de sacrifices avec consommation de 
viandes. De nombreux vases à boire et à contenir 
le vin sont aussi à mettre en rapport avec la tenue 
de banquets. 

D'autres exemples allient de la même manière 
des restes nombreux d’aliments et de récipients 
pour la boisson. 


Les constructions 

En dehors des sanctuaires, la pratique de repas 
est aussi attestée dans des «maisons» dont la fonc- 
tion exacte fait l’objet de débats. Ainsi la «maison 
du chef» à Nichoria en Messénie. C’est un endroit 
où se tenaient des banquets réunissant une com- 
munauté liée à la parenté ou au village. Elle rap- 
pelle le mégaron mycénien et préfigure l’hestiato- 
rion classique sans que l’on puisse en dire plus sur 
les filiations. 

Réfléchissant à l’origine ou à la naissance des 
formes architecturales, plusieurs chercheurs ont 
relié la pratique des repas à certaines structures 
bâties. Ainsi pour Drerup, la «maison au foyer» 
(das Herdhaus) à l’époque géométrique est le bâ- 
timent qui aurait directement précédé le temple. 
Sa fonction aurait été d’héberger une communau- 
té autour d’un culte et d’un repas. Drerup s’ap- 
puie sur l’exemple du site de Thermos. Il souligne 
ainsi la double fonction de l'édifice aux origines 
du temple: être à la fois le lieu de sacrifices com- 
muns (autel) et la maison de la communauté des 
hommes. Ainsi la salle de banquet serait anté- 
rieure au développement architectural du temple. 

La pratique des repas serait à l’origine non seu- 
lement de la forme architecturale du temple mais 
aussi de celle du portique, la stoa. En effet, pour 
Bôrker, la fonction première du portique (stoa) et 
de l'édifice péristyle est la tenue des banquets. 

Si l’on quitte la problématique des styles archi- 
tecturaux pour le domaine de Phistoire, force est 
de constater le lien étroit entre la construction des 
salles de banquet à l’époque archaïque et le début 
de l’organisation politique des communautés. En 


effet, si l’on met à part les prytanées, les plus 
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anciennes salles de banquet connues à ce jour 
datent du VI° s. av. J.-C. Exemples: à l’'Héraion 
d’Argos l'édifice péristyle ouest, au sanctuaire de 
Déméter et Koré sur l’Acrocorinthe, à Samo- 
thrace l’hestiatorion du sanctuaire des Grands 
Dieux, à Thèbes dans le sanctuaire des Kabires, à 
Sicyone un hestiatorion est la propriété commune 
de citoyens. A Thasos Voikos polygonal de 
l’Herakleion (milieu VI°, milieu V° s. av. J.-C.) 
et le bâtiment appelé symposion (V° s.). A Thasos 
en effet une inscription (98) datant du milieu du 
V£ s. a fait connaître l’existence d’un «symposion», 
soit, comme l'interprète l'éditeur Duchêne, un 
bâtiment servant aux banquets. Ce symposion est 
situé au plein cœur de la cité à côté de monuments 
officiels comme le prytanée et l’argyramoibeion 
(bâtiment où se tient le change). S'il s'agit bien 
d’une salle de banquets publics construite par la 
cité en plein centre de l’espace urbain dans les 
débuts de l’urbanisme thasien, ce symposion serait 
une parfaite illustration du lien entre la commen- 
salité et la définition de la citoyenneté dans les 
premiers temps de la cité. 

La construction de salles de banquets par les 
cités est un indice de l'importance que revétaient 
ces pratiques communes dans les cités de cette 
époque, la participation aux banquets en commun 
étant une des marques de l’appartenance à la com- 
munauté civique. 

Ainsi, sans entrer dans le détail de l’étude de 
documents qui sont exploités en un autre lieu du 
ThesCRA, il nous paraît important de souligner 
que depuis les débuts de l’histoire du monde grec 
la pratique des repas rituels est intrinsèquement liée 
aux deux domaines du religieux, entendu comme 
l’ensemble des croyances et des rites, et du poli- 
tique, entendu comme le fonctionnement global 
des communautés. 


BIBLIOGRAPHIE: Börker (1983); Drerup (1968); 
Duchêne (1992); Goldstein (1978); Hoepfner (1976); 
Mazarakis-Ainian (1997); Morgan (1999); Schmitt Pantel 
(1992); Schnapp-Gourbeillon (2002). On trouve dans cet 
ouvrage la description précise de tous les sites évoqués. 


SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

97. Tablette de bronze, Sicyone. - SEG 11, 244; 
Orlandos, A., Hellenika 10 (1938) n° 1, 5-12; cf. 
Schmitt Pantel (1992) 305-306 et n. 71. — Fin 
VI°-début V° s. av. J.-C. — Liste de noms avec pour 
en-téte: «à ceux dont les noms suivent appartien- 
nent en commun l’hestiatorion, les pressoirs (ou les 
pots de chambre), la chaudronnerie (ou la batterie 
de cuisine, ou le matériel en bronze) et le reste...» 

98. Reglement d’urbanisme, Thasos. — Du- 
chêne 19-20 (texte grec). 33-34 (trad.). 


REALIA 

Compte tenu de l'espace imparti il n’est pas 
possible de détailler ici les lieux (sanctuaires et bä- 
timents): nous renvoyons d’une part 4 la biblio- 
graphie ci-dessus, d’autre part au volume du Thes- 
CRA IV 1 a Lieux de culte. 
































































B. Banquet familial 

Les occasions de banquets sont nombreuses dans 
le cadre de la famille. Les repas quotidiens et or- 
dinaires sont ici laissés de côté, seuls sont retenus 
les repas qui se déroulent sous la forme d’un rituel. 
Le. classement de ces repas est arbitraire. Il suit 
l’ordre des fêtes en l’honneur des membres de la 
famille de leur naissance à leur mort (cf. infra XII) 
et fait place aussi aux repas d'intégration au foyer 
de l’oikos de membres qui lui sont extérieurs. 


1. Naissance 

Trois fétes au moins célébrent la naissance d’un 
enfant. Il n’est pas toujours possible de repérer net- 
tement ce qui les distingue: les éléments, dont la 
tenue d’un repas, sont souvent les mémes. 

Les Amphidromies: cette féte est célébrée è la 
naissance d’un enfant. Un rituel se déroule autour 
de l’autel siège du foyer domestique, des cadeaux 
et.un nom sont donnés à l’enfant, des sacrifices et 
un repas (hestiasis) ont lieu (99). 

La Dekate, ou fête du dixième jour: l’enfant est 
nommé et un repas a lieu (amalgame et confusion 
possible avec les Amphidromies) (102). 

Les Genethlia: ces réunions lors de la naissance 
comprennent un repas (103). 


2. Mariage 

Deux moments principaux comportent des re- 
pas. 

Lors des Protéleia (106). Ces rites préliminaires 
au mariage, qui ne sont pas toujours cités, com- 
portent un sacrifice (thysia) et une fête (heorté). 
Cette féte réunit autour d’un repas (deipnon) les 
membres de l’oikos et parfois les amis (philoi). Dans 
ce repas, les viandes sacrifiées sont consommées et 
un gâteau de sésame partagé. 

Lors du Gamos, le deuxième jour des noces. 
Différents termes sont utilisés pour le repas de ma- 
riage: gamos, deipnon, hestiasis, thoiné gamiké, gamo- 
daisia, ta gamika deipna. Il est organisé le plus sou- 
vent par le père de la jeune fille, parfois par le 
marié. Les invités au repas sont connus par de nom- 
breux exemples depuis Homère, ce sont les 
membres de la parenté: les compagnons, les alliés, 
les parents, les amis, mais aussi les voisins, les fami- 
liers. La présence des femmes est rarement men- 
tionnée dans les sources. La jeune mariée n’appa- 
raît qu’à la fin du repas. Quand les femmes sont 
présentes, elles sont à des tables à part. Le repas suit 
un sacrifice, on y signale des chants, des danses, la 
présence d’un jeune garçon portant une couronne 
tressée de plantes épineuses, des libations puis le 
symposion. On peut aussi envoyer des mets du ban- 
quet de mariage à des gens qui ne sont pas présents. 

La Gamelia est un rituel attesté au moins à 
Athènes qui consiste pour le jeune marié à offrir 
un sacrifice et un banquet aux membres de sa phra- 
trie à l’occasion de la fête des Apatouries (112). Il 
fait ainsi connaître à ses phratères son mariage. La 
gamelia est distincte du repas de noces offert à la 
parenté et aux amis, elle est la partie «publique» 
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du mariage qui en droit grec est un acte unique- 
ment privé. 

La Pannychis offre un cas particulier difficile è 
classer. 

Le terme pannychis désigne une féte qui dure tou- 
te la nuit et également une danse. Certaines de ces 
fêtes sont liées au mariage. Dans le Dyscolos de 
Ménandre (114), la fête précède le jour du maria- 
ge. Elle se déroule la nuit et consiste en une beuve- 
rie pour les hommes (potos) et une pannychis (traduit 
par «veillée») pour les femmes. En plaisantant, 
Callipide (personnage du Dyscolos) inverse la 
norme: les femmes boiront et les hommes feront la 
veillée. Le lieu est un sanctuaire consacré à Pan et 
aux Nymphes du dème de Phylé en attique. Des- 
cription précise: les hommes allongés sur des stibades 
boivent, les femmes s'embrassent, discutent, boi- 
vent aussi mais à l’écart des hommes, puis dansent. 

Dans le cas des naissances et des mariages, les 
repas sont un élément de sociabilité d’abord fami- 
liale, puis au sein du groupe élargi des voisins et 
des amis. La présence de «témoins» à ces repas a 
valeur juridique. Elle peut être invoquée lors de 
litiges entre conjoints et entre familles. 

L’iconographie du mariage ne réserve guère de 
place au moment du banquet. Les images du pas- 
sage d’une demeure à l’autre sont nombreuses, ain- 
si que celles des préparatifs de la mariée, mais le 
banquet des noces, bien attesté par les textes, est 
rare en image. Il n’est représenté qu’au plan my- 
thologique lorsque la fête tourne mal, comme dans 
le cas des noces de Pirithoos et Hippodamie. Les 
Centaures invités à la noce s’enivrent, enfreignent 
les règles de la xenia et tentent de violer la mariée. 
Certaines centauromachies, où Thésée prend une 
place importante, mettent en évidence les éléments 
du symposion: lits, tables, cratère renversé et même 
l'autel vers lequel les femmes s’enfuient (119-120). 
Par ailleurs, une loutrophore fragmentaire et 
unique à ce jour montre comment des fruits sont 
versés sur la tête de la jeune mariée pour marquer 
son intégration dans le nouveau foyer, selon le ri- 
tuel des katachysmata (cf. 118; voir ci-après, 4). 


3. Hospitalité 

Un des gestes qui témoigne de l’hospitalité est 
d’inviter au repas l’hôte qui arrive, au point que 
le terme de xenia (hospitalité) désigne souvent le 
repas lui-même et que plusieurs mots signifiant le 
repas sont formés sur la même racine (voir plus 
haut lanalyse du vocabulaire). 

Dans le monde homérique, le repas comme 
geste de xenia est fréquent. Tous les héros le pra- 
tiquent. Quand Nestor et Ulysse arrivent au pa- 
lais de Pélée, ils trouvent Pélée avec Achille dans 
la cour; ils font rôtir la viande d’un bœuf qu'ils 
viennent de sacrifier. Achille leur offre tout ce 
qu'il est de règle d'offrir à un hôte: la nourriture 
et la boisson (123). Ménélas à Sparte, célébrant le 
mariage simultané de sa fille et de son fils, invite 
Télémaque et Pisistrate (125). Il dresse devant eux 
une table, les invite 4 prendre le sitos et leur offre 
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des morceaux d’un gras filet de bœuf, part d’hon- 
neur. Nestor invite Télémaque à un repas (dais) 
après un sacrifice à Athéna (124). Toute sa fa- 
mille est présente: fils, gendres, et aussi les filles et 
les brus ainsi que la vieille reine Eurydice (Od. 3, 
404 ss.). De retour 4 Ithaque, Ulysse et son pére, 
Laerte, prennent un repas (deipnon) dans le mega- 
ron après le sacrifice du cochon le plus gras, ma- 
nière de renouer des relations distendues par une si 
longue absence (127). Et le porcher Eumée invite 
Ulysse à un repas dans sa cabane (126). 

Au Vs. av. J.-C. de nombreux auteurs se font 
l'écho de la pratique du repas d’hospitalité. Pin- 
dare parle de l’hòte généreux qui offre d’abord un 
repas aux étrangers qui se présentent, et également 
des «tables hospitalières» (128). Le serviteur de 
l’Alceste d'Euripide a servi à dîner à des hôtes ve- 
nus de tous pays (129). Et Egisthe, dans l’Electre 
d’Euripide, convie Oreste et Pylade 4 rester 4 son 
foyer et à dîner avec lui. On pourrait multiplier 
les exemples en prenant d’autres sources littéraires. 
Les inscriptions parlent de leur côté abondamment 
de l'invitation au repas au foyer des cités comme 
nous le verrons plus loin. 

Comme l’ont bien montré les anthropologues, 
partager un repas, manger en commun, permet de 
faire de l’étranger un hôte et ce changement de sta- 
tut est nécessaire pour tous les échanges de toute 
nature entre communautés. L’hôte devient un phi- 
los (130). À contrario, refuser de partager sa table, 
laisser manger un être tout seul, est la marque du 
refus d'intégration dans la communauté pour des 
raisons religieuses, sociales ou politiques. 

Du point de vue iconographique, toute image 
de symposion implique cette dimension d’hospitali- 
té; toutefois les imagiers ne prennent que rarement 
la peine de la mettre en évidence et ne distinguent 
pas les hôtes de leurs invités, si ce n’est dans des 
banquets mythiques où ces rôles ont une impor- 
tance narrative essentielle, comme dans le cas 
d’Heracles chez Eurytos (cf. supra 31). 


4. Divers 

Il existe d’autres formes d’intégration dans la 
famille, proches du repas d’hospitalité. 

Les katachysmata : «ce que l’on répand». On ré- 
pand des tragemata et des trogalia, des aliments de 
dessert, des friandises, ou des mets que l’on croque, 
sur les jeunes mariés, les nouveaux esclaves: des ca- 
tégories de personnes que l’on veut intégrer au 
foyer (131). Ce n’est pas à proprement parler un 
repas mais la fonction du geste est du même type. 
L’aspersion est un geste classique d’agrégation dans 
différentes cultures et la nature des ingrédients ré- 
pandus symbolise la fécondité et l’abondance. Dé- 
sormais les nouveaux venus sont membres de l’oi- 
kos et sont associés aux cultes domestiques, ils 
partagent la vie quotidienne (cf. 118). 

Le repas lors de la fête des Kronia. Selon Phi- 
lochore, cité par Macrobe, à Athènes, le jour de 
la fête des Kronia, le 12 du mois Hécatombaion, 
«les pères de famille consommaient les grains et les 


fruits déjà récoltés à la même table que les esclaves, 
avec qui ils avaient enduré les travaux dans la cha 
leur de la campagne, car le dieu se plaît à cet hon- 
neur rendu aux esclaves en considération de leurs 
travaux» (132). Cette fête qui, à l’origine, mar- 
quait la fin de l’activité agricole en réunissant tous 
ceux qui avaient travaillé dans les champs, est de- 
venue une fête où le renversement des statuts so: 
ciaux, voire même des rôles entre maîtres et es- 
claves était mis en scène. Plutarque dans les Moralia 
décrit des esclaves mangeant, buvant, se couron- 
nant, chantant et faisant venir des courtisanes 
(133). En Crète, lors de la féte des Hermaia, les 
maîtres font office de serviteurs (134). La pratique 
du repas, parce qu’elle caractérise bien la vie 
d’homme libre-citoyen, est investie par les esclaves 
qui ainsi affirment momentanément leur capacité à 
vivre différemment, à sortir de leur servitude. 
Mais comme toujours dans les rites d’inversion, 
l’ordre hiérarchique n’est momentanément aboli 
que pour être mieux rétabli ensuite. 

Le repas des Kronia se tient, semble-t-il, dans 
le cadre de la famille, mais à l’occasion d’une fête 
commune à toute la cité. Et le renversement qu'il 
met en scène a une portée générale. Dans ce cas 
comme dans d’autres les frontières entre famille et 
cité ne sont pas étanches. 


BIBLIOGRAPHIE: Bravo (1997); Beauchet, L., Histoire 
du droit privé de la République athénienne I (1897 rééd. 1969) 
145 ss. (sur la gamelia); Deubner (1978); Gherchanoc (1998); 
Hamilton (1984); Lissarrague (1987) (1993); Mactoux (1990) 
(1994); Oakley/Sinos (1993); Paradiso (1987) (1988); Schmitt 
Pantel (1992); Verilhac/Vial (1999); Versnel (1987). 


CATALOGUE 

1. Naissance 

a. Amphidromies 
SOURCES LITTERAIRES 

99. Anecd. Bekker I 207, 13. 

100. Euboulos, PCG V fr. 148 (= Athen. 2, 
6sc). — «Lors des Amphidromies, où la coutume 
est de griller une tranche de fromage de Cherson- 
nèse, de bouillir une rave luisant d’huile, de cuire 
à l’étouffée des poitrines d’agnelets gras, de plumer 
ramiers et grives avec des tarins, de croquer des 
seiches avec des mendoles, de battre force tenta- 
cules de poulpes bien consciencieusement, et de 
boire force coupes de bon vin pur». 

101. Ephippos, PCG V fr. 3 (= Athen. 9, 370d). 
- Méme description. 


b. Dekate 
SOURCES LITTÉRAIRES 

102. Hesych. s.u. «ÉBSopdc»; s.v. «Sexdtgy 
Gbouev»; Suda s.v. «dexareberv». — Ils donnaient 
un repas pour ceux qui étaient nés et ce jour là le 
nom était donné aux enfants. 


c. Genethlia 

SOURCES LITTÉRAIRES 
103. Eur. lon 651-653. - Xouthos retrouvant Ion 

veut «au lieu même où je t’ai retrouvé, afin d’inau- 












































gurer notre table commune (xotvfjc tpaméCnc), è un 
commun festin prendre part avec toi (Satta mpd¢ 
yowny), offrir le sacrifice omis à ta naissance. » (trad. 
H. Grégoire/L.Parmentier, CUF). 

104. Plat. Alk. 1, 121c. — Socrate explique à Al- 
cibiade que quand naissait le premier enfant du roi 
des: Perses, héritier présomptif, tout le monde fê- 
tait.le jour de sa naissance. 

105. Lukian. somn, 9. — Evoque le repas du jour 
de la naissance de sa fille. 


2. Mariage 
a. Proteleia 
SOURCES LITTÉRAIRES 

106. Hesych. s.v. «rpotéàera». 

107. Men. Samia 219-222. 134-135. 845 sq. 459 
sq. - Dans la demeure de Moschion le repas qui 
succédait aux proteleia était ouvert. Le cuisinier 
avait demandé le nombre de tables et de femmes 
invitées. Pour le jeune garçon ce repas signifiait 
«l'enterrement de sa vie de garçon», la fin de sa 
vie d’éphèbe et marquait son changement de sta- 
tut. (trad. J. M. Jacques, CUF) 





b. Gamos 
SOURCES LITTÉRAIRES 

108. Aristoph. Ach. 1049 sq. 

109. Evangelos, Anakalyptomené (= Athen. 14, 
644 e). — le repas doit être copieux pour que les 
noces soient splendides. 

110. Alexis, Katapseudomenos (= Athen. 6, 258 
e-f). — Il faut pouvoir manger à en crever. 

111. Pollux 3, 44; 3, 38. — Gamos désigne le re- 
pas (hestiasis) et la fête (heorté). 


c. Gamelia 
SOURCES LITTÉRAIRES 
112. Isaios 8, 18. — « Quand notre pére la prit en 
mariage, il offrit un repas de noces et y invita trois 
de ses amis en même temps que ses proches. Il don- 
na aussi aux membres de sa phratrie un banquet so- 
lennel (yxunàtav) conformément à leurs lois». 
(trad. P. Roussel, CUF). Cf. etiam Isaios 3, 78-80. 
113. Pollux 8, 107. 


d. Pannychis 
SOURCES LITTÉRAIRES 

114. Men. Dysk. 855-859. 

115. Poseidippos, PCG VII fr. 28 (= Athen. 9, 
376b). - Un mageiros décrit des noces qui compren- 
nent outre le repas, des corybantes, des flûtes, des 
pannychis et une anastrophé. 

116. Xénophon d’Ephèse, Ephésiaques 8, 1. 

117. Nonn. Dion. 5, 115-117. 120. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES. 

118. Loutrophore att. è f.r., fr. Boston, MFA 
10.223. — ARV? 1017, 44: P. de la Phiale; Sutton, 
R. F., dans Daidalikon, Studies in Memory of R. 


_Schoder (1989) 351-359 fig. 34; Oakley/Sinos fig. 


60-61. — Vers 430 av. J.-C. - Un panier conte- 
nant des fruits ronds est tendu pour être versé au- 
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dessus de la tête d’un jeune marié, face à la jeune 
épouse dont on ajuste le voile. Sutton y voit une 
référence aux katachysmata (contre Oakley qui 
parle d’anakalypteria). 

119.* (= LIMC VII Theseus 267*, VIII Ken- 
tauroi et Kentaurides 192) Cratère att. à f.r. New 
York, MMA 07. 286.84. — ARV? 613, 1: P. des Sa- 
tyres laineux; Lissarrague (1987) fig. 14. — Vers 460 
av. J.-C. — Centauromachie aux noces de Piri- 
thoos; les lits sont vides, quatre centaures armés de 
torches se battent contre quatre Grecs armés de 
broches et de haches. A g. dinos sur trépied. 

120. (= LIMC V Hippodameia II 9, VII Peiri- 
thoos 6, VIII Kentauroi et Kentaurides 172*) Cra- 
tère att. à f.r. Vienne, Kunsthist. Mus. IV 1026. - 
ARV? 1087, 2: P. de la Nekyia; Oakley/Sinos fig. 
46-49; Lissarrague (1996) 430-431; Grewening, M. 
M., Antike Welten. Meisterwerke aus... Wien (1997) 
84-85. — Vers 450 av. J.-C. — Au registre sup., cen- 
tauromachie; les lits sont vides, quatre centaures 
sont aux prises avec huit Grecs; un cratère à vo- 
lutes est renversé et brisé; deux femmes s'enfuient 
vers un autel allumé, près de la porte ouverte du 
thalamos. 

121. (= LIMC IV Eunomia 11*, V Herakles 
3340) Cratère apulien à f.r. Berlin, Staatl. Mus. F 
3257. — RVAp I 169, 32: associé au P. de la péliké 
de Moscou; FR pl. 149, 3. — Vers 380 av. J.-C. - 
Double registre: en haut Hébé assise sur le lit nup- 
tial et Héraclès debout; en bas femmes, dont Eu- 
nomia et Euthymia, avec torches et cratère enca- 
dré de deux canthares posé sur une frapeza. 


3. Hospitalité 
SOURCES LITTÉRAIRES 

122. Hom. Od. 4, 33-34. — Ménélas à Etéo- 
neus: «combien de fois, avant de rentrer au logis, 
nous n’avons pas, tous deux, mangé le pain d’un 
autre?» 

123. Hom. Il. 11, 772 ss. — Nestor et Ulysse au 
palais de Pélée. 

124. Hom. Od. 3, 404 ss. — Repas offert par 
Nestor à Télémaque. 

125. Hom. Od. 4, 36 - Hospitalité de Ménélas 
à Sparte. 

126. Hom. Od. 14, 45 ss. - Hospitalité d'Eumée. 

127. Hom. Od. 24, 412. — Repas d'Ulysse et 
Laërte. 

128. Pind. P. 4, 30 ss.; O. 3, 40. — xeiniai tra- 


pezai. 
129. Eur. Alc. 747-749; El. 784-785. 
130. Aischin. 3, 224. - ... «tu mangeais, tu bu- 


vais à sa table, tu répandais des libations, et tu avais 
mis la main droite dans la sienne, le reconnaissant 
ainsi comme ami (plhov) et comme hôte (Eévov)». 


4. Divers 
Katachysmata 
SOURCES LITTÉRAIRES 

131. Theop. PCG VII 716 fr. 14 (= Schol. Aris- 
toph. Plut. 768). — «Toi, rapidement, répands les 
katachysmata sur le jeune époux et la jeune fille». 
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- Hesych. s.v. «xaraydouara»; Suda s.v. 
LXATALÜGUETE» ; Harp. 108, 7; Pollux 3, 77; Anec- 
dota Graeca 269, 9. — «Les Athéniens avaient la 
coutume suivante. Lorsqu'un esclave nouvelle- 
ment acheté était conduit vers la maison, son 
maître ou sa maîtresse répandait sur lui une 
bonne quantité de figues et de noix qu’on appelait 
katachysmata». 

(Cf. aussi ci-dessus, pour l’iconographie, 118). 


Kronia 
SOURCES LITTÉRAIRES 

132. Philoch. FGrH 328 F 97 (= Macr. Sat. 1, 
10, 22). 

133. Plut. mor. 1098 B-C. - Description de la 
féte des Kronia. 

134. Carystios FHG IV p. 356 fr. 13 (= Athen. 
14, 639b). — Fête parallèle, en Crète, des Hermaia: 
«les serviteurs se régalaient (edwyouuévov) alors 
que leurs maîtres avaient la charge du service». 


C. Repas des Associations 

Entre la famille et la collectivité politique, le 
monde grec connaît de multiples formes de «com- 
munautés» (koinon) qui regroupent et encadrent 
des groupes de personnes. Le terme d’ «associa- 
tions» est celui que retient l’historiographie pour 
désigner ces «communautés», mais il nest pas sa- 
tisfaisant dans la mesure où, en français, il est gé- 
néralement utilisé pour désigner des groupes à 
finalité professionnelle ou politique ce que ne sont 
pas (sauf exceptions) les «communautés» dans le 
monde grec. Le but principal en effet de ces «com- 
munautés» est de rendre un culte à une divinité ou 
à un héros. Ces «communautés» portent des noms 
divers le plus souvent en fonction de la divinité 
honorée. Du point de vue de leurs pratiques ces 
«communautés» se ressemblent. Elles possèdent 
des terres, les louent, entretiennent des bâtiments, 
prennent des règlements internes et des décrets en 
lhonneur de leurs bienfaiteurs, veillent à légalité 
entre leurs membres. Elles sont des lieux de socia- 
bilité autant que de cultes et jouent un rôle capi- 
tal dans la création et l’affirmation du lien social. 
Il n’est donc pas surprenant que les documents qui 
les concernent fassent souvent allusion aux repas 
qui sont un élément du rituel qui les rassemble. 

I n’est pas possible dans le cadre imparti de pré- 
senter un panorama d’ensemble de ces associations 
et de leurs pratiques conviviales. Plusieurs travaux 
de recherches ont renouvelé et mis à jour notre 
connaissance des associations et c’est sur eux que 
nous nous appuierons, sachant que ces exemples 
ont valeur de modèle pour l’ensemble des «com- 
munautés». L’accent mis sur les associations diony- 
siaques se justifie parce que ce sont celles qui per- 
mettent le mieux de faire le lien et de voir les écarts 
entre les différents types de documents grâce à 
l’abondance de documents iconographiques. 


BIBLIOGRAPHIE: Voir pour une approche complète 
de la bibliographie les travaux de Le Guen (2001) et Jaccot- 








tet (2003). Titres les plus importants: L’ Association diony- 
siaque dans les sociétés anciennes (1986); Fleischauer (1959); 
Foucart (1873); Ghiron-Bistagne (1976); Jeanmaire (1951): 
Jones (1999); Kôhler (1996); Laum (19647); Poland (1909) 
(1929); Ustinova (1988); van Nijf (1997); Verpoorten 
(1962); Wörrle (1988); Ziebarth (1896). 


Questions preliminaires 

En préalable à l'étude de ce dossier, deux ques- 
tions se posent: celle du vocabulaire et celle des 
pratiques. 

Le vocabulaire utilisé pour désigner les ban- 
quets, dans les inscriptions surtout, est d’une 
grande richesse et diversité comme nous l’avons vu 
déjà. Et les traductions passent à côté de cette pra- 
tique en donnant un sens général à des termes qui 
dans le contexte précis de l'inscription désigne le 
banquet. Ainsi les termes de obvodoc et de üxoSoy 
sont traduits parfois par «réunion» et «réception» 
là où il s’agit de repas. 

Prenons un exemple, pour brodoyn. Philémon 
pour lequel est pris un décret honorifique en 78/7 
avant J.-C. (141), épimélète pour la troisième fois, 
restaura les sacrifices ancestraux aux déesses, sa- 
crifia lui-même le premier à Eleusis à Déméter et 
à Koré, et, l. 16, úneðéčato thy oúvoðov èx cd 
iötwv, phrase que Le Guen traduit: «il accueillit à 
ses propres frais la compagnie». Si l’on donne au 
verbe son sens précis de «recevoir à table», c’est 
bien d’un banquet dont il est ici question. Il 
existe d’autres exemples parallèles. 

Il en est de même avec le terme obvoSocs. Un 
exemple est fourni par le décret des Attalistes 
(entre 146 et 133 av. J.-C.) (138) Les Attalistes sont 
constitués en une association religieuse auquel Kra- 
tôn, riche citoyen, lègue toute une série de biens: 
un téménos, une maison, de l’argent, des usten- 
siles, des esclaves. Il lègue une somme importante 
(10500 drachmes d’argent d’Alexandre) «sur le 
produit desquels nous avons fait des sacrifices et des 
réunions» l. 25: èx ths npocóðov Duoloc te xal 
OUVÓŠOUG. . . 

Le terme de synodos désigne là le banquet. Une 
preuve supplémentaire de ce sens est que, dans le 
testament extrêmement endommagé gravé au dos 
du décret des Attalistes, on reconnaît le matériel 
nécessaire au banquet (lits de repos, coussins, vais- 
selle.. .). 

Un autre exemple est donné par le décret de 
Téos en l’honneur d’Antiochos III et de Laodikè, 
vers 204/3 (Herrmann, Anadolu 9 [1965] 29-159; 
Le Guen 42): Bloc C. ... «Pour les Antiocheia et 
les Laodikeia [...] que soient réunis pour banque- 
ter ce jour-[là tous les magistrats de la cité] et 
les [Technites dionysiaques]» ... C. 1. 7-8: xajì 
cuvelvai èv Ti) Muelpa...]. 

Les termes de ctvodoc et de Snodoyy désignent 
donc parfois des banquets dans les documents 
concernant les associations. 


De plus le banquet n’est pas forcément explici- 
tement nommé, il peut étre sous- entendu dans la 
mention du sacrifice. Ainsi des expressions comme 
















































«offrir le sacrifice au dieu selon les coutumes 
ancestrales (thyein kata ta patria)» peuvent sous- 
entendre la tenue de banquets. Ou encore l’expres- 
sion très vague: «prendre soin de» (emploi du 
terme epimeleia). 






Les pratiques 
Le partage des parts des victimes et leur distri- 


bution entre les participants est une pratique inter- 
médiaire entre le sacrifice (of. ThesCRA I 2 a Sa- 
crifices, gr.) et le repas. Dans la mesure où ce 
partage vient souvent en lieu et place d’un repas, 
il en sera ici brièvement question. 

Un exemple: un décret des technites diony- 
siaques d'Athènes prévoit un sacrifice en honneur 
de Dionysos sur les revenus de la communauté, sa- 
crifice fait au nom du salut de la compagnie, du roi 
Ariarathès V de Cappadoce, de sa femme Nysa et 
de leurs enfants, peu avant 130 av. J.-C. (139) et le 
texte dit: « Qu'ils attribuent une part des victimes 
à tous ceux qui appartiennent [à la compagnie ain- 
si qu’à leurs femmes et à leurs enfants]», 1. 32: Kat 
uepiôa veu räoiv toic uetéyouoiv. Ce morceau 
de viande permet aux participants de manger en- 
suite chez eux sans qu’il y ait de repas commun. Le 
partage et la distribution de viande après le sacrifice 
marquent l'appartenance à la communauté. 


Les banquets des associations relèvent de 

deux types différents j 

Une association peut participer à des repas en 
tant que telle mais aux côtés d’autres groupes de la 
population de la cité (ce cas est traité infra § D). Il 
existe par ailleurs des repas propres à l’association. 
Les documents sur ce point sont nombreux et re- 
dondants. 

L'existence du repas de l'association peut être 
connue un peu par hasard, parce que la proclama- 
tion des honneurs décrétés par l’association y aura 
lieu. Voici deux exemples. 

Le décret du koinon des synagonistes, sous Eu- 
mene II, vers 180-170 av. J.-C. (136) décide: 
«... plaise à l'association des synagonistes de 
couronner à vie Kratôn de Chalcédoine, fils de 
Zôtichos, à la fois lors du repas en commun des 
synagonistes et au théâtre et de faire la proclama- 
tion suivante...» 1.16: 2v te té Mon Belag zé 
GUVAYWVYLOTWV. 

Le décret de l’association des Technites diony- 
siaques d’Ionie et de l’Hellespont et de ceux qui 
sont groupés autour de Dionysos Kathègémon, en 
l’honneur de Kratön de Chalcédoine, vers 180-158 
av. J.-C. (137), stipule: «Que les archontes pro- 
clament aussi le couronnement le même jour, pen- 
dant que l’on boira, après les libations.» 1. 20-21: 
TAPA TÒV TÓTOV. 

D’autres textes sont beaucoup plus précis et 
permettent de connaître l’organisation des repas 
dans les fêtes de l’association. 


Ainsi les statuts de l’association dionysiaque 
des Iobacchants, connus par une inscription athé- 
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nienne du II° s. ap. J.-C., parlent de la consom- 
mation du vin et des banquets (1G II/II° 1368). 
Des libations sont prévues à chaque entrée d’un 
nouveau membre dans l’association, à chaque 
événement de la vie d’un Iobacchant (mariage, 
naissance, héritage, charge civique, honneur...) et 
lors de fêtes célébrées par l’association telles les ka- 
tagogia, la stibas, ou le deuxième jour des Grandes 
Dionysies (le 10 Elaphébolion). Il est aussi question 
d’une salle de banquet. Chaque Iobacchant doit 
s'acquitter d'une taxe mensuelle pour le vin, les 
réunions du neuf de chaque mois devaient donner 
lieu à un symposion. De plus à la mort d’un Iobac- 
chant les membres qui assistent aux funérailles 
reçoivent une mesure de vin. À ceci s’ajoute la 
stibas, une fois par an. 

La stibas. Ce terme est cité sept fois dans l’ins- 
cription concernant les Iobacchants, sa signification 
est discutée, il pourrait désigner tantôt la fête elle- 
même, tantôt le lieu de tenue de la fête, tantôt l’as- 
sociation dans son ensemble. Après Ziehen (LGS I 
139), Jacottet plaide pour le sens unitaire de fête. 
Ce serait la fête principale des Iobacchants. 

D'une manière générale la stibas désigne une 
couche de feuillage sur laquelle on peut s’allonger 
pour participer au banquet, voire parfois l'édifice 
qui sert à la tenue du repas. Ainsi à Histria est faite 
la dédicace d’une stibas aux Hymnodes anciens 
hiéroniques (2° moitié du II° s. ap. J.-C., ISM 297- 
300 n° 167). 

Autre exemple de ce sens: lors des Dionysies, 
Atticus offre aux citoyens et aux étrangers de 
passage è Athènes un symposion au Céramique 
et chacun est couché sur des stibades de lierre 
(Philostr. v. soph. 2, 3 p. 549). 

Les banquets de ce type (avec stibas) ont donné 
lieu à des interprétations divergentes: certains 
voient là un phénomène typiquement dionysiaque, 
mettant en relation le fait de se coucher sur des 
branchages de lierre et la végétation qui accom- 
pagne limage rituelle du dieu, d’autres pensent 
qu'il s’agit de repas rustiques sur les feuillées sans 
que la dimension dionysiaque soit obligatoire. 

À Thessalonique une association créée autour 
du culte de Zeus Dionysos Gongylos reçoit la do- 
nation d’une vigne à condition que les revenus du 
terrain servent à la célébration chaque année de 
trois «banquets du pain» qui restent énigmatiques 
(IG X 2, 1, 259, début du I° s. ap. J.-C.?). 

A Söke (Magnesie/Priene), une liste de dona- 
tions à une association (II°-I°® s. av. J.-C., Malay, 
H., RA [1981]77-78) énumère les ingrédients né- 
cessaires au banquet: le vin surtout, mais aussi la 
viande, le pain, les musiciens et un local. 

Le vin a une place importante dans les sympo- 
sia de toutes les associations, dionysiaques ou non, 
et ici on voit se dessiner de véritables banquets avec 
viande, pains et divertissements musicaux. 

Enfin ce type d’association est aussi chargé de 
veiller au culte funéraire. Ainsi, à Philippes, un 
legs d’argent est fait par des hommes aux thiases 
de Liber Pater pour que chaque année aux Rosa- 
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lies on proc&de au banquet sur leur tombeau (144; 
ef. CIL III, 703). Et sur sa tombe un homme peut 
rappeler son rôle dans le banquet (ici symposion): 
«C’est pour toi, Dionysos, que moi, Dion, de mon 
vivant, je suis un objet d'intérêt lorsque je danse 
avec les garçons et lorsque, dans les symposia, je 
tiens le nectar de Bromios; mais aujourd’hui j'ai 
fait dresser ton effigie à côté de mon tombeau, 
pour (la) contempler, à mes côtés, afin que même 
couché parmi les morts, je te voie.» (trad. Jaccot- 
tet; Nicomédie: épitaphe d’un danseur, époque 
impériale, Jaccottet n° 73). 

Le vin, la vigne, les banquets sont présents dans 
les documents concernant ces associations diony- 
siaques, mais pas nécessairement plus que pour 
d’autres associations. 

Les banquets des associations suivent la plupart 
du temps des règles qui sont celles de la cité. La 
«communauté» calque ses pratiques sur celle de la 
cité: des règlements sont pris pour fixer les dé- 
penses et la répartition des viandes, du vin. De 
riches membres de l’association prennent l’habi- 
tude d’offrir 4 leur frais tout ou partie du sacrifice 
et du banquet. Et ils reçoivent en retour des dé- 
crets honorifiques. L'association donne l’image 
d’une cité en réduction, avec cette différence im- 
portante: suivant les divinités honorées les règles 
de la participation sociale varient et les étrangers, 
voire les esclaves et les femmes, trouvent là un lieu 
d’accueil impensable au niveau de la cité. 

Un petit groupe de stèles honorifiques, 
d'époque hellénistique, associe à l'inscription la 
représentation d’un banquet collectif mettant en 
scène la communauté qui dédie ce monument 
(146-147). La scene, en très bas relief, est domi- 
née par la représentation en haut relief des divi- 
nités concernées. Ainsi chaque élément de la stèle 
occupe une fonction hiérarchisée graphiquement 
pour mettre en évidence le lien qui unit, à travers 
le banquet, un individu particulier, le groupe au- 
quel il appartient et les dieux qu’ils vénèrent. 


SOURCES LITTÉRAIRES 

135. Plut. Ant. 56, 6-10; 57, 1. — Repas à Sa- 
mos avec présence de l’association des technites 
dionysiaques. 


SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

136. Décret du koinon des synagogistes. — Sous 
Eumène II, vers 180-170 av. J.-C. - CIG 3068 B; 
Michel 1016 B; Le Guen 44. 

137. Décret en l’honneur de Kratôn de Chal- 
cédoine. ~ CIG 3068 A; Michel 1016 A; Le Guen 
48. — Vers 180-158 av. J.-C. - Décret de l’associa- 
tion des Technites dionysiaques d’Ionie et de 
l’Hellespont et de ceux qui sont groupés autour de 
Dionysos Kathégémon. 

138. Décret des Attalistes. — CIG 3069; Le 
Guen 52. — 146-133 av. J.-C. — Kratòn a légué à 
l’association religieuse des Attalistes de nombreux 
biens et en particulier 1. 25-26 «il dédiait et consa- 
crait à la confrérie 10 soo drachmes d’Alexandre 


sur le produit desquelles nous avons fait des 
sacrifices et des synodoi». 

139. Décret des technites dionysiaques 
d'Athènes. — IG I/II 1330; Le Guen 5. — Peu 
avant 130 av. J.-C. - Décret en l’honneur d’Aria- 
rathés V de Cappadoce et de sa femme Nysa. 

140. Décret des Delphiens. — FD III 2, 48; Le 
Guen 14. — 98/7 av. J.-C. - Décret en l’honneur 
des Technites d'Athènes et de leur archithéore 4 
l’occasion de la Pythaïde IV ou Pythaïde d’Argeios. 
«Attendu qu’ils (les technites dionysiaques 
d'Athènes)... ont offert des sacrifices, des prémices 
et des soins plusieurs fois», 1. 11: moAumAaolovac 
[Ouot]ag xat drapyds xal emperctac. 

141. Décret honorifique pour Philémon. - IG 
I/II? 1338; Le Guen 15. - 78/7 av. J.-C. - L. 16: 
abmedéEato thy obvodev x TOY idtwv... il ac- 
cueillit à ses propres frais la compagnie (offrit un 
banquet à)...». L. 19: «onovôac xat émiyboerc xat 
rauävac rois Peas èmettAecev: il exécuta les liba- 
tions, les toasts et les péans décrétés autrefois pour 
les déesses». L. 38: «brtedétato thy obvodov Èx töv 
idtwv peyadouepdic: il accueillit (offrit un banquet 
à) avec magnificence la compagnie sur ses propres 
fonds». Etc. 

142. Thessalonique. — IG X 2, 1, 259. - Début 
du 1° s. ap. J.-C.? — Legs de terrains viticoles à une 
association de mystes (qui devra organiser à l’aide 
du revenu le «banquet du pain» chaque année. 

143. Athènes. — IG II/III? 1368. — 164/5 ap. 
J.-C. — Statuts des Iobacchants. Il est plusieurs fois 
questions de la stibas. Nombreuses discussions sur 
le sens à donner à ce terme. Dans le texte, 

— celui qui ne s’acquitte pas de la taxe mensuel- 
le fixée pour le vin doit étre exclu de la stibas. L. 
48 «édv DE uh ech, eloyéobw tho ot1BASoc». 

~ «A la stibas il ne sera permis à quiconque de 
chanter, de s’adonner 4 de bruyantes manifesta- 
tions, d’applaudir...»1. 63 «oddevt dé 2 éora ev TH 
ottBad. odte doa odte BopuBjoat odte xpoTHoaL». 

— rappel de la contribution 4 payer avant d’en- 
trer dans la stibas 

— «que le prétre accomplisse les services religieux 
traditionnels lors de la stibas et de l’anniversaire». 

Allusion aussi à une salle de banquet: histiato- 
reion l. 141. 

144. Inscr. sur un sarcophage, Philippes. — II° 
s. ap. J.-C. — CIL III 2328 (85). — Legs aux thiases 
de Liber Pater pour assurer le culte funéraire. Des 
hommes ont légué de l’argent pour que l’on 
construise le monument et également aux thiases 
de Liber Pater de Tasibasta de l’argent pour que 
chaque année aux Rosalies on procède au banquet 
(funéraire) sur leur monument. Il existe de très 
nombreuses associations funéraires dans la région 
de Philippes, chargées du culte des défunts. Ce ne 
sont pas forcément des associations bacchiques. 

145. Smyrne. — ISmyrna 722. — II° s. ap. J.-C.? 
— Dédicace d’une stibas à une association (diony- 
siaque?): M. Sertorios Aristolykos a équipé la sti- 
bas pour les Ganymèdètai (?) à ses propres frais, 
alors qu'était trésorier Marcus Ulpius Julianus. 












































































DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

146. (= I 2 a Sacrifices, gr. 264, I 2 b Libation 
35*, II 4 c Musique, gr. 295, = LIMC II Apollon 
964*) Stèle honorifique. Athènes, Mus. Nat. 1485. 
Probablement de Bithynie. - Svoronos 619 n° 258 
pl. 112; Nilsson, GrRel IF pl. 14, 4; Dentzer R 508 
fig. 727. — I°-I® s. av. J.-C. - Au registre sup. en 
haut relief, Cybèle assise et Apollon debout, au 
centre un autel, à g. un groupe de trois sacrifiants. 
Au registre inf. une longue table de banquet où 
sont installés dix convives; au premier plan un cra- 
tère en calice, deux dinoi et des broches de viande, 
deux serviteurs, deux musiciens et un danseur. 
L'inscr. au-dessous précise que les membres du 
thiase, hommes et femmes, ont couronné la pré- 
tresse de Cybèle et Apollon, Stratonikè. 

147.* Stèle votive. Londres, BM 817. De 
Panderma (Cyzique). — Reinach, RépRel II 493; 
Perdrizet, P., BCH (1899) pl. 4; Nilsson, GrRel IB 
pl: 14, 3; Dentzer R 509, 517 fig. 728; Fabricius 
fig. 45. — I°-IF s. av. J.-C. - Au registre sup., en 
haut relief, Dionysos entre Zeus et Apollon. En 
dessous, six convives allongés; au premier plan 
cratère et serviteur, un aulète et deux danseuts. 
L’inscr. indique qu’il s’agit d’une dédicace de 
Thallos à Zeus Hypsistos et au chœur. 

148.* Stèle votive. Thasos, Mus. 23. — Devam- 
bez, P., BCH 70 (1946) 164-171 pl. 8; Dentzer R 
506 fig. 726. - Début III° s. av. J.-C. - Par un cu- 
rieux décalage, l’auteur à groupé en deux registres 
distincts, séparés par un bandeau, en haut les cinq 
banqueteurs, en bas les cinq dames assises et, avec 
elles, l’unique échanson qui sert les convives (De- 
vambez). Il n’y a pas de table. 


D. Banquet des cités 

Sur ce point une synthése partielle existe: voir 
Schmitt Pantel (1992). Elle repose essentiellement 
sur les textes littéraires et épigraphiques, les docu- 
ments iconographiques n'étant traités que pour 
l’époque archaïque et non de façon exhaustive. Ici 
au contraire l’ensemble des documents est pris en 
compte. L’exposé suivant est chronologique pour 
des raisons de facilité de lecture et de classement 
des sources. Ce qui a déjà été traité ailleurs est ici 
résumé. 

Les repas communs à tout ou partie des 
membres d’une communauté existent avant le dé- 
veloppement de cette forme particulière de re- 
groupement politique qu'est la cité, nous l’avons 
vu ci-dessus. Ici nous nous plaçons dans le cadre 
de l’histoire des cités grecques, soit du VIII s. av. 
J.-C. au IV® s. ap. J.-C. 

Les banquets présentent trois traits constants: 

— le repas comprend deux temps successifs, un 
temps où l’on mange et un temps où l’on boit 
(deipnon et symposion). 
~ le repas de viandes et de céréales et la consom- 
mation de la boisson ont une dimension sacrée (ri- 
tuelle au sens donné au mot dans le ThesCRA), 
~ les repas rassemblent l’ensemble de la com- 
munauté civique ou une partie de ses représentants 
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(ce que lon peut rendre par l'expression de «ban- 
quet public»). 


Le monde archaïque 

Les banquets dans les sociétés archaïques sont 
connus par plusieurs ensembles de documents. 
L’iconographie tout d’abord nous livre d’abon- 
dantes séries d’images dont l'interprétation n'est 
pas toujours évidente, en particulier parce que ces 
représentations fournissent rarement les indica- 
tions de lieu et de temps qu’on aimerait y trou- 
ver. Le matériel figuré comprend deux ensembles 
distincts, la céramique et la sculpture. Dans ce 
dernier groupe, le contexte fait sens et aide à 
interpréter la valeur à donner aux scènes de convi- 
vialité, banquet ou symposion. Il existe quelques 
rares scènes de banquet comme décor architectu- 
ral d’un temple; le cas d’Assos est le plus complet 
(164), où figurent une série de buveurs allongés 
au sol, près d’un cratère: scène d’harmonie collec- 
tive, égalitaire, qui contraste, sur la même frise, 
avec la scène du combat d’Héraclès contre les 
centaures, dans l'épisode de Pholos. A la violence 
des centaures enivrés par la boisson s'oppose la 
sérénité des hommes au symposion. 

La sculpture archaïque nous livre également des 
images de banqueteurs consacrées dans des sanc- 
tuaires. L'exemple du groupe en calcaire de Chypre 
(165) est unique en ce qu’il met en scène une col- 
lectivité dhommes allongés en cercle, accompa- 
gnés de femmes. A l’Héraion de Samos, le groupe 
sculpté par Généléos (166) présente toute une fa- 
mille dont seul le père est en position allongée au 
sol, à la façon d’un banqueteur, tandis que la mère 
est assise. Le groupe paratactique n’est pas une re- 
présentation de banquet familial; il réserve au père 
la position allongée du banqueteur, soulignant ain- 
si son statut et la nature essentiellement masculine 
de cette activité. La statue qu'Hermonax consacre 
à Apollon (167) faisait sans doute elle aussi partie 
d'un groupe. Plus fréquemment ce sont des sta- 
tuettes en terre cuite (168-171), représentant une 
figure isolée de dédicant, en position de banque- 
teur. Le motif paraît générique, montrant une 
prospérité dont le fidèle vient remercier les dieux. 
Ces figures isolées se retrouvent en contexte funé- 
raire et semblent alors se référer au défunt. Plus 
rares sont les figurines en bronze (172); elles ornent 
en général des vases de métal et fonctionnent com- 
me une auto-référence du vase au buveur. 

La céramique archaïque à fait du banquet un de 
ses thèmes favoris, mais les peintres ne s’attardent 
pas à montrer le lien entre sacrifice et consomma- 
tion des viandes. La scène de découpe des viandes 
qui figure sous l’anse d’un cratère corinthien re- 
présentant par ailleurs Héraclès chez Eurytos est 
unique (31). Quelques vases associent des scènes de 
sacrifice à des scènes de banquet (173-174), ou 
mettent en relation de symétrie le cratère du sym- 
posion et l’autel des sacrifices (175), mais ils font 
figure d’exception. De même peu d’images locali- 
sent la scène et, quand elles le font, les éléments de 
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marquage (colonnes, couronnes) ne permettent pas 
de préciser le lieu ni le temps du banquet. Sur une 
coupe laconienne de Berlin (176), une structure 
architecturale à côté des banqueteurs suggère un 
sanctuaire. De même il existe une petite série 
d'images (177-179) où des femmes sont assises 
devant des tables chargées de viandes, en un lieu 
parfois marqué par des colonnes. Il faut certaine- 
ment y voir la référence à un sacrifice, à une fête, 
dans un sanctuaire, mais on ne peut en dire plus 
sans arbitraire. 

Dans la représentation archaïque du banquet, 
les peintres de vase ont plus insisté sur légalité 
entre les convives, la présence de nourriture, po- 
sée sur les tables devant les lits ainsi que sur le 
statut des hommes ainsi réunis, marqué par la 
présence d’armes accrochées dans le champ de 
l'image. Les personnages sont fréquemment cou- 
ronnés. Ces caractères sont nets dans la céramique 
corinthienne et dans les plus anciennes représenta- 
tions attiques qui suivent ces modèles corinthiens 
(181-182). Avec le temps, cette iconographie évo- 
lue, sans qu’il soit nécessaire d’y voir le reflet mé- 
canique d’une évolution sociale: les changements 
thématiques sont liés autant au goût des peintres et 
de leurs clients, 4 l’envie de renouveler le réper- 
toire et de surprendre qu’à l’état de la société. Ain- 
si, on a de tout temps évoqué les dieux et chanté 
leur louange au symposion; mais ce n’est qu’à la 
fin du VI s., au moment où les peintres attiques 
expérimentent de nouveaux usages de l'écriture 
dans limage, que lon voit apparaître explicite- 
ment des phrases comme «spendo toi daimoni toi aga- 
thoi» ou bien l’évocation d’Apollon (184-186). A 
cette méme date, les caractères du banquet ar- 
chaique s’estompent: moins d’armes visibles, peu 
de viandes sur les tables; en revanche les jeux de 
séduction et d’érotique autour du vin se font plus 
explicites. Plus qu’à la manifestation d’un statut 
social au banquet, l'imagerie s’attache alors 4 
l’exaltation du jeu et du plaisir au symposion. 


La poésie archaïque fournit le deuxième en- 
semble documentaire. Le banquet est en effet à la 
fois le lieu de création de la poésie archaïque et un 
des thèmes des poèmes. Le deuxième temps du 
banquet, le symposion, est le moment où l’on dé- 
clame les épopées célèbres et où l’on récite des 
œuvres nouvelles composées en vue du banquet. 
L’approbation des convives fait la renommée du 
poète comme le chant du poète construit la gloire 
des aristoi dont il a bien voulu retenir les exploits. 
Le rôle de la récitation poétique au banquet dans 
la reproduction de la société aristocratique est pri- 
mordial. Mais les poèmes abondent eux-même en 
allusions au banquet comme en témoigne l'étude 
des œuvres de Théognis (151) ou de Pindare (152). 

Que l’on mette l'accent sur le phénomène so- 
cial du symposion et de l’importance des groupes 
dhommes en dehors de la parenté dans le proces- 
sus de formation des cités, ou que Pon insiste sur 
le sacrifice et les valeurs du partage qui sont à 


l’image de l’isonomie qui se met en place dans les 
institutions, on met en lumière le rôle central des 
banquets aux premiers temps des cités. Plusieurs 
institutions et pratiques sociales en témoignent. 
Les banquets deviennent des institutions caractéris- 
tiques de la constitution (politeia) de certains cités 
comme à Sparte avec le syssition (156) ou dans les 
cités crétoises avec l’andreion (154). Y participer 
devient un critére obligatoire pour la reconnais- 
sance de la citoyenneté. De même l'entrée du 
jeune garçon dans le monde adulte et sa participa- 
tion à la vie politique va de pair avec son admis- 
sion au banquet. C'est l'exemple célèbre du jeune 
Crétois qui, à la fin de l’enlèvement qui marque 
son passage de l'adolescence au monde adulte, 
reçoit en cadeau de son amant un bœuf, une cou- 
pe et une panoplie, qui symbolisent les trois 
nouveaux droits auxquels il accède: le droit de sa- 
crifier, le droit de banqueter et le droit de com- 
battre pour la cité (153). La participation au repas 
fait partie des privilèges qu’une cité crétoise ac- 
corde à un scribe du nom de Spensithios, privi- 
lèges qui lui confèrent un statut de citoyen (160). 

Rassembler la communauté en un grand ban- 
quet quotidien est seulement possible dans des 
communautés à l'échelle réduite. Au fur et à me- 
sure du développement démographique se mettent 
en place des formules de banquets en commun par 
délégation: ce n’est plus l’ensemble de la collecti- 
vité qui mange ensemble mais certains de ses 
membres qui sont ainsi comme délégués pour re- 
présenter la communauté. Ainsi s'expliquent les 
repas communs de magistrats entre eux ou l’habi- 
tude que prennent les cités d’inviter à prendre un 
repas auprès du foyer commun les hôtes qu’elles 
veulent honorer: ce sont les invitations au banquet 
au prytanée qui perdurent pendant toute l’his- 
toire des cités. Ou encore l’existence de véritables 
professionnels du banquet: les parasites, qui sont 
présents dans de nombreux rituels pour représen- 
ter la collectivité (159). Toutefois à Delphes la pré- 
sence aux banquets tenus lors de certaines fêtes est 
obligatoire comme le prescrit le cippe des La- 
byades (162). Et à Athènes les rites d'inscription 
dans la phratrie des Démotionides comprennent un 
banquet (163). 

L’archéologie (realia) fournit un autre ensemble 
de documents. L'époque archaïque est le moment 
où les premières salles de banquet sont construites 
comme nous l’avons vu plus haut. L’archéologie 
funéraire révèle aussi l’importance de la pratique 
des banquets pour l’aristocratie archaique. En effet 
le mobilier funéraire des tombes aristocratiques 
comprend souvent des ustensiles et une vaisselle 
qui évoquent le mode de consommation et les 
manières de table des «meilleurs»: chaudrons en 
bronze pour bouillir les viandes, broches pour les 
rôtir, louches et piques pour les saisir, trépieds 
pour soutenir les chaudrons sur le feu, cratère pour 
mélanger le vin et l’eau, et tous les autres vases 
nécessaires au service du vin dont bien sûr les 
coupes à boire. La présence d’un mobilier de cette 

































nature souligne l'importance de la pratique du 
banquet dans la vie sociale des vivants. Elle ne dit 
rien des croyances funéraires sur l’au-delà. En étu- 
diant la nécropole de Cumes, Valenza Mele a cru 
pouvoir faire un pas de plus en repérant un chan- 
gement dans les coutumes funéraires: selon ses ob- 
servations, les cendres du mort seraient contenues 
d'abord dans un chaudron puis à une époque plus 
tardive dans un cratère, et elle explique ce chan- 
gement par lessor pris par le symposion dans la cul- 
ture aristocratique archaïque. Son hypothèse n’a 
toutefois pas été retenue. 

Il n’en reste pas moins que les documents ar- 
chéologiques corroborent ce que disent les textes, 
dans le monde grec comme dans le Latium ar- 
chaïque où l'apparition dans les tombes d’une pa- 
noplie du banquet-convivium a été bien étudiée par 
M: Gras. 








Le monde classique 

La documentation d’origine athénienne permet 
de saisir la commensalité à l’époque classique 
(VE-IVE s. av. J.-C.) sous plusieurs aspects, chaque 
type de document donnant des points de vue 4 la 
fois différents et complémentaires sur les repas. Ces 
décalages entre documents sont en eux-méme trés 
intéressants pour les historiens. 

Les images de la fin du V° et du IV® s. av. J.-C. 
reprennent la tradition précédente en l’inflé- 
chissant en partie. La production de petites terres 
cuites votives se poursuit, sans autre modifications 
que stylistiques, surtout à Corinthe et à Tarente. 

Dans le domaine de la céramique, le thème du 
symposion est moins fréquent qu’à la fin de Par- 
chaïsme. Les peintres trouvent des solutions nou- 
velles pour représenter l’espace du symposion, 
souvent en juxtaposant les lits de manière à créer 
une banquette unique et continue (209), ou bien 
en utilisant un double registre qui crée entre les lits 
un espace commun, où parfois se déroule un spec- 
tacle (210). Le développement de l’iconographie 
dionysiaque influe sur le sujet ainsi que la place ac- 
crue accordée à Aphrodite. La présence physique 
d’Eros en vol au dessus des banqueteurs en est la 
marque la plus visible (208-209). Parfois Pans et 
satyres interviennent dans le banquet, vu comme 
un monde idyllique, plein de dieux. De même 
dans la céramique italiote, ces figures de daimones 
envahissent l’image. Il est quelquefois difficile de 
faire la différence entre un banquet de Dionysos en 
personne et des scènes non mythiques saturées de 
signes dionysiaques. Ainsi le cratère de Python 
(212) est l’objet d’un débat: s'agit-il d’acteurs en- 
tourant Dionysos, ou de trois acteurs accompagnés 
par un silène? L'image ne cherche pas à distinguer 
le monde réel des humains et le monde idyllique 
de Dionysos, au contraire. Et plus encore que pour 
l’époque archaïque il est difficile d’affecter un ré- 
férent précis, localisé dans le temps et dans l’espa- 
ce, à des images qui se veulent avant tout évoca- 
trices d’une félicité associant constamment, selon 
une formule proverbiale, Aphrodite et Dionysos. 
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Les textes littéraires et épigraphiques livrent le 
fonctionnement de grands banquets publics sui- 
vant les sacrifices dans les fêtes en l'honneur des 
principales divinités de la cité. L'organisation de 
certains de ces banquets comme lors des Panathé- 
nées ou des Dionysies relève même d’une liturgie 
appelée l’hestiasis, qui rend responsable un citoyen 
par tribu de la mise en place matérielle de ces gi- 
gantesques et coûteux repas qui étaient précédés 
par des sacrifices de centaines de bêtes (191). 
D'autres personnages importants des cités comme 
les hommes en charge de magistratures peuvent 
financer des repas où ils invitent la population ci- 
toyenne, tels Cimon, Nicias ou Alcibiade (196). 
Dans la tragédie Ion d'Euripide est mis en scène un 
de ces grands banquets civiques, transposé à 
Delphes mais fidèle à la réalité athénienne (197). 
Cette pratique annonce celle des évergésies hellé- 
nistiques. Lors de la plupart des fêtes du calendrier 
civique le nombre important des bêtes tuées, 
chiffre connu en particulier grâce aux comptes des 
sanctuaires qui comptabilisent la vente des peaux 
des bêtes, laisse supposer la tenue de banquets 
même si le terme n'apparaît pas toujours, ainsi 
pour les Bouphonies. Ils sont en tout cas attestés 
lors des Apatouries (193), des Thesmophories 
(192), des Theseia (194). D’autres citoyens sont 
conviés quotidiennement au repas de la cité soit 
parce qu’ils sont magistrats (par exemple les pry- 
tanes créés par la réforme de Clisthéne doivent 
manger ensemble 4 Ja Tholos), soit par ce que ce 
droit leur a été donné comme un honneur en 
remerciement des services qu’ils ont rendus 4 la 
collectivité: c’est la sitesis au prytanée (195). 

Nourrir ainsi les citoyens suscite dès l’époque 
classique la réflexion, voire la critique des écrivains, 
tel Aristophane qui se moque d’une cité gavée qui 
n’a plus de ressort politique (198) ou le Pseudo 
Xénophon (le Vieil Oligarque) (200) qui voit là la 
main mise de la masse des «moins que rien» sur la 
vie politique au détriment bien sûr des Athéniens 
bien nés. Les penseurs toutefois qui rêvent d’une 
cité idéale et si possible sans conflit, comme Platon 
(201) et Aristote (202), font, chacun à leur ma- 
nière, de la pratique des repas un des maillons forts 
du lien social. On voit bien le lien intrinsèque entre 
une pratique profondément ancrée dans les ha- 
bitudes religieuses et sociales et l’évolution du 
discours politique dans la cité athénienne. 


Le monde hellénistique 

Ce rituel est aussi bon à penser les différences, 
celle entre citoyens et non citoyens, celle entre 
hommes et femmes, celle entre adultes et jeunes 
comme les documents hellénistiques permettent de 
le voir. 

Pour cette période la documentation iconogra- 
phique est très réduite. Si la production des terres 
cuites votives se poursuit, la céramique disparaît. 
Seule la grande peinture prend la relève; on la 
trouve surtout en contexte funéraire et elle sera 
traité comme telle, plus avant. 
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La documentation épigraphique est essentielle. 
Les décrets honorifiques, les règlements civiques, 
les comptes de sanctuaires, les dédicaces, les consé- 
crations, les fondations, soit plusieurs centaines 
d’inscriptions émanant de toutes les régions du 
monde grec, permettent de donner une description 
complète des banquets. 

En bref résumé, l’organisation des repas est 
connue par des règlements émanant des cités qui 
prescrivent de façon détaillée tout ce qu’il convient 
de faire, les personnages qui sont chargés de la te- 
nue des banquets et les fondations faites par des 
particuliers. Il est ainsi possible de connaître l’im- 
portance numérique des convives et d’avoir une 
idée du coût de telles manifestations tant pour les 
finances des cités que pour celles des particuliers. 

Les inscriptions et les données archéologiques 
permettent de dessiner le cadre architectural des 
repas: les salles de banquet, les bâtiments et les 
lieux qui dans la cité pouvaient accueillir les 
convives (gymnases, sanctuaires, agoras...), la 
place des repas dans la topographie de la ville, le 
mobilier nécessaire. Ces repas en effet peuvent 
prendre place partout, l’espace public de certaines 
cités comme celle de Priène est littéralement 
envahi par les banqueteurs lors de grandes fêtes et 
les espaces privés viennent parfois prêter main 
forte (225). 

Le menu — viandes, céréales, vin -, pour être 
attendu, n’en est pas moins décrit parfois avec la 
précision des quantités à fournir à chacun. Des va- 
riantes locales ou selon les groupes d'invités 
concernent les différentes sortes de vin (le vin doux 
glykys est pour les femmes) ou les distributions qui 
accompagnent souvent les repas. 

Le monde hellénistique est riche en documents 
car bien souvent ce sont des particuliers qui offrent 
ces repas, particuliers que la cité remercie dans de 
grands décrets bavards. Autour de cette habitude 
vieille de plusieurs siècles de manger en commun 
les viandes du sacrifice à l’occasion de fêtes s’ins- 
crivent les changements sociaux et politiques, l’his- 
toire des cités. Désormais les évergètes se servent 
de ce magnifique moyen de conforter la cohésion 
sociale qu'est le banquet à des fins de promotion 
sociale et politique. Ils occupent tous des positions 
officielles - magistratures, prêtrises — et offrent ces 
repas lors de leur entrée en charge ou dans des fêtes 
déjà existantes (225). Faire banqueter la cité fait 
partie désormais des tâches de tout homme poli- 
tique, qui assure ainsi de son vivant sa notoriété et 
inscrit aussi après sa mort son nom dans la mémoi- 
re sociale: on proclame le nom de l’évergète dans 
les banquets à venir (220), le rôle joué par les fon- 
dations est important dans cette constitution d’une 
mémoire (224). 

Les banquets ne sont qu’un maillon de cette 
chaîne du souvenir mais un maillon important, 
non seulement parce qu’ils dépassent en nombre 
tout autre type d’évergésie, mais parce qu'ils sai- 
sissent le corps civique dans un moment propice à 
l’adhésion: celui de la liesse, de la féte. 





(Sur la forme particulière des fondations com- 
mémoratives de banquets, voir infra, III). 

Les convives sont eux aussi à l’image des cités 
de cette période, plus ouvertes et moins figées dans 
les carcans du statut politique. Si les citoyens sont 
toujours les premiers à être invités aux repas, les 
étrangers, soit domiciliés soit de passage, sont aus- 
si présents, comme le sont les Romains, puis les ha- 
bitants des cités voisines (221). Femmes et esclaves 
sont encore le plus souvent exclus. 

Ce tableau trop général pourrait laisser penser 
à une uniformité du monde grec. Il n’en est rien. 
La documentation épigraphique d’abord n’est pas 
du tout bien répartie ni dans l’espace grec, ni chro- 
nologiquement. Et à l’intérieur d’une même cité, 
quand on a la chance d’avoir un document détaillé, 
comme la grande inscription pour Kléanax à Ky- 
mé au tout début de notre ère, on s’aperçoit que 
les pratiques changeaient d’une fête à une autre en 
fonction des divinités honorées comme en fonction 
de coutumes locales qui nous restent impénétrables 
(226). Les citoyens de Kymé participaient seuls à 
la fête du laurier mais pour une fête en l’honneur 
des morts même les esclaves étaient conviés. Il faut 
donc se garder d’une peinture monochrome et 
bien se rendre compte que le manque de la docu- 
mentation risque de transformer en une unité fac- 
tice ce qui était diversité. 

La longue histoire des repas grecs a dès Panti- 
quité intéressé les érudits amateurs d’antiquité et 
désireux de mettre de l’ordre dans un passé un peu 
foisonnant. Athénée (218) et Plutarque (219) ont 
ainsi beaucoup écrit sur les pratiques de commen- 
salité, sauvant par leurs citations de très nombreux 
textes qui décrivent ces pratiques. Maïs tout en 
fournissant un matériau inestimable aux érudits 
futurs, ils ont aussi indiqué leur lecture de ce 
phénomène de longue durée que sont les banquets 
rituels. Pour les auteurs grecs pas de doute, la ma- 
nière grecque de banqueter ensemble est celle qui 
est la norme de la civilisation face à l'absence de 
banquets (217) ou aux coutumes déviantes des bar- 
bares et la façon présente de le faire est meilleure 
que celle du passé: le monde d’Homère où les 
hommes mangeaient assis des viandes uniquement 
grillées était un monde primitif et la décadence des 
cités grecques à l’époque archaïque est due en 
grande part à leur goût immodéré des banquets 
(216)! Une anthropologie et une histoire des ri- 
tuels de banquets se créent ainsi, qu’il est passion- 
nant d'étudier. 
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CATALOGUE 
Monde archaïque 
SOURCES LITTÉRAIRES 
149. Xenophan. VS 21 B 1 (= Athen. 11, 462c). 
150. Solon, West, IEG II fr. 4, 9-10 (= De- 
mosth. 19, 255). 
151. Thgn. 32-33. 309. 563-564. 761-764. 773- 
79. 
7 152. Pind. I., N., O., P., enkomia: pour les ré- 
férences aux nombreux passages, voir Schmitt 
Pantel (1992) 39-42. 

153. Ephor., FGrH 70 F 149 (= Strab. 10, 4, 
16-22). 

154. Dosiadas, FGrH 458 F 2 (= Athen. 4, 
143a-d). | 

155. Pyrgion, FGrH 467 F 1 (= Athen. 4, 143e). 

156. Xen. Lak. pol. 5. 

157. Aristot. pol. 2, 1271-1272. 

158. Plut. Lyc.; conv. sept. sap. 

159. Sur les parasites: Athen. 6, 234d-235a-b. 








SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

160. Contrat de Spensithios. — Jeffery, L. H./ 
Morpurgo-Davies, A., Kadmos 9 (1970) 118-154; 
Van Effenterre, H., BCH 97 (1973) 31-46, pour la 
traduction. — Autour de 500 av. J.-C. - Cette 
inscr. très étudiée et sur certains points encore 
difficile à interpréter, contient de nombreuses 
données concernant la nourriture. Sur la première 
face (A), il est question du «vivre» (tropa) du 
scribe, puis d’un #isthos (salaire) qui se compose de 
cruches de vin et d’autres denrées alimentaires. Sur 
la face B, Spensithios a la fonction de sacrificateur. 
I apporte aussi sa contribution à l’andreion (nom 
du repas commun en Crète) sous forme d’un poids 
de viande. La première partie du texte (A) décrit 
le travail du scribe et ce à quoi ce travail lui 
donne droit, la seconde partie (B) décrit le statut 
du scribe dans la cité, c’est-à-dire les droits d’un 
citoyen. La participation à l’andreion fait partie des 
droits civiques du scribe. 

161. ICret 4, 72 et 10, 34-39. — V° s. av. J.-C. 

162. Cippe des Labyades à Delphes. - CID I 
n° 9. — V° s. av. J.-C. 

163. Inscr. de la phratrie des Démotionides. — 
IG I/II? 1237. - IV® s. av. J.-C. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

Voir Schmitt Pantel (1992) annexe 5, Iconogra- 
phie du banquet, 563-571, Figures 1-26, table des 
photographies, 573. 

164.* Frise du temple d’Assos. Paris, Louvre 
MA 2829. - Dentzer R 66 235-237 fig. 330; Ha- 
miaux, SculptLouvre I 69 n° 59; Rolley, o.c. 14, 
231-232; Westcoat, B. D., « Wining and Dining 
on the Temple of Athena at Assos», dans The Art 
of Interpreting, Papers in Art History from the Penn- 
sylvania State University IX (1995) 292-319 fig. 
13-14. — Vers 530 av. J.-C. — Quatre hommes bar- 
bus, allongés au sol, vases en main; à g., pais près 
d’un cratère à colonnettes. 


165. Groupe en calcaire. New York, MMA 
74.51.2577. De Chypre. — Dentzer S18, 156 fig. 
129-130; Karageorghis, V., Ancient Art from Cy- 
prus. The Cesnola Collection (2000) 134-135 n° 203. 
— Fin du VE s. av. J.-C. - Banquet collectif: trois 
hommes allongés au sol; deux d’entre eux sont ac- 
compagnés d’une femme assise au pied du lit. Au 
centre du groupe, une cavité qui pourrait marquer 
l'emplacement d’un autel ou d’une table. 

166. Monument votif signé Généléos. Vathy, 
Mus. arch. De Samos, Heraion. — Fehr 120-122 n° 
491; Dentzer S 19, 157 fig. 133-134; Rolley, o.c. 14, 
33-34 fig 29. — Vers 550-540 av. J.-C. - Groupe fa- 
milial de six personnages, offrande à Héra: de dr. à 
g., le père, ... Jilarchès, trois filles, un fils tenant un 
aulos, et la mère Phileia. Les enfants sont debout, la 
mère assise sur un fauteuil et le père couché, une 
corne à boire en main, comme au banquet. 

167.* Statue votive de Hermonax. Berlin, 
Staatl. Mus. Sk 1673. De Myonte. — Fehr n° 492; 
Dentzer S 21, 157 fig. 137-138. — Vers 550 av. J.-C. 
- Un homme allongé au sol, tenant un vase à 
boire. L'inscr. précise qu’il s’agit d’une offrande 
faite à plusieurs pour Apollon (dekaten ergôn). 

168.* Statuette de terre cuite tarentine. Tarente, 
Mus. Naz. 20047. — Neutsch, B., « Der Hero auf der 
Kline», RM (1961) 150-163 pl. 66, 2; Todisco, L., 
dans Magna Grecia, Greek Art from South Italy and 
Sicily, cat. expo. Cleveland (2002) n° 8. — Vers 525- 
500 av. J.-C. - Un jeune homme allongé sur un lit, 
tenant une phiale et une lyre. 

169. Statuette de terre cuite corinthienne. 
Corinthe. Provenant du sanctuaire aux stèles A. 
- Dentzer Tco2 168 fig. 140. — Vers 460 av. J.-C. 
- Un jeune banqueteur allongé au sol. 

170.* Groupe de terre cuite béotien. Dresde, 
Staatl. Kunstslg. ZV 720a. - Winter, Typen pl. 
192, 1; Dentzer 184-185 fig. 148; Die Antiken in Al- 
bertinum (1993) 83 n° 53. — Vers 480 av. J.-C. - Un 
homme allongé sur un lit, une femme assise au 
pied du lit, tenant une lyre. 

171.* Matrice de terre cuite. Tarente, Mus. 
Naz. IG 22336. — Neutsch, o.c. 168, pl. 62-65; 
Dentzer 191 fig. 151. - Milieu du V* s. av. J.-C. 
- Un homme torse nu allongé sur une kliné. Sur 
la table, vase et aliments. 

172. Statuette de bronze. Athènes, Mus. Nat. 
6192. D’Olympie. - Dentzer B7, 216 fig. 176-177. 
- Milieu du VI° s. av. J.-C. - Un buveur allon- 
gé, phiale en main. 

173. (=I 2 a Sacrifices, gr. 447, Il 4 c Musique, 
gr. 216*) Pyxis tripode béotienne a f.n. Berlin, 
Staatl. Mus. F 1727. - ABV 29, 1: gr. des danseurs 
béotiens; Fehr n° 50; CVA 4 pl. 195-196; Kilins- 
ki, BBF 15, 1, pl. 7 — Vers 570-560 av. J.-C. — A: 
procession sacrificielle; B: symposion (deux lits 
avec deux convives sur chaque lit servis par deux 
échansons, cratère à dr., aulète au centre); C: 
danse de comastes. 

174. Frs. de canthare att. è f.r. Athènes, Mus. 
Nat. - ARV? 1649: rappelle le P de Brygos; van 
Straten, Hiera V 162 fig. 141. — Vers 480 av. J.-C. 






















































































































































244 4.2. BANQUET, GR./BANQUET, GR./BANKETT, GR./BANCHETTO, GR. 


- Deux fts. associent sacrifice et banquet: d’un 
côté autel avec osphus, et deux sacrifiants; de 
Pautre, lit de banquet avec table. 

175.* Stamnos att. à f. r. Oxford, Ashm. Mus. 
1965.127. - ARV? 258, 21: P. de Copenhague; Lis- 
sarrague/Schmitt Pantel fig. 3. — Vers 480 av. 
J.-C. - Banquet couché. Sous les anses, d’un côté 
un autel et de l’autre un cratère. 

176. (= I 4 c Musique, gr. 217, = LIMC III 
Eros 637) Coupe laconienne è f.n., fr. Berlin, 
Staatl. Mus. 478x. De Samos. — Stibbe, LakVas n° 
191 pl. 58-59: P. d’Arcésilas; Dentzer VLas, 88-94 
fig. 109. — Vers 570-560 av. J.-C. — Banqueteur 
allongé au sol; assise près de lui, une aulète vers la- 
quelle vole un génie ailé (Eros). A dr., restes d’une 
construction (autel ou temple, probablement un 
élément de sanctuaire). 

177. Cratère à colonnettes att. à f. n. Agri- 
gente, Mus. Reg. R. 142. - ABV 377/235: gr. de 
Leagros; Pingiatoglou, S., «Rituelle Frauengelage 
auf schwarzfigurigen attischen Vasen», AM 109 
(1994) 39-51 fig. 16, 1. — Vers 510 av. J.-C. - Deux 
femmes assises, dont l’une tient un skyphos, aux 
deux extrémités d’une table chargée de viandes. 
Au premier plan une femme debout. 

178.* Lécythe att. à f. n. Bâle, Antikenmus. BS 
1447. — Schmidt, M., «Rituelle Frauengelage auf 
ein noch unbekannte attischen Vase», dans Mythes 
et Cultes, études d’iconographie en l’honneur de Lilly 
Kahil, BCH Suppl. 38 (2000) 433-442 fig. 1 a-c. - 
Vers 500 av. J.-C. - Deux groupes de deux 
femmes assises, tenant un canthare ou un skyphos, 
de part et d’autre d’un pied de vigne. Devant elles 
deux tables chargées de viandes. 

179.* Lécythe att. à f. n. Compiègne, Mus. Vi- 
venel 1040. — CVA pl. 12, 7; Haspels ABL 209, 86: 
D de Gela. - Vers soo av. J.-C. - Niké ailée 
debout devant une table chargée de viandes. Un 
homme tenant un skyphos est assis à g., une 
femme symétrique à dr. (interprétés comme des 
dieux par Haspels). 

180.* Stamnos att. à fr. Londres, BM E 452 
(43.11-3.32). — ARV? 1073, 9: P. d’Eupolis; Fron- 
tisi-Ducroux, Dieu-masque L 64 fig. 90. — Vers 450 
av. J.-C. - Devant une effigie de Dionysos (pilier 
et masque) associée à une table chargée de viande, 
une femme se penche, tenant un thyrse et un can- 
thare. A dr., une femme avance, tenant une oeno- 
choé et un kanoun. 

181.* Cratère corinthien è f.n. Paris, Louvre E 
634. — Amyx CVP 234, 1: P. de Memnon; Schmitt 
Pantel (1992) fig. 1; Schäfer II 3a, pl. 3, 1. — Vers 
590 av. J.-C. - Trois hommes sur trois lits de ban- 
quet; tables chargées de mets; armes suspendues 
dans le champ. 

182. Cratère att. à fin. Paris, Louvre E 623. — 
Schmitt Pantel (1992) fig 7; Schäfer, pl. 12, 1. - 
Vers 570 av. J.-C. - Trois lits de banquets portant 
chacun un couple (homme barbu, homme im- 
berbe) se regardant. Tables chargées de mets; dans 
le champ, lyres et coupes. 


183. Psykter att. à f.n. Tarquinia, Mus. Naz. RC 
6823. — Schmitt Pantel (1992) fig. 21. - Vers 520 av. 
J.-C. — Quatre hommes allongés sur quatre lits; au 
pied de chaque lit, dans trois cas sur quatre, une 
femme assise sur un tabouret. Elles sont couronnées 
de feuillage; l’une d’elles tient un canthare. 

184. Cratére att. £r. Munich, Antikenslg. 8935. 
- ARV? 1619, 3 bis: Euphronios; Add? 152; Ver- 
meule, E., AntK 8 (1965) 34-39; Euphronios peintre 
à Athènes, cat. expo. Paris (1990) n° 5. — Vers 510 
av. J.-C. — Scène de symposion. Un des convives 
à dr. chante, inscription: «opôllon se te kai makai... » 

185. (= III 6 b Prière, gr. 43) Coupe att. à f.r., 
fr. Athénes, Mus. Nat. Acr 434. - ARV? 330, 5: 
maniére d’Onésimos; Lissarrague, F., dans Mur- 
ray, O./Tecusan, M. (éds.), In vino veritas (1995) 
128 fig. 2. — Vers 490 av. J.-C. — Sur l’un des fr. 
un personnage évoque, bras tendu, «Zeus sôter»; sur 
un autre une main tend un canthare pour faire 
libation; inscr.: «Spendo toi daimoni toi agathoi». 

186.* Coupe att. à f.r., fr. Paris, Cab. Méd. 
546. - ARV? 372, 26: P. de Brygos; Lissarrague 
(1987) 125 fig. 100. — Vers 480 av. J.-C. — Un ban- 
queteur chante, inscription: « Opollon». 

187.* Coupe att. 4 fir. Florence Mus. Arch. 
3922. - ARV? 432, 55: Douris; Schmitt Pantel 

(1992) fig. 23. — Vers 490 av. J.-C. — Six convives 
sur six lits séparés, l’un d’eux porte un bonnet de 
type scythe (symposiarque); quatre jeunes 
hommes debout (un auléte, deux serviteurs); jeu 
de cottabe. 

188. Coupe att. 4 fir. New York, MMA 20. 
246 - ARV? 467, 118: Macron; Schmitt Pantel 
(1992) fig. 25. — Vers 480 av. J.-C. — Six hommes 
sur six klinai, accompagnés de six femmes, dont 
trois couchées sur les lits et une aulète debout. Sous 
les anses un pais et un cratère. 


Monde classique 
SOURCES LITTÉRAIRES 

189. Hdt. La recension des passages traitant des 
repas se trouve dans Schmitt Pantel (1992) annexe 
2, 525-526. 

190. Theophr. char. 9. 10. 12. 20. 22. 30. 

191. Sur l’hestiasis: Ps.-Xen. Ath. pol. 2, 9; 
Xen. oik. 2, 5; Demosth. 20, 21; 39, 1, 7; 21, 156; 
Philostr. v. soph. 2, 15. 

192. Repas lors des Thesmophories: Isaios 3, 80. 

193. Lors des Apatouries: Aristoph. Ach. 
145-146 et schol. à 146. 

194. Repas lors des Théseia: Aristoph. Plut. 
627-628 et les schol. ad loc. 

195. Sur la sitesis: Aristot. Ath. pol. 62, 2; Ly- 
kurg. 87; Isaios 5, 47; Demosth. 23, 130 (etc.). 

196. Sur les repas offerts. Par Thémistocle: 
Tiraocréon de Rhodes in Plut. Them. 21-24. Par 
Cimon: Aristot. Ath. pol. 27-23; Theop., FGrH 
115 F 89. 135; Plut. Cim. 10. Par Nicias: Plut. Nic. 
3-5. Par Alcibiade: Athen. 1, 3 d-e; Ps.-And. c. 
Alc. 30; Satyros, FHG IH 160 (= Athen. 12, 534d); 
Plut. Alc. ı2. Par Conon: Athen. ı, 3d-e. Par 
Chabrias: Plut. Phoc. 6-7. Sur la critique de cette 























forme de générosité: Douris, FGrH 76 F 10; 
Theop., FGrH 115 F 100. 213. 249. 

197. Eur. Ion 650-655. 981-982. 1029 ss. 1127 ss. 
198. Aristoph., voir Schmitt Pantel (1992) 
222-231 pour les références aux textes. 

199. Xen. an. 7, 3, 21: le festin de Seuthès, roi 
des Thraces; Ages. 9, 3: comparaison de la sobrié- 
té spartiate à l’insatiable recherche des plaisirs du 
roi perse; Hier. 1, 17: sur la tryphé alimentaire des 
tyrans. 

200. Ps.-Xen. Ath. pol. 2, 9. 

201. Plat. nom. 1, 637a; 638e; 639d; 7, 806d-e; 
8, 839c-d; 842b. 

202. Aristot. pol. 2, 5, 1264b; 2, 7, 12662 30 ss.; 
2, 12, 1274b; 5, 11, 1313a-b; 7, 9, 1329a; 7, 10, 
1329b sq.; 7, 12, 13312 20. 

203. Theop., FGrH 115 F 204: sur les femmes 
présentes au repas chez les Tyrrhéniens; F 233: sur 
la cité de Tarente qui vit dans les repas et les beu- 
veries. 


SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

Voir la liste dans Schmitt Pantel (1992) annexe 3. 

204. Sur la sitesis IG B 131; IG II/III° 450. 
385(b). 646. 649. 657. 672. 682. 832. 1223. 1990. 

205. Sur l'invitation epi xenia eis to prutaneion: 
voir les nombreux exemples rassemblés par Miller, 
S. G., The Prytaneion, its Function and Architectural 
Form (1978) Appendix A et Schmitt Pantel (1992) 
163-168. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

206. Relief votif, calcaire. New York, MMA 
74.51.2338 (Myres 1870). Du temple de Golgoi 
(Chypre). - Dentzer R 27, 281 fig. 208; Ghedini, 
F., AM 103 (1988) 193-202; Karagheorgis, 0.c. 165; 
id., dans Agathos Daimon. Mythes et Cultes, études 
d’iconographie en l'honneur de Lilly Kahil, BCH 
Suppl. 38 (2000) 251-257. — IV® s. av. J.-C. — Au 
registre sup. Apollon est assis devant une sorte 
d’autel vers lequel avance un cortège d’adorants; 
en dessous à g. cinq danseurs, hommes et femmes, 
se tiennent par la main, à dr. cinq banqueteurs en 
demi-cercle écoutent un aulète. 

207. Cratère en calice att. à fr. Bari, coll. 
Fienga di Nocera. - Napoli, M., La Tomba del 
tuffatore (1970) fig. 105-106. — Vers 390 av. J.-C. - 
Sur un double registre en haut trois hommes et 
trois jeune gens, en bas deux couples équivalents. 
Tables vides, jeu de cottabe. 

208. Cratère en cloche att. à f.r. Paris, Louvre 
G 521. - ARV? 1441, 1: P. du Louvre G 521. — Vers 
380 av. J.-C. — Cinq banqueteurs, deux adultes et 
trois jeunes gens, sur une longue klinè; trois 
d’entre eux jouent au cottabe. Eros au centre tient 
un tympanon. 

209. Cratère en cloche att. à fr. Naples, Mus. 
Naz. H 2202. - Schefold UKV n° 108; Metzger, Re- 
présentations pl. 48, 2; Dentzer fig. 117; Schäfer VII 
ic, pl. 51, 2. — Vers 370 av. J.-C. - Longue kliné 
avec cing convives allongés: deux aux extrémités, 
tenant une phiale, encadrant les trois jeunes gens au 
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centre, qui sont accompagnés de femmes assises. Au 
dessus de chacun de ces couples Eros en vol. Devant 
le Lit, trois tables rondes, un cratère en calice avec 
un petit pais; à dr. Eros penché vers un petit oiseau. 

210. Cratère en calice att. à £r. St-Petersbourg, 
Ermitage B 2338. — Schefold, UKV n° 239 pl. 15, 
4; Sini, T., «A Symposion Scene on an Attic 
Fourth-Century Calyx-krater in St. Peterburg», 
dans Palagia, O., (éd.), Greek Offerings (2000) fig. 
1-2. — Vers 350 av. J.-C. — Sur un double registre, 
six banqueteurs, quatre en haut, vus de face, deux 
en bas vus de dos; les klinai sont continues. Au 
centre une joueuse d’aulos. A dr. un cratère posé 
au sol et deux hommes debout, dont l’un, phiale 
et oenochoé en main, pourrait être le sympo- 
siarque faisant libation aux dieux (Sini). Trois co- 
lonnes indiquent un lieu construit, difficile à 
définir plus précisément: andron ou sanctuaire. La 
disposition des buveurs, sur deux niveaux, de face 
et de dos, suggère de manière remarquable le 
cercle convivial du symposion. 

211.* Dinos apulien à fr. Londres, BM F 303. 
— RVAp 334, 151 pl. 107: P. de Varese; Hursch- 
mann As4 pl. 15. — Vers 350 av. J.-C. — Trois 
banqueteurs sur un matelas au sol; deux tables et 
une situle devant. A g., deux femmes dont une 
aulète; à dr. une femme alimentant un thymiate- 
rion et un jeune satyre. 

212. (= I 2 c Fumigations 12%) Cratère paestan 
à fr. Vatican, Mus. Greg. Etr. 17370. - RVP 146, 
245 pl. 92: Python; Hurschmann Pi pl. 20. ~ Vers 
350 av. J.-C. - Trois jeunes gens sur une kliné; 
devant, une table, une joueuse d’aulos à g., un pais 
à dr. et un silène endormi sous le lit. Masques de 
théâtre dans le champ, au-dessus des convives, qui 
seraient donc des acteurs, selon Trendall. 

213.* Cratère en cloche campanien à fr. Vien- 
ne, Kunsthist. Mus. IV 4029. — LCS 415, 361: P. 
de Manchester; Hurschmann K14 pl. 4; Dentzer 
fig. 121. — Vers 340 av. J.-C. — Quatre jeunes 
convives, trois vus de face, un quatrième, à g., de 
dos. Au centre une joueuse d’aulos, une situle et 
un petit pais. 

214. Œnochoé campanienne à fr. Naples, 
Mus. Naz. 86056 (RC 145). - LCS 482, 302 pl. 
186, 1-2: P. de LNO; Dentzer fig. 120. — Vers 340 
av. J.-C. — La scène est encadrée par deux portes; 
à g. un serviteur verse le vin d’une amphore dans 
un cratère en calice; à dr. une femme arrive avec 
un plateau chargé de mets, accompagnée par un 
pais. Au centre deux lits, celui de g. avec un bu- 
veur et une femme assise, celui de dr. avec deux 
convives. Devant deux tables et un support de cot- 
tabe. Au-dessus, dans les airs, Eros et un oiseau. 


Monde hellénistique 
SOURCES LITTÉRAIRES 

215. Phylarque, FGrH 81 F 45: sur l'invitation, 
aux repas publics, des femmes des Sybarites. 

216. Diod. 5, 40, 3-4: sur les repas chez les Tyr- 
rhéniens; 17, 115, 6: sur Alexandre à Babylone qui 
sacrifie dix mille victimes et offre un banquet. 
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217. Strab. 15, 1, 53 p. 709: l’absence de repas 
en commun chez un peuple (ici les Indiens) est un 
signe de manque de civilisation; 15, 1, 34 p. 701: 
certains Indiens toutefois pratiquent des repas en 
commun que l’auteur compare aux syssities spar- 
tiates; 16, 4, 26 p. 783: repas en commun chez les 
Nabatéens. 

218. Athen. deipnosophistai: une source princi- 
pale pour l’histoire des repas. Livre 1: sur les repas 
au temps d’Homère; livre 4: repas des Perses, des 
Celtes, des Galates; livre 5: sur les banquets de 
Ptolémée II Philadelphe, sur ceux des rois Séleu- 
cides; livre 8: comparaison entre autrefois et au- 
jourd’hui; livre 12: sur les repas comme signe 
d’une vie de tryphé. 

219. Plut. quaest. conv. 642f644d. — Pour une 
histoire des repas grecs. 


SOURCES EPIGRAPHIQUES 

Voir la liste dans Schmitt Pantel (1992) annexe 
3, 527-544. 

Quelques exemples significatifs classés par ordre 
chronologique: 

220. Décret pour Diogénès. Istros. — IMistria 
1. — I° s. av. J.-C. - Un décret pour Diogenes, 
fils de Diogénès, rappelle la fondation faite par 
son père Diogénès, fils de Glaucios. Cette fonda- 
tion comportait la consécration d’un Mouséion et 
de trois cents statères d’or pour le sacrifice aux 
Muses et le banquet pour le peuple. Or Diogénès 
fils sera le prêtre des Muses et après lui le plus âgé 
de ses descendants de telle sorte, dit le texte, que 
les descendants seront aussi honorés et qu’il sera 
manifeste que le peuple honore tous ceux qui sont 
ses évergètes. 

221. Décrets honorifiques d’Arkésiné d’Amor- 
gos. — IG XII 7, 22. 24. 33. 35. — II° et II° s, av. 
J.-C. — Série de décrets honorifiques pour des 
évergètes. Idem dans les cités de Minoa et Aigialé 
à Amorgos. 

222. Fondations d’Euméne II et Attale II a 
Delphes. - FD II 3, 238 et FD II 8, 87. — II° 
s. av. J.-C. - Deux décrets régissent l’argent 
donné par les deux rois de Pergame pour orga- 
niser un sacrifice, des cérémonies et un banquet. 
Tout est prévu dans les moindres détails, la qua- 
lité et l’origine des victimes, la quantité de vin 
achetée... 

223. Décret en Phonneur de Ménas. — ISestos 
n° 1. — I s. av. J.-C. - La situation économique 
de la cité de Sestos est difficile, elle manque de blé 
en raison de la guerre contre les Thraces; c'est dans 
ces circonstances que Ménas invite la population 
au partage des viandes. 

224. Fondation de Critolaos 4 Aigalé d’Amor- 
gos. — IG XII 7, 515. - Fin du II® s. av. J.-C. - 
L’inscr. rappelle la mémoire d’un jeune homme 
défunt. La gestion des revenus de la fondation 
comme l'organisation des cérémonies sont préci- 
sées. Pour le banquet les épimélètes achètent des 
victimes, sacrifient, s'occupent de l'installation 
matérielle du banquet qui a lieu dans le gymnase, 










du ravitaillement, des distributions et leur rôle 
continue lors de la célébration des concours. 

225. Décrets de Priène. — IPriene 108 (décret 
pour Moschion). 109 (décret pour Hérodès). 111 
(décret pour Kratès). 113-114 (décrets pour Zosi- 
mos). — Is. av. J.-C. - Ces évergètes ont offert 
des repas à la population de Priène alors qu'ils 
étaient stéphanéphores, prêtres de Zeus olympien. 
Hérodès par exemple a offert une collation dans sa 
maison au début de la journée, puis une proces- 
sion amène les victimes du sacrifice aux dieux po- 
liades, des vœux solennels sont prononcés pour la 
prospérité de la ville et après le sacrifice les chairs 
sont consommées en un grand banquet. Quant à 
Zosimos (IPriene 113): «ayant revêtu la stéphané- 
phorie le premier jour du mois de Boédromion, il 
traita dans sa maison, le premier jour de la magis- 
trature tout le monde..., il accomplit ce qu'il 
avait promis, ayant fait prendre place au banquet 
dans le portique sacré, celui de l’agora, tout ceux 
qui avaient été appelés au repas par proclamation, 
avec générosité il fit les dépenses, le premier après 
la guerre il offrit un banquet public lors de la sté- 
phanéphorie, se servant des viandes du sacrifice 
pour le banquet et ne s’abstenant de rien de ce qu’il 
convient pour l'avantage commun... Le dou- 
zième jour du mois d’Artémision, ayant accompli 
le sacrifice prévu par la loi 4 Zeus Kéraunios, il 
donna une part des victimes aux citoyens, aux 
voisins, aux étrangers, aux Romains et aux esclaves 
et il offrit un banquet dans le sanctuaire du dieu 
aux bouleutes et aux magistrats. Lors de la féte des 
Panathénées, ayant sacrifié un boeuf 4 Athéna 
Poliade, et ayant prié pour la concorde commu- 
ne... il ne profita pas de ce qui venait du sacrifice 
pour sa propre dépense, mais ayant invité au 
banquet la Boulè et les magistrats du Bianteion, il 
subvint pour eux aux dépenses de façon généreuse 
et digne de sa propre grandeur d’âme.» 

226. Décret honorifique pour Kléanax. - Ho- 
dot, R., Getty Mus] 10 (1982). — II° s. av. — II° s. 
ap. J.-C. - Kléanax a été prêtre de Dionysos Pan- 
démos et a offert un banquet dans ce cadre, il a été 
prytane et a célébré son entrée en charge par un sa- 
crifice et un banquet, de même lors de la fête dite 
du Korydon, lors de la procession du laurier et lors 
des Kaisarea. Lors de la fête des morts il offre une 
bouillie de grains d’orge et lors du mariage de sa 
fille il invite une grande partie de la cité au repas 
de noces. Ce texte précise aussi les lieux où se tien- 
nent les repas: le sanctuaire de Dionysos, le pryta- 
née, l’agora, la maison de l’évergète et indique aus- 
si le statut des invités, de l’ensemble de la 
population de la cité à des catégories plus restreintes 
comme celle des magistrats. Bref c’est un exemple 
parfait de l'importance des banquets dans une cité. 

227. Décret honorifique pour Epaminondas 
d’Akraiphia. — IG VII 2712. — Is. ap. J.-C. - Cet 
évergète offrit des banquets à la cité lors des fêtes 
sa vie durant: quand il était gymnasiarque, polé- 
marque, agonothète et même sans revêtir de 
charge particulière. 
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228. Décrets de Syros. - IG XII 5, 659-668. — 
IH et III° s. ap. J.-C. — Série de décrets honori- 
fiques pour des évergètes ayant offert des repas. 











DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 
(Voir infra III.C). 


PAULINE SCHMITT PANTEL 
FRANÇOIS LISSARRAGUE (iconographie) 





III. Le banquet dans le contexte funéraire 


A. Le banquet, moment du rituel funéraire 
Repas funéraire perideipnon 

I a lieu après l’ekphora et la mise en terre (at- 
testé en Attique à partir du IV° s. av. J.-C.) chez 
celui qui est le plus familier du mort (231) et/ou 
dans la maison dans laquelle le corps a été exposé 
(232). Les proches parents sont présents (234). La 
présence du défunt en qualité d'hôte est attestée 
tardivement (235). Lors de ces repas on chante des 
thrènes et on fait l'éloge du mort. 


B. Le banquet en l’honneur des morts 

(commémoratif) 

Les cérémonies commémoratives sont organi- 
sées autour de la sépulture le troisième jour, le 
neuvième jour et les autres. Différents rituels ont 
lieu auprès de la tombe. 

Des sources tardives mentionnent l’existence de 
repas d'hommes hypodochai anthropon, les kathedrai. 
Trente jours après le décès, la totalité des collaté- 
raux et les parents par le sang se réunissaient pour 
dîner en l’honneur du défunt. 

Le repas funéraire, qu’il se situe dans la famille, 
au sein d’une association ou de la cité, a pour 
fonction principale de rappeler la mémoire du 
mort, au moins chaque année à l'anniversaire de la 
mort. Le repas est considéré comme un bon moyen 
de raviver le souvenir. On le voit à la fois dans les 
fondations dites funéraires et dans les fondations 
dites commémoratives, en suivant une distinction 
traditionnelle qui est critiquable. 

Les «fondations funéraires» sont celles qui ont 
pour but principal l’entretien du tombeau et du 
culte du mort. Dans le monde grec elles sont 
moins nombreuses que les autres fondations. Sur 
les exemples rassemblés par Laum (238), et qui 
peuvent être complétés, environ la moitié de ces 
fondations ne prescrivent que des gestes relatifs au 
culte des morts. Lorsque la fondation dépasse ces 
prescriptions minima, on trouve les indications 
suivantes: des distributions, des sacrifices, des fêtes 
et réunions sans précisions, des banquets d’associa- 
tions, des banquets publics. Quand la fondation se 
préoccupe d’autres buts que le culte des morts, le 
repas est la prestation privilégiée. En effet quand 
une famille dispose de quelque richesse, un de ses 
premiers soucis est d’élargir le groupe de ceux qui 
participent à ce repas anniversaire, car ouvrir le re- 
Pas aux membres d’une association, voire aux 


membres de la cité, permet que le souvenir du 
mort passe d’une mémoire privée et familiale à une 
mémoire publique et civique. L’élargissement du 
groupe des convives dépend de la fortune du fon- 
dateur et de sa famille. Il est soumis à des 
contraintes matérielles: seules les familles les plus 
riches peuvent y prétendre, comme on a pu le 
montrer à Rome (Andreau). Faire une fondation 
«funéraire» ou une fondation «commémorative» 
n'est pas le fait d’un choix mais d’une contrainte. 
On voit que la distinction entre les deux formes 
de fondation n’a pas de raison d’être: toutes deux 
sont des fondations «funéraires» dans la mesure où 
elles entretiennent la mémoire du mort, mais la 
première ne sort pas du cercle restreint des 
proches, la seconde s'adresse à toute la cité. 

Les fondations dites commémoratives, c’est-à- 
dire celles qui n’ont pas pour objet principal l’or- 
ganisation d’un culte funéraire, prescrivent aussi 
des banquets. Le geste de la fondation est particu- 
lierement interessant. Un fondateur n’est pas sou- 
mis à la pression de l’instant comme peut l’étre un 
magistrat en charge, un évergète. Il pense à l’ave- 
nir et le choix qu'il fait du banquet est réfléchi. La 
formule: «voulant laisser au peuple la mémoire 
de...» revient fréquemment et un fondateur est 
appelé «celui qui est objet de souvenir pour tous». 
La fondation pour un repas public laisse entendre 
que la proclamation du nom du bienfaiteur au 
cœur du banquet pouvait avoir autant d'efficacité 
que son inscription au fronton d’un bâtiment pu- 
blic et que le banquet public était une bonne ma- 
nière de constituer puis de perpétuer le souvenir 
d’un évergète, de le faire entrer dans la mémoire 
de la cité. i 

L’étude de la constitution de la mémoire so- 
ciale dépasse bien sûr largement le domaine des 
banquets: c’est la pratique évergétique dans son 
ensemble qui nous semble être, à l’époque hel- 
lénistique, une des sources principale de la mé- 
moire collective. 

Prenons un exemple. A Istros, au III° s. av. 
J.-C., un décret pour Diogénès fils de Diogénès 
rappelle la fondation faite par son père, Diogénès 
fils de Glaucios (220). Cette fondation comportait 
la consécration d’un Mouseion et de trois cents sta- 
tères d’or pour le sacrifice aux Muses et le banquet 
pour le peuple. Or Diogénès fils sera le prêtre des 
Muses, et aprés lui le plus agé de ses descendants, 
de telle sorte, dit le texte, que les descendants se- 
ront aussi honorés et qu’il sera manifeste que le 
peuple honore tous ceux qui sont ses évergètes. On 
voit par cet exemple à quel point la mémoire ci- 
vique, qui est une forme de réciprocité, joue un 
rôle important dans la reproduction du système 
social et du pouvoir politique. La fondation est re- 
connue par un vote de la cité: c’est un acte officiel. 


C. L’iconographie funéraire du banquet 

Il faut distinguer l’iconographie du banquet 
funéraire des représentations de banquet en 
contexte funéraire. La première catégorie d'images 
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est en fait peu fréquente, ou plutôt difficilement 
identifiable. De nombreuses images de banquet ne 
spécifient pas le contexte ou les circonstances dans 
lesquelles le repas prend place. 

Dès l’époque géométrique on peut reconnaître 
autour du lit du défunt, parmi les personnages ras- 
semblés pour l’honorer, certains individus qui por- 
tent des aliments, destinés sans doute à être 
consommés en son honneur (260). De même, sur 
une scène de prothésis apulienne (261), des tables 
chargées de vases sont apportées par des serviteurs 
en l'honneur du mort, Archémoros, visible sur son 
lit funéraire. 

Un grand nombre de représentations de ban- 
quet figure sur des monuments funéraires, et le 
contexte est dès lors déterminant. La plupart de ces 
monuments appartiennent aux limites du monde 
grec: on les rencontre (dans létat actuel de la do- 
cumentation) en Occident à Paestum, au Nord en 
Macédoine, en Grèce de l'Est, particulièrement en 
Lycie, à Chypre. Ce sont des peintures murales, 
des sarcophages ou des reliefs rupestres. Dans tous 
ces cas, le dispositif funéraire est évident, mais la 
nature du banquet reste peu précisée. 

A Paestum (245) comme à Elmali (246) ou à 
Agios Athanasios (248) l’espace de la tombe est in- 
vesti par la peinture qui fait de la chambre funé- 
raire un espace sympotique, selon une modèle fré- 
quent dans le monde étrusque. Sur le sarcophage 
de Golgoi (249), le banquet collectif est associé à 
des scènes de chasse qui renvoient au statut du dé- 
funt de son vivant. Les reliefs Lyciens, qui forment 
une série plus importante, mettent en évidence le 
rôle du souverain, quel qu’il soit, banquetant sou- 
vent seul, parfois au premier rang d’un groupe 
plus large (252). 

Le dispositif de l’'Hérôon de Trysa (253) est 
particulièrement remarquable et pourrait consti- 
tuer une exception. La longue frise qui se déroule 
en haut du mur de l’enclos funéraire comporte de 
nombreux thémes: combats, scénes mytholo- 
giques. Une scéne de banquet apparait la ot, 
contre ce mur d’enclos, subsistent les traces d’une 
structure architecturale destinée à la tenue de ban- 
quets en l’honneur des défunts. La coïncidence 
entre le lieu et l’image ne peut être fortuite: 
l’image générique du banquet est ici clairement liée 
à une pratique de banquet rituel. 

L'hypothèse qui fait de toute image de banquet 
sur un monument funéraire la représentation d’un 
«repas funéraire», largement répandue dans la lit- 
térature archéologique sous l'étiquette de « Toten- 
mahl», mest pas acceptable sans examen, comme 
Va montré Dentzer. Si la typologie de ces repré- 
sentations — un banqueteur allongé, parfois accom- 
pagné d’un personnage féminin assis au pied du lit 
- est fréquente sur les reliefs funéraires d'époque 
classique et surtout hellénistique, il n’en est pas 
pour autant assuré que ce repas soit un repas en 
l’honneur du mort. Le lit est le plus souvent isolé 
et le banqueteur traité, non comme un convive 
dans un groupe, mais comme un personnage par- 


ticulier, mis en valeur dans son activité de ban- 
queteur. On y verra plus volontiers l’image d’un 
statut et d’une opulence heureuse; non pas la vie 
dans l’au-delà, comme on l’a parfois suggéré, mais 
plutôt la représentation du mort comme figure 
héroisée. La typologie des reliefs au banquet se 
développe d’abord dans la série des reliefs votifs, 
dont on a vu comment ils construisaient ce schéma 
en rapport avec le sacrifice ou avec la priére des 
dédicants tournés vers le héros ainsi évoqué. 

A partir du moment où tout défunt devient — 
plus ou moins métaphoriquement — un héros, en 
particulier en Asie Mineure, ce schéma peut s’ap- 
pliquer au défunt qu’il caractérise. L'exemple d’un 
relief thasien (257) aide à comprendre ce change- 
ment sémantique. On y voit un seul banqueteur 
accompagné d’un échanson. En haut du relief une 
inscription lacunaire désigne les «gynaikonomoi», 
magistrats de la cité, dédicataires de ce relief votif, 
et que l’image d’une figure isolée ne peut re- 
présenter. Une seconde inscription, postérieure, 
marque un réemploi du relief: elle est placée sous 
la figure de l’échanson et nomme, selon le formu- 
laire des inscriptions funéraires, « Apollonios, fils 
de Démétrios, diakonos». L’inscription récupère 
l’image du serviteur comme référent du diakonos. 
On voit ici nettement le même type iconogra- 
phique passer du contexte votif au contexte funé- 
raire, et le thème du banquet passer d’un champ 
sémantique à un autre. 

D'autres reliefs ont été interprétés comme des 
banquets où figure le défunt que vient emporter 
Charon sur sa barque. Mais il est peu probable que 
le navire représenté sur la stèle 259 soit celui du 
passeur des enfers, et l’on y verra plutôt le signe 
du statut du défunt ou une allusion à sa disparition 
en mer. 

Le schéma du banqueteur, d’abord appliqué au 
héros à qui on dédie son image, passe ainsi dans le 
domaine de l'imagerie funéraire, non seulement 
sur les reliefs, mais aussi sur les stèles, où l’image 
est accompagnée d’inscriptions qui désignent clai- 
rement le défunt (256). 


BIBLIOGRAPHIE: Ahlberg (1971); Andreau (1977); 
Bruck (1926); Cumont (1942); Dentzer (1982); Fabricius 
(1999); Georgoudi (1988); Kamps (1937); Laum (1914) 
(1964); Modrzejewski (1963); Murray, (1988); Schmitt Pan- 
tel (1982); Veyne (1976). 


CATALOGUE 
SOURCES LITTÉRAIRES 
Perideipnon 

229. Hegesippos Adelphoi, PCG V fr. 1 (= Athen. 
7, 290b). 

230. Aristot. fr. 611, 60 Rose. — «Quand ils 
l'ont transporté, ils font un banquet» (euochountai). 

231. Demosth. 18, Sur la couronne 288. — Evo- 
quant les funérailles publiques des citoyens morts 
pendant la bataille de Chéronée (338) il précise que 
les pères et les frères «devaient faire un repas funé- 
raire (epiSeurvoy) chez celui qui était le plus fa- 





























milier (oixetoréræ) des morts comme dans les 
autres cas c'était la coutume». 

232. Men. Aspis 232-233. — Le meptdeunvov avait 

lieu dans la maison dans laquelle le corps avait été 
exposé. 
233. Cic. leg. 2, 63. - C. explique que depuis 
Cécrops, les Atheniens organisaient un festin «au- 
quel prenaient part les parents du mort portant des 
couronnes, en presence desquels on ne pouvait 
dire, à la gloire du mort, rien que la vérité — car 
on considérait comme impie de mentir. Ainsi 
étaient accomplis les derniers devoirs». 

234. Lukian. luct. 24. — Lors du repas les 
proches parents (prosekontes, collatéraux) étaient 
présents. Ils réconfortaient les parents (goneis) au 
sujet de celui qui était mort et les persuadaient de 
manger un peu, après trois jours de jeûne. 

235. Artem. 5, 82: — Présence du défunt en 
qualité d’hòte. 

236. Sur les thrénes chantés lors du banquet: 
«désormais il sera couché dans la terre ... et mau- 
ra pas sa part des symposia, des lyres et du doux 
son des flûtes» Page, PMG fr. adesp. 1009; Page, 
LGS p. 252 adesp. fr. 1009 (= Plut. non posse sua- 
viter 26). 

237. Repas commémoratifs (kathedrai). Anecd. 
Bekker p. 268 s.v. kathedrai; Phot. s.v. «kathedra». 


SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 
Fondations «funéraires» 

238. Laum II, distributions: n° 17. 60. 82; sa- 
crifices: n°% 57. 120; fêtes: n°% 14. 44. 203; banquets 
d'associations: n° 43. 45. 75. 117. 175 et peut-être 
44; banquets publics n° 31. 35. 173. 178. 205 et 
peut-être 120. 


Fondations (quelques exemples) pour 

des repas 

239. Fondation de Diomédon à Cos. — ICos 36. — 
Fin IVSs. av. J.-C. 

240. Fondation d’Epicteta 4 Théra. — IG XII 
3, 330. — 200 av. J.-C. 

241. Fondation d’Eumène II de Pergame 
Delphes. - FD II 3, 238. — 160-159 av. J.-C. 

242. Fondation d’Attale II de Pergame 
Delphes. — FD III 3, 190. — 160-159 av. J.-C. 

243. Décret de fondation. Didymes. - IDidyma 
488. — II° s. av. J.-C. 

244. Fondations à Ephèse. — IEphesos VI 2115; 
VII 3072; VII 4123; VII 3216. 3245. 3860 (à Ephè- 
se et dans les environs, date: ap. J.-C.). 


pe 


pe 


SOURCES ICONOGRAPHIQUES 
Image du banquet en contexte funéraire 
245. Tombe dite «du Plongeur». Paestum, Mus. 
Naz. - Napoli, o.c. 207; Dentzer R 342 245-248 fig. 
584-586. — Vers 475 av. J.-C. — Les parois du caveau 
sont décorées de trois lits de banquet sur chaque 
long côté; sur un des petits côtés, un serviteur près 
d’une table où est posé un cratère, sur l’autre, arri- 
vée de deux comastes précédés par un aulète. La dal- 
le de couverture représente un plongeur. 
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246. Tombe lycienne. Kizibel (Elmali). - AJA 
75 (1971) pl. so; Dentzer R 33, 224-226 fig. 223. - 
Vers 525 av. J.-C. — Frise principale de la paroi 
ouest du tombeau: un seul lit, où se tient un 
couple, table, chien sous le lit. 

247. Tombe lycienne. Karaburun II (Elmali). — 
AJA 77 (1973) pl. 44; Dentzer R 34, 227-230 fig. 
224-226. — Vers 470 av. J.-C. - Un banqueteur 
couché, une femme debout à la tête du lit, et deux 
serviteurs de part et d’autre. 

248. Tombe macédonienne. Agios Athanasios. 
— Tsibidou-Avloniti, M., dans Stamatopoulou, 
M./Yeroulanou, M. (éds.) Excavating Classical 
Culture (2002) 91-97 pl. 22-23; ead., dans Pontran- 
dolfo, A. (éd.), La pittura parietale in Macedonia e 
Magna Grecia (2002) 37-42 pl. 6-7 (même texte 
avec des fautes, photos différentes). — Dernier 
quart du IV® s. av. J.-C. - Frise au-dessus du lin- 
teau de l'entrée; six hommes sur trois lits, une 
femme assise sur un des lits joue de la cithare; à 
g., debout, une joueuse d’aulos et derrière elle un 
jeune serviteur, enfin un kylikeion. La partie g. de 
la frise représente l’arrivée d’un komos: trois cava- 
liers et leurs serviteurs. La partie dr. montre huit 
jeunes guerriers macédoniens. 

249. Sarcophage chypriote. New York, MMA 
74.51.2451 (Myres 1364). De Golgoi. - Dentzer R 
6 240-243 fig. 185-188; Karageorgis, o.c. 165, 
204-220 n° 331. — Vers 475-450 av. J.-C. — Sur un 
des longs côtés, quatre lits de banquet avec un 
homme allongé et, dans trois cas, une femme 
assise. À g., sous un arbre, un cratère à volutes, 
au centre une joueuse d’aulos, à dr. un jeune 
échanson. 

250. Sarcophage de Kisöldün. Çanakkale, 
Mus. — Sevinç, N., Studia Troica 6 (1996) 251-264 
fig. 14 —15. ~ Vers 530-520 av. J.-C. — Face princ.: 
sacrifice de Polyxène. Sur lun des petits côtés: 
deux femmes voilées assises en vis-à-vis sur un lit, 
entourées de trois femmes debout, dont Pune tient 
une patère et une oenochoé, seuls indices d’un 
symposion. 

251. Relief rupestre. Limyra, in situ. — Dentzer 
R 36 fig. 229-230. — IV® s. av. J.-C. — Au-dessus 
de l’entrée du tombeau, relief: deux banqueteurs 
sur deux lits. 

252.* Reliefs du Monument des Néréides. 
Londres, BM 903. De Xanthos. — Dentzer H so 
420-427 fig. 291-297; Childs, W./Demargne, P., 
Fouilles de Xanthos VII (1989); Rolley, C., La 
Sculpture grecque II (1999) 226-232 fig. 227. — Vers 
380 av. J.-C. - Frise nord de la cella: le dynaste au 
banquet et une serie de banqueteurs (plaque 898a). 
Sur la frise ouest, sacrifice (plaque 905). 

253.* Heroon de Trysa. Vienne, Kunsthist. 
Mus. — Dentzer R 44, 408-411 fig. 254-272; Rol- 
ley, 0.c. 252, 233-235; Oberleitner, W., Das He- 
roon von Trysa (1994). - Vers 380-370 av. J.-C. — 
Dans un angle intérieur de la frise, scène de ban- 
quet qui surplombe un espace aménagé pour des 
banquets à l’intérieur de l’enclos funéraire. 
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Stéles et reliefs funéraires 

254.* Stèle funéraire attique. Athènes, Mus. 
Nat. 997. — Dentzer R 211 fig. 467; Clairmont, 
Tombstones 2. 385. — Vers 350 av. J.-C. - Un 
homme sur un lit, une femme assise au pied du lit. 
Inscr.: «Pyrrias Thettale Pyrriou gyne». 

255.* Stèle funéraire fr. Athènes, Mus. Nat. 
971. D’Athènes. - Dentzer R 209 fig. 465; Clair- 
mont, Tombstones 2. 278 — Début du IV® s. av. J.-C. 
— De part et d’autre d’une grande loutrophore en 
relief, la stéle est décorée 4 g. d’un banqueteur al- 
longé (Gelon), 4 dr. d’un homme barbu, debout 
main sur le front (Kallistratos). 

256.* Stéle funéraire bithynienne. Paris, 
Louvre MND 1775. — Pfuhl/Möbius 1651; Fabri- 
cius fig. 35; Hamiaux, SculptLouvre II n° 177. — 2° 
moitié du II° s. av. J.-C. - Un homme allongé 
sur un lit couronne la femme qui est assise au pied 
du lit; il est lui-même couronné par un jeune 
homme è dr. Inscr.: «Ménios, fils d’Hermaios/sa 
femme Nikopolis/son fils Démétrios/Salut». 

257.* Relief votif réemployé. Thasos, Mus. 29. 
— Dentzer R 320 fig. 569; Pouilloux, J., Recherches 
sur l’histoire et les cultes de Thasos I (1954) pl. 45, 5; 
Chamoux, F., REG (1959) 364-365. — Début II° s. 
av. J.-C. - Un homme, sur une kliné, lève un rhy- 
ton; à g. un échanson puise au cratère. Au bandeau 
sup. l’inscr. très effacée mentionne les « gynaikono- 
moi» de la cité. Sous l’échanson une inscr. du II° s. 
av. J.-C. nomme: « Apollonios Demetriou diako- 
nos». Les deux inscr., de date et de type différents, 
suggèrent, selon Chamoux, un changement de 
fonction de ce relief, d’abord votif puis funéraire. 

258. Oenochoé en marbre. Paris, Louvre MA 
3229. D’Athénes. - Deubner pl. 15; Dentzer R 
207, 354 fig. 464; Hamiaux, SculptLouvre I 228 n° 
241. — IVS s. av. J.-C. - La panse de ce chous est 
ornée d’un bas-relief: un banqueteur sur un lit, 
une femme debout à g., avec un panier et une 


situle. Le vase a probablement une fonction funé- 
raire (bouchon d’une loutrophore?). 

259.* (= LIMC I Charon I 57*) Relief funé- 
raire. Athénes, Céramique P 692. Du temenos de 
Lysimachidés. - Dentzer R 199 fig. 457. — Vers 350 
av. J.-C. - Deux hommes barbus devant une 
table, encadrés par deux femmes assises; au pre- 
mier plan un homme assis dans un bateau à plu- 
sieurs rames. Parfois pris pour Charon venant em- 
porter l’un des banqueteurs, ce marin marque plus 
probablement le statut du défunt. 


Banquets liés aux funérailles, nourriture 
offerte au défunt 

260. Cratère att. géométrique. New York, 
MMA 14.130.15. — JHS 86 (1966) pl. 1-3; Ahlberg- 
Cornell n° 22 fig. 22 a-i; Lissarrague, F., Vases 
grecs (1999) fig. 88-89. — Vers 750 av. J.-C. - 
Scène de prothésis; à dr., certains des guerriers 
portent des chapelets d'animaux morts: oiseaux, 
poissons, quadrupèdes. 

261.* (= LIMC I Archemoros 10*) Cratère à 
volutes apulien è f.r. Naples, Mus. Naz. 81394 (H 
3255). De Ruvo. — RVAp II 496, 42: P. de Darius. 
— Vers 340 av. J.-C. - Dans un naïskos, Hypsipy- 
le, Eurydike et Amphiaraos. En dessous, prothésis 
d’Archémoros; à dr. deux serviteurs portent sur la 
tête des tables chargées de vases. Tous les noms 
sont inscrits. 
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L’Orient ancien sémitique connait des associa- 
tions conviviales nommées marzeah, attestées à 
Ugarit et dans la Bible. Certains y voient une 
forme du culte funéraire. À l’époque romaine, le 
terme (habituellement traduit par «thiase») déno- 
te plutôt un collège voué au culte religieux. L’ins- 
titution du banquet sacré est le mieux connue à 
Palmyre, mais elle est aussi bien attestée parmi les 
Nabatéens. 


Banquets religieux 

A Palmyre, on connaît le thiase de Bél, dont le 
symposiarque, à charge annuelle, était le plus haut 
dignitaire religieux de la cité, mais on y connaît 
aussi d’autres thiases (de Baalshamîn, d’Agliböl et 
Malakbel). Plusieurs salles de banquet ont été dé- 
gagées, à Palmyre même (3-6) et dans la steppe en- 
vironnante (7), comme à Doura-Europos (8-10). 

Notre information provient essentiellement des 
tessères qui servaient probablement de billets d’ad- 
mission aux banquets et dont il existe plus d’un 
millier de types connus. Elles représentent un ou 
plusieurs prêtres étendus (16-19), souvent des ac- 
cessoires de banquet (cratères, amphores [20-21], 
cruches [18. 20-21], louches [20-21]) et des 
figures divines (15-16) ou leurs symboles, et com- 
portent de brèves inscriptions, principalement les 
noms des dieux ainsi honorés (20-21) et des mor- 
tels qui offrent ces repas (21). Les tessères annon- 
cent parfois des rations du vin qui accompagnait 
les viandes sacrificielles (17). 

Les salles de banquet (araméen smk’, grec 
Avdpwv, ouu.röcıov) comportaient habituellement 
des banquettes latérales et, au fond, une image di- 
vine en relief dans une niche située face à l’entrée 
(5. 8), un autel placé devant et parfois un cratère 
en pierre. 

Les «petits temples» à Hatra (14), dont une 
douzaine ont été fouillés, partagent les caractéris- 
tiques des salles de banquet syriennes, sauf qu'ils 
sont barlongs, avec la niche et la porte au milieu 
des parois longues. En revanche, les grands liwans 
du sanctuaire principal sont moins larges que pro- 
fonds; ces salles voûtées ouvertes semblent aussi 
avoir été vouées aux banquets. 

Sur les quelque cent onze salles de banquets ré- 
pertoriées à Pétra (cf. Tarrier [1986] 254; Nehme), 
beaucoup avaient une vocation cultuelle, attestée 
par la presence d’inscriptions les identifiant comme 
lieux de réunion d’un thiase (11) ou donnant une 
liste de ses membres (13). Ces réunions étaient di- 
rigées par le rab marzeah, équivalent probable du 
symposiarque grec. Les salles de banquet naba- 
téennes sont taillées dans la roche, comme à Pétra 
et autour de ce site, ou construites dans l’enceinte 
des sanctuaires, comme à Khirbet Tannur et Khir- 
bet edh-Dharih. A Pétra, elles peuvent être cou- 
vertes ou en plein air, munies de trois banquettes 
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(triclinium: 12), de deux seulement (biclinium: 11) 
ou encore ne comporter qu’une seule banquette en 
forme de fer 4 cheval (stibadium: 13); elles sont sou- 
vent accompagnées de niches pour les lampes ou les 
bétyles (12), de bassins et parfois de citernes (12). 


BIBLIOGRAPHIE: Dirven, L., «Banquet Scenes from 
Hatra», à paraître dans ARAM 17 (2005); Kaizer, T., The 
Religious Life of Palinyra (2002) 220-234; Milik, J. T.,* Dé- 
dicaces faites par des dieux (1972) 107-217; Nehme, L., «L’es- 
pace cultuel de Petra à l’époque nabatéenne», Topoi 7/2 
(1997) 1032-1033; Seyrig, H., «Les tessères palmyréniennes 
et le banquet rituel», dans Mémorial Lagrange (1940) 51-58 
(= Scripta Varia [1985] 313-322); Tarrier, D., «Les triclinia 
cultuels et salles de banquet», Le Monde de la Bible 14 (1980) 
38-40; ead., «Les installations de banquet de Pétra», RBibl 
93 (1986) 254-256 pl. 4b; ead., « Banquets rituels en Palmy- 
réne et en Nabaténe», Aram 7 (1995) 165-182; Will, E., 
«Les salles de banquet de Palmyre et d’autres lieux», Topoi 
7/2 (1997) 873-887. 


SOURCES LITTERAIRES 

1. Strab. 16, 4, 26. - A propos des Nabatéens: 
«Ils font des repas en commun (cvocttia) de treize 
personnes, et ils ont deux musiciens pour chaque 
banquet (cuprrociw).» Strabon précise que le roi 
lui-même offre des banquets, mais que personne ne 
boit plus que onze coupes, en utilisant chaque fois 
une coupe en or différente. 


SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

2. Inscr. palmyrénienne du sanctuaire de Baal- 
shamin. - Dunant, C., Le sanctuaire de Baalshamin 
a Palmyre III. Les inscriptions (1971) n° 21; Milik 
120; Hillers, D. R./Cussini, E., Palmyrene Aramaic 
Texts (1996) 0177; Kaizer 81-82. — 59-68 ap. J.-C. 
- «Au mois d’Elul de l’année 37[.], les membres de 
la confrérie (m/rzh) ont fait cette salle de banquet 
et ont offerte 4 Baal-Shamin et Durahlun, les 
dieux bons...». 


REALIA 

Cf. etiam 15-21. 

3. Salle de banquet au sanctuaire de Bél 4 Pal- 
myre. — Will 874-878 fig. 1-3. - I% s. ap. J.-C. - 
Grande piéce oblongue (33,50 sur 10,75 m) aux 
banquettes latérales, ouverte sur le long côté vers 
le grand autel et la cella par des arcades entre 
colonnes. On estime que la salle pouvait accom- 
moder plus d’une centaine de convives. Un canal 
passe par-dessous depuis l'autel; on y a retrouvé 
un grand nombre de tessères. 

4. Salle de banquet au sanctuaire de Baalshamin 
à Palmyre. — Collart, P./Vicari, J., Le sanctuaire de 
Baalshamin à Palmyre (1969) I 30. 63-65; Il pl. 38, 
3; 39, 3. — IT s. ap. J.-C. - Le bâtiment a été sa- 
crifié pour faire place au temple de 130 ap. J.-C., 
mais une banquette inscrite est remployée sous le 
portique nord de la cour du temple. 
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5. Salle de banquet de l’Agora de Palmyre. - 
Seyrig, H., CRAI (1940) 237-249 (= Scripta Varia 
[1985] 235-248) fig. 238. 243; Will 880 fig. 4. — II° 
s. ap. J.-C. — Située 4 l’angle sud-ouest de l’Ago- 
ra, cette salle contient des banquettes pouvant ac- 
cueillir une quarantaine de personnes et une niche 
pour un relief, au fond, face à la porte. 

6. Palmyre, temple d’Allat. - Gawlikowski, 
M., RA [1977] 263 fig. 7. - Une banquette est 
remployée au IV® s. dans la cella, le long de la pa- 
roi à dr., près de l’autel. La présence de banquettes 
dans la cella au I" s. nest pas assurée. 

7. Palmyrène du Nord-Ouest. - Schlumberger, 
D., La Palmyrene du Nord-Ouest (1951) 101-105. — 
I°-II° s. ap. J.-C. — Plusieurs salles de banquet 
dans les sanctuaires rustiques de la steppe: au sanc- 
tuaire d’Abgal à Khirbet Semrine, à Khirbet Ra- 
madan, temples À et B, à Marzouga, temples G et 
H, Legteir, Ras ech-Chaar, Khirbet es-Sané. 

8. Doura-Europos, temple d’Aphlad. - Hop- 
kins, C., dans Excavations at Dura. Preliminary Re- 
port V (1934) 98-130; Milik 136-140. — 54 ap. J.-C. 
— Une salle munie de banquettes sur trois côtés, au 
centre un relief cultuel. Fondée par une association 
comme &vOpov. 

9. Doura-Europos, temple de Zeus (dit des 
dieux palmyréniens), salle K. - Cumont, F., 
Fouilles de Doura-Europos 1922-1923 (1926) 37-38; 
Milik 125-127; Dirven, L., The Palmyrenes of 
Dura-Europos (1999) 295-298. - Offerte par 
leunuque Otès après 160 ap. J.-C. — Gradin bas 
sur trois côtés, au fond édicule distyle; gravée sur 
le mur sud, à dr. de l’édicule, une liste donne sans 
doute les noms des douze membres du thiase, 
dont des femmes, ainsi que les noms du personnel 
(cf. Milik 126-127). 

10. Doura-Europos, temple d’Adonis. - 
Brown, F. E., Excavations at Dura. Preliminary Re- 
port VII-VIII (1939) 135-179; Milik 140. — IT s. 
(dernier état). - Une rangée de piéces avec ban- 
quettes donnant sur la cour. Des salles analogues 
se retrouvent dans d’autres sanctuaires de Doura, 
p. ex. ceux d’Artemis, d’Atargatis. 

11. Salle de banquet du Deir, è Petra. - Dal- 
man, G., Petra und seine Felsheiligtiimer (1908) n° 
446; Zayadine, F./Farajat, S., ADAJ 35 (1991) 
282-284. — Biclinium avec, dans la paroi du fond, 
les traces d’un bétyle arasé. Une inscr. gravée à 
proximité (RES 1423) atteste qu'il s'agissait d’un 
lieu de rassemblement pour le thiase du roi divi- 
nisé Obodas I. 

12. Sanctuaire d’al-Madhbah, 3 Petra. - Mc- 
Kenzie, J., The Architecture of Petra (1990) 172 pl. 
169-170. — I s. ap. J.-C. — Ce «haut-lieu», au- 
quel conduisent deux voies processionnelles, com- 
prend un vaste triclinium taillé dans la plate-forme 
rocheuse (14,50 sur 6,50 m), un podium entaillé 
d’une mortaise pour recevoir des bétyles, un autel 
et une citerne. 

13. Stibadium D398 è Pétra. — Nehmé 1033. — 
Dans ce stibadium ont été découvertes sept signatures 
de membres d’un thiase (RES 1430) ainsi qu’une dé- 


dicace en l’honneur du dieu ’al-Kutba (Milik, J. 
T./Teixidor, J., BASOR 163 [1961] 22-23). 

14. Hatra. — Les «petits temples» (IS-IIE s.) 
seraient autant de salles de banquet selon l’hypo- 
thèse très plausible de Dirven. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 
Tessères palmyréniennes 

15. RTP 245. - Héraklès étendu au banquet, 
avec sa massue. Au revers, bustes de Aglibôl et 
Malakbel. 

16. (= LIMC III, Dionysos [in per. or.] 48*) 
RTP 14. — A: Dionysos étendu sous une vigne, 
demi-nu, thyrse en main, inscr.: «prêtres de Bêl»; 
B: un prêtre étendu; à ses pieds un serviteur, qui 
tient une cruche, lui tend une coupe. Cf. etiam 
LIMC III, Dionysos [in per. or.] 49* (RTP 202): 
Dionysos étendu, avec canthare. 

17. RTP 696. — A: inscr. «une mesure et de- 
mie; (vin) lourd (?), dans le banquet» selon RTP, 
ou «vin, pain et la moitié de la (nourriture) sacrée, 
pendant un symposion» selon Milik 191-192. B: 
prêtre étendu sur une couche; à ses pieds, un ser- 
viteur lui tend une coupe et tient de l’autre main 
une cruche. 

18. RTP 809. - À: prêtre étendu sur une 
couche; dans le champ une cruche. B: neuf cruches 
disposées sur trois rangs. Milik 189 rapproche 
cette image de la coutume nabatéenne relatée par 
Strabon (1). 

19. RTP 25. — A: trois prêtres étendus sur une 
couche, tenant une coupe; inscr. «les prêtres de 
Bêl». B: un serviteur plonge une louche dans une 
amphore pour remplir une coupe qu’il tient de la 
main g. De nombreuses autres tessères montrent 
des prêtres étendus; le mortier sacerdotal et des 
inscriptions identifient les personnages comme 
prêtres de Bêl, mais d’autres dieux lui sont souvent 
associés. 

20. RTP 85. — A: Inscr. ’gn bl, «Etends-toi, 
Bêl» (trad. RTP) ou «coupe, banquet, de Bél» 
(trad. Milik 108. 149). B: amphore dans laquelle est 
plongée une louche, flanquée d’une cruche à dr. et 
d’un autre récipient à g.; au pourtour, couronne 
faite de deux palmes. 

21. RTP 81. — À: inscr. mentionnant Bêl et la 
famille des bene gwgw. B: cruche, amphore et 
louche. Pour de nombreuses autres images d’ins- 
truments du banquet sur les tessères, cf. RTP 199 
(index). 


Banquets funéraires 

Des reliefs représentant les défunts et leur fa- 
mille au banquet sont un motif très fréquent dans 
l’art de Palmyre. Emprunté au répertoire hellénis- 
tique (Will), il présente plusieurs variantes figées, 
avec toujours le personnage principal étendu sur 
une klinè, vase à la main; ses enfants ou serviteurs 
tiennent souvent des ustensiles de repas. On pen- 
se généralement qu'il s’agit de tableaux de la vie 
familiale ici-bas (Seyrig). Cependant, les images de 
Dionysos étendu sous une vigne, provenant des 




































































tombeaux, permettent aussi d’y voir une image de 
la félicité espérée dans l’au-delà. 

A Pétra, parmi les nombreuses salles de banquet 
recensées, plusieurs, situées à proximité de tombes, 
avaient une fonction funéraire: les confréries s’y 
réunissaient probablement pour commémorer les 
défunts autour d’un repas sacré (cf. 23). 


BIBLIOGRAPHIE: Makowski, K., « La sculpture funé- 
raire palmyrénienne et sa fonction dans l'architecture sépul- 
crale», Studia palmyrenskie 8 (1985) 69-130; Seyrig, H., «Le 
repas des morts et le ‘banquet funébre’ 4 Palmyre», AAAS 
1 (1951) 1-11; Will, E., «Le relief de la tour de Kithôt et le 
banquet funéraire à Palmyre», Syria 28 (1951) 70-100. 





REALIA 

22. Triclinium 235 associé au «tombeau du Sol- 
dat romain». Pétra, wadi Farasa. McKenzie, o.c. 
12, 148-149 pl. 103-104. — 1°° moitié du I° s. ap. 
J.-C. - Les parois de cette grande salle de banquet 
sont ornées de demi-colonnes encadrant des 
niches; le tout était recouvert de stuc. 

23. Biclinium du «Tombeau aux urnes». Pétra, 
wadi al-Kharrûbeh. - Zayadine, F., dans Lindner, 
M., éd., Petra und das Königreich der Nabatäert (1983) 
241 fig. 29. - 2° moitie du I s. ap. J.-C. - La salle 
intérieure est munie de deux banquettes se faisant 
face et abrite une tombe à fosse ainsi qu’un loculus 
creusé dans le prolongement de l’une des ban- 
quettes. À l'extérieur du monument sont gravées six 
inscr. constituant sans doute une liste de membres 
de la confrérie qui se réunissait dans la salle. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

24. (= LIMC II Dionysos [in per. or.] 46) 
Peinture murale dans un hypogée. Palmyre, né- 
cropole sud-ouest. - Ingholt, H., Acta Archaeolo- 
gica 3 (1932) 14 pl. 4; Colledge, M. A. R., The Art 
of Palmyra (1976) pl. 118. - Milieu du III° s. ap. 
J.-C. - Dionysos étendu sous une vigne, une cou- 
pe dans la main dr. 
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25. Mosaique dans une grotte funéraire. Envi- 
rons d’Edesse. — Drijvers, H. J. W./Healey, J. F., 
The Old Syriac Inscriptions of Edessa and Osrhoene 
(1999). — Inscr. Zaydallat fils de Barba‘afamîn, 218 
ou 228 ap. J.-C. - Le fondateur est représenté 
étendu sur une couche, accompagné de sa femme 
assise et de ses enfants debout. 

26. Fr. de relief. Palmyre, tour funéraire 65. — 
Gawlikowski, M., «Un banquet dionysiaque à 
Palmyre», Etudes et Travaux du Centre d’archéologie 
méditerranéenne de l’Acad. polonaise des sciences 15 
(1986) 158-161. — IT s. ap. J.-C. - Un personnage 
couché sous une vigne, nu, les jambes drapées. 

27. Trois sarcophages. Palmyre, nécropole 
sud-ouest, hypogée «des Trois Frères». — Starcky, 
J./Gawlikowski, M., Palmyre (1985) 127 fig. 16. — 
1èt€ moitié du II° s. ap. J.-C. — Au fond de l’exèdre 
nord, trois sarcophages, dont les couvercles figu- 
rent les défunts allongés au banquet, sont disposés 
en fer è cheval, comme dans le triclinium d’une 
salle de banquet. 

28. Plaques de fermeture de loculi. a. Palmyre, 
Mus. 2253/8113. De Palmyre. - Moi, Zenobie reine 
de Palmyre, cat. expo. Paris (2001) n° 149 (fig.). — 
Vers 200 ap. J.-C. - Un homme étendu sur un 
épais matelas, une coupe à la main g.; à ses pieds, 
un garçon debout lève une autre coupe. - b. Cle- 
veland Mus. of Art 64.359. De Palmyre. - Ma- 
kowski 129 n° 4; Parlasca, K., dans Archéologie et 
histoire de la Syrie IL (1989) 546-547 fig. 203. - 
Même représentation, mais l’homme lève la main 
dr. au-dessus de la tête, dans l'attitude du Diony- 
sos couché. 

29. Reliefs rupestres dans des caveaux funé- 
raires. Edesse et les environs. — Drijvers/Healey, 
0.c. 25, 68 pl. 9; 69 pl. 10; 73 pl. 12 (Seleukos fils 
de Mogimu, 201 ap. J.-C.). - Même représenta- 
tion que sur 25. 
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Il banchetto e il simposio nel mondo etrusco 
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Prima di affrontare l'esame del repertorio ico- 
nografico, è necessario proporre alcune osservazio- 
ni di metodo. 

In questa sezione si è operata una netta distin- 
zione tra il tema del banchetto e quello del simpo- 
sio: due categorie distinte, connesse a forme di 
consumo e di rappresentazione sociale che non è 
possibile omologare, pena la perdita della rispetti- 
va carica significativa. 

La preferenza con cui, nel corso del tempo, uno 
dei due temi è selezionato nell’immaginario etru- 
sco dipende dalle forme di autorappresentazione 
prescelte dai ceti dominanti per legittimare la pro- 
pria supremazia. 

L’evocazione del tema del banchetto è dappri- 
ma funzionale ad esprimere lo «stile di vita» pro- 
prio dell’aristocrazia del periodo orientalizzante: 
quella che proclama la propria affinità con il mon- 
do degli eroi omerici e, al tempo stesso, ostenta 
una tryphè non dissimile da quella dei dinasti orien- 
tali (Rathje 1; 3; Delpino). 

Il consumo cerimoniale del vino e delle carni, 
bollite e arrostite, è — come noto — celebrato ne- 
gli straordinari servizi delle tombe principesche 
dell’Etruria tirrenica fin dallo scorcio dell’VIII sec. 
a.C. (d’Agostino 1): a livello iconografico, esso 
sembra emergere solo in un momento lievemente 
successivo e in un’area periferica dell'Etruria set- 
tentrionale, nella raffigurazione del cinerario di 
Montescudaio (1) dove la scena di banchetto è an- 
cora inserita in una tradizione stilistica e culturale 
che affonda le proprie radici nel mondo villano- 
viano (Menichetti 1, 26-29). 

Dopo una prolungata eclisse, che abbraccia il 
VI e il V sec., il tema del banchetto riaffora nel 
corso del IV sec. a.C.: pur in una diversa tempe- 
rie ideologica, esso è funzionalizzato ancora una 
volta ad esprimere i valori di un’oligarchia genti- 
lizia che marca la propria separazione rispetto ad 
un ampio strato subalterno (Torelli 1, 237 ss.). 

Il simposio, come momento del banchetto do- 
tato di una sua specifica valenza socio-politica 
(un’interpretazione diversa in Musti), è uno dei te- 
mi centrali dell’iconografia etrusca di età arcaica e 
classica, nel periodo in cui si consolida — sia pure 
in forma limitata e contraddittoria — una società di 
tipo urbano, di carattere timocratico, in grado di 


reclamare, su una base più estesa, il proprio dirit- 
to ad un immaginario figurato (De Marinis; d'A- 
gostino/Cerchiai 15-16; Isler-Kerényi). 

Il simposio è forse anche il tema che più si pre- 
sta a misurare la portata del processo di rifunzio- 
nalizzazione di un modello, nel passaggio da una 
cultura all’altra (Pontrandolfo 176-196). Nelle 
classi monumentali che più si prestano allo studio 
iconografico, esso è inserito in un ciclo figurativo, 
che permette di avvicinarsi a una comprensione 
meno superficiale del significato che al tema veni- 
va attribuito all’interno di un contesto: è il caso 
dei monumenti funerari chiusini (basi, cippi, sar- 
cofagi; d’Agostino/Cerchiai 31 ss.) recanti sulle va- 
rie facce piccoli cicli di scene figurate a rilievo. 

All’interno di queste classi privilegiate, una 
considerazione particolare merita il problema del 
significato delle pitture tombali etrusche, un tema 
che di recente è stato raramente sottoposto a una 
esauriente disamina (in generale sul problema cf. 
d’Agostino/Cerchiai XV-XXXVI e 13-30). Nella 
tradizione degli studi si tende a dare per scontato 
che la loro collocazione all’interno della tomba au- 
torizzi una loro lettura in senso funerario: i temi 
rappresentati vengono ricondotti, nei limiti del 
possibile, a cerimonie o giochi svolti in onore del 
defunto. È questo l’assunto dal quale sono partiti 
anche i rari autori che hanno elaborato nuove pro- 
poste di lettura dei cicli pittorici (Rouveret; Ron- 
calli 3; 4; Torelli, Rango 122-151). Eppure, in an- 
ni recenti un diverso approccio è stato proposto in 
maniera molto persuasiva per le pitture tombali 
pestane del IV sec. (Pontrandolfo/Rouveret), alla 
luce delle riflessioni sulla morte e sul senso del ce- 
rimoniale funebre, nell’ambito degli studi antro- 
pologici sul mondo greco (Gnoli/Vernant; cf., da 
ultimo, d’Agostino 2). La morte è occasione per la 
collettività di rivisitare il proprio sistema di valo- 
ri e di definire una volta per tutte — alla luce di 
questi valori — la personalità sociale del defunto: 
non c’è quindi da stupirsi se il sistema evocativo 
delle immagini che lo accompagnano nella tomba 
faccia riferimento alle attività che caratterizzano in 
modo emblematico il suo modello di vita (un pre- 
cursore di questo approccio nella lettura dei siste- 
mi di immagini rappresentati nelle tombe deve 
considerarsi Barocas). 

Di pari passo con queste riflessioni è stato ten- 
tato un riesame della pittura funeraria etrusca 
(d’Agostino/Cerchiai), per verificare se una anali- 
si dei testi (immagini) e dei contesti (cicli pittori- 
ci) legittimassero l’interpretazione di tipo tradizio- 
nale. Questa rivisitazione ha messo in luce una 
sostanziale differenza tra i repertori relativi al VI, 
al V e al IV sec. a.C., con una notevole continuità 
nella scelta dei temi, ma una notevole diversità nel 
significato che a questi temi viene attribuito. Nel 
VI sec. la rappresentazione del defunto è quasi del 
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tutto assente nè vi sono nelle immagini richiami 
espliciti al rituale funerario. Le immagini rappre- 
sentano momenti emblematici nella vita del domi- 
nus, rappresentato non come individuo ma come 
tipo sociale. Il tema dominante è quello del sim- 
posio, che vede in vari casi come protagonisti il 
dominus e la domina secondo il costume tipicamen- 
te etrusco che doveva destare scandalo nel mondo 
greco (Aristot. fr. 607 Rose [Athen. 1, 23d). Che 
si tratti di un simposio, e non di un generico ban- 
chetto, è dimostrato dalla rilevanza che nell’icono- 
grafia hanno i vasi destinati al consumo del vino, 
e alla generale pervasività delle citazioni di questo 
tema. Infatti, accanto alle rappresentazioni esplici- 
te del simposio, ve ne sono altre allusive, che co- 
stituiscono una sorta di ecfrasi minimale del tema, 
come la «esaltazione del cratere», dove il vaso è si- 
tuato, tra due musici, al centro della rappresenta- 
zione. Il consumo del vino compiuto secondo le 
regole del simposio viene visto come esperienza di 
una alterità simile a quella di chi si tuffa nel mare, 
e questo spiega il continuo accostamento che le 
immagini suggeriscono tra mondo del simposio e 
mondo marino. Due testi fondamentali per questo 
genere di lettura sono la Tomba della Caccia e del- 
la Pesca di Tarquinia (7) e quella del Tuffatore a 
Poseidonia (d’Agostino/Cerchiai 53 ss.). Come si 
vedrà, nel corso del V sec. la situazione muta: il 
simposio della coppia coniugale cede il passo a 
quello di tipo attico, con uomini ed etere. La cor- 
nice evocativa del mondo di Dioniso, attraverso la 
rappresentazione del pergolato di vite e di edera, 
diviene ambientazione obbligata che sposta pro- 
gressivamente il simposio dal mondo dei vivi al- 
l’Aldilà. Questo processo di delocalizzazione è or- 
mai compiuto nella seconda metà del V sec. e trova 
nel IV sec. la sua più vivace espressione. Il rappor- 
to di questa vicenda con l’affermazione di una vi- 
sione escatologica legata all’esperienza misterica è 
argomento che non può ricavarsi da una lettura 
aderente al testo e al contesto, e quindi esula dal 
campo di osservazione iconografico (Rendeli; 
Roncalli 4). 

Nelle pagine che seguono, attraverso una sele- 
zione orientata del vastissimo repertorio icono- 
grafico, si cercherà di ripercorrere le linee essen- 
ziali della recezione dei temi del banchetto e del 
simposio nell’immaginario etrusco, con una parti- 
colare attenzione all’articolarsi delle dinamiche del 
loro consumo, colte in una prospettiva di lungo 
periodo. 


LUCA CERCHIAI, BRUNO D’AGOSTINO 


VII sec. a.C. 

La più antica rappresentazione è costituita dal- 
la scena di banchetto raffigurata sul coperchio del 
cinerario di Montescudaio (1), datato intorno al- 
la meta del VII sec. a.C.: la scena illustra un 
banchetto seduto ed è stata avvicinata alla de- 
scrizione omerica del banchetto di Alcinoo (Od. 
7, 167-232). 


L’attributo del flabello impugnato dall’ancella 
evidenzia la ricezione di modelli orientali: a tale 
proposito si può ricordare come, secondo una re- 
centissima ipotesi, il sistema cerimoniale del con- 
sumo del vino elaborato dalle aristocrazie etrusche 
del VII sec. sia influenzato dalla ricezione del mo- 
dello orientale del marzeah, documentato nelle 
fonti bibliche, nel corso della quale personaggi di 
altissimo rango consumavano vino in comune 
(Menichetti 2). Ad influenza orientale è stato an- 
che attribuita l’introduzione della posizione re- 
cumbente. Questa, a livello iconografico, è però 
documentata per la prima volta solo in un mo- 
mento molto successivo, sul coperchio di un cine- 
rario dalla t. 23 della necropoli di Tolle (Chiancia- 
no) datata al 630-20 a.C. (2). 


VI sec. a.C. 
1. La decorazione architettonica 

La raffigurazione del simposio disteso su kline si 
afferma all’inizio del VI sec. a.C., con l’introduzio- 
ne dei fregi architettonici decorati a stampo: la va- 
lorizzazione del tema iconografico, utilizzato per 
l'apparato decorativo di templi e palazzi, sottende 
la complessiva assunzione da parte etrusca della pra- 
tica simpotica come sistema privilegiato di valori e 
comportamenti, selezionato per illustrare lo «stile 
di vita» proprio di un’aristocrazia gentilizia (Torel- 
li, Rango 87-121; d’Agostino/Cerchiai 3 ss.). 

L’esempio più antico è costituito dalle lastre del 
palazzo di Murlo (3: 580-70 a.C.) dove sulle kli- 
nai sono sdraiate coppie di commensali, tra cui 
figurano, con ogni probabilità, anche personaggi 
di sesso femminile (una sintesi aggiornata della di- 
scussione critica sul ‘ciclo’ dei fregi del palazzo di 
Murlo in Sassatelli. L’individuazione di figure 
femminili nella scena di simposio € proposta da 
Rathje 2; contra, Martelli 342). 

Nel III quarto del VI sec. a.C. si data una se- 
rie, prodotta da un'officina forse localizzabile a 
Roma, attestata sul Palatino, a Veio e a Velletri 
(4): in tutti i contesti, le lastre architettoniche so- 
no probabilmente pertinenti ad edifici sacri (Gran- 
de Roma 92-95 n! 11-22 [Palatino: P. Pensabene]; 
199-206 [Velletri: F. R. Fortunati]; Gantz 5 ss. n! 
8-9. 15-16 [Veio]. Per un inquadramento comples- 
sivo cf. Colonna 1, 65 e Cristofani 2, 98). 

Sulle klinai sono raffigurate coppie miste: se- 
condo una distinzione di genere che si riscontra an- 
che nelle tombe dipinte, ai lati del letto convivia- 
le possono essere rappresentati un giovinetto nudo 
dalla parte dell’uomo e una fanciulla con corone 
dalla parte della donna. 

Uno schema diverso presentano le lastre deco- 
rative del palazzo di Acquarossa (5), in cui la 
raffigurazione del simposio è rifunzionalizzata alla 
luce del paradigma mitico di Dioniso e del trionfo 
di Eracle (d’Agostino/Cerchiai 139-141; occorre 
ricordare come la stessa serie di lastre documenta- 
ta ad Acquarossa sia attestata a Tuscania, nella ne- 
cropoli di Ara del Tufo: Sgubini Moretti/Ricciar- 
di 166-169; Gaultier 188-190). 
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Il tema del simposio è associato alla rappre- 
sentazione del komos: in esso è significativa la pre- 
senza di una gru, associata ai comasti nella cera- 
mica a figure nere di produzione greco-orientale 
ed etrusca (cf. ad es. l’anfora edita da Rizzo 12-13 
figg. 53-57). 

Sulle klinai sono raffigurati tre personaggi ma- 
schili, con quello all’estremità sinistra della Kline 
che esibisce il coltello: lo strumento è anomalo 
nella pratica del simposio e, nell’iconografia greca, 
connota figure programmaticamente estranee alle 
regole del sacrificio e della commensalità come 
Eracle e Dioniso. La possibilità che nella scena di 
simposio sia evocato Eracle è rafforzata dalla raffi- 
gurazione dell’eroe su un’altra serie di lastre dello 
stesso complesso palaziale, dove, all’interno di una 
processione di carri, sono inseriti i suoi athla con 
il leone nemeo e il toro cretese. Si delinea così un 
programma significativo unitario che valorizza il 
tema dell’apoteosi dell’eroe, conseguita attraverso 
le sue imprese, culminante nella celebrazione del 
simposio «trionfale » con Dioniso. L’evocazione del 
tema mitico costituisce il modello paradigmatico 
della funzione cerimoniale del palazzo che acco- 
glie, nella sua parte pubblica, una sala tricliniare. 
Il programma iconografico delle lastre di Acqua- 
rossa conferma la relazione tra la sfera di Dioniso 
e la cerimonia trionfale, già istituita sul piano 
linguistico a partire dalla specifica dipendenza del 
latino triumphus del greco thriambos. La pertinen- 
za dell’evocazione dionisiaca si conferma e diviene 
ancora più esplicita in una serie parallela di fregi 
architettonici prodotti a Tarquinia dove i recum- 
benti, oltre a impugnare il coltello, ostentano il 
kantharos (Cataldi Dini 2, 210 n! 21-24). 

Il tema del simposio ricorre anche nel fregio che 
corona due lastre dipinte provenienti dall’area ur- 
bana di Caere, databili nel II venticinquennio del 
VI sec. (6): anche in questo caso si valorizza la con- 
tiguità tra pratica simpotica e komos mediante la 
marca iconografica della scimmia seduta, animale 
omologo nella tradizione letteraria e iconografica 
ai satiri e ai comasti (Brijder). 


2. La pittura tombale 

Intorno al 530 a.C. la rappresentazione del sim- 
posio è introdotta nella pittura tombale di Tarqui- 
nia, divenendo uno dei temi privilegiati su cui si 
impernia il programma decorativo delle tombe di- 
pinte. La documentazione di età arcaica presenta 
un'articolata varietà di schemi iconografici per 
quanto riguarda il numero, la composizione e gli 
attributi degli attori del simposio. Essa sembra il 
frutto della natura eccezionale della committenza 
che non dà luogo ad una tradizione artigiana con- 
solidata: è pur vero, però, che la variabilità delle 
soluzioni iconografiche può essere ricondotta nel- 
l'ambito di precise strategie significative, frutto di 
una consapevole selezione dei modelli culturali. 

Il simposio è raffigurato inizialmente nella de- 
corazione dei frontoncini; in un momento lieve- 
mente successivo occupa la parete di fondo della 


camera funebre (Tomba dei Vasi Dipinti [14], 
Tomba del Vecchio [ad 14], Tomba 1999 [13]). 

Nella produzione più antica, a differenza delle 
lastre architettoniche, è generalmente raffigurato 
un tipo di simposio con i personaggi sdraiati a ter- 
ra su stibades. 

Il simposio su kline figura nelle tombe del Vec- 
chio e dei Vasi Dipinti, quando la scena occupa la 
parete di fondo: sarebbe, però, riduttivo attribui- 
re la sua introduzione semplicemente alla possibi- 
lità di disporre di un campo decorativo più ampio, 
visto che un simposiaste su kline compare nel cam- 
po frontonale della pressoché coeva Tomba del 
Topolino (12) e, viceversa, il simposio a terra con- 
tinua ad essere raffigurato nella parete di fondo 
della Tomba 1999. 

La più antica raffigurazione di simposio nella 
pittura tombale compare nella II camera della 
Tomba della Caccia e della Pesca, databile intorno 
al 530 a.C. (7). In essa è rappresentata la coppia co- 
niugale, allacciata secondo uno schema che valo- 
rizza, attraverso la trama dei gesti, degli sguardi e 
degli attributi, il legame erotico che unisce l’uomo 
alla donna nel segno del vino (d’Agostino/Cer- 
chiai 21): il gesto compiuto dall’uomo che copre 
con una gamba il fianco della propria compagna 
conosce uno stringente confronto iconografico in 
ambito greco-orientale, nelle terrecotte architetto- 
niche che ornavano il palazzo di Larisa sull’Ermo 
(Dentzer, Banquet 230-231 figg. 320. 326). La sce- 
na esalta lo status elevato della donna, raffigurata 
come la domina compagna dell’uomo, protagonista 
di una tryphè che le fonti antiche condannano in 
senso moralistico. Tale caratterizzazione resta co- 
stante nel corso della pittura tombale di età arcai- 
ca ed introduce un elemento di ambiguità per 
identificare lo statuto femminile in quelle scene di 
simposio dove la coppia è inserita in una serie più 
ampia di personaggi, come ad es. nel caso delle 
tombe 5039 e 4780 (15; Weber-Lehmann tav. 8-9). 

Nella Tomba della Caccia e della Pesca (7), ai la- 
ti della coppia, si dispongono altri personaggi ed at- 
tributi secondo una distinzione significativa che 
passa attraverso una duplice demarcazione di gene- 
re e di classe di età: dal lato del maschio, la lira, il 
servizio dei vasi da vino e i giovani inservienti nu- 
di; dal lato della donna, la cista, due fanciulle che 
intrecciano corone e il giovane auleta (Lubtchansky 
122-123). 

Nella Tomba 4780 (15) la coppia dell’uomo e 
della donna, intrecciata secondo un’analoga tensio- 
ne erotica, è associata, come accennato in prece- 
denza, ad una seconda formata da un adulto ed un 
giovane, in una composizione che sembra valoriz- 
zare la duplice direzione che può assumere l’eroti- 
smo maschile. Anche in questo-caso un elemento 
strutturante dell’imagerie è costituito dall’esalta- 
zione conferita al servizio dei vasi da simposio, di- 
pinto all’estremità del vano frontonale. 

Nella Tomba dei Vasi Dipinti (14) l’erotismo 
della coppia coniugale è denotato da una gestualità 
meno esasperata: l’uomo accarezza il mento della 
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donna, mentre con l’altra mano impugna una 
kylix. La tensione è, al tempo stesso, reduplicata 
nella coppia di giovani seduti a fianco della kline, 
contraddistinti dalla stessa opposizione veste/nu- 
dità che marca la coppia principale: la fanciulla, 
abbigliata come la domina, reca una corona; il ra- 
gazzo, nudo come il maschio adulto, è raffigurato 
in un gesto di possesso e stringe una colomba, ben 
noto attributo erotico (sul modello del «simposio 
di coppia» e, in particolare, la lettura del gruppo 
simpotico della Tomba dei Vasi Dipinti cf. d’Ago- 
stino/Cerchiai 22-23). A destra della Kline, dal la- 
to dell’uomo si colloca un giovane inserviente con 
colum e un simpulum che allude, come di consueto, 
al controllo maschile del vino. 

All’evocazione del ‘simposio di coppia’ sulla pa- 
rete di fondo corrisponde quella del ‘komos di cop- 
pia’ sulle pareti laterali: è interessante sottolineare 
l'iconografia della domina che danza con i crotali 
(sul modello del «komos di coppia» cf. d’Agostino/ 
Cerchiai 28-30). 

Un documento di straordinario interesse è co- 
stituito dalla Tomba 1999, databile intorno al 
520-510 a.C. (13), dove il simposio di coppia di- 
pinto sulla parete di fondo è associato ad un komos 
di satiri raffigurato sulla parete destra. La marca dei 
satiri proietta il simposio in una dimensione miti- 
ca ed autorizza a riconoscervi, secondo una sug- 
gestiva e convincente ricostruzione, una rappre- 
sentazione di Dioniso (Weber-Lehmann 37-38; 
Colonna 2, 118). Il dio potrebbe essere raffigurato 
insieme alla sua compagna mentre ai lati si dispon- 
gono un liricine e un coppiere e, all’estremità del 
campo, due comasti: un tratto, quest’ultimo, che 
avvicina la scena dipinta al simposio dionisiaco 
rappresentato sulle lastre di Acquarossa. Se si 
accetta questa chiave interpretativa, la rappresen- 
tazione della coppia divina, nella sua relazione 
strutturante con il komos, potrebbe costituire il pa- 
radigma dell’intera serie del ‘simposio di coppia’ 
marcata, come si è visto, dal segno del vino: si de- 
ve; infatti, ricordare che il dio ricorreva anche nel- 
la perduta «Tomba di Dioniso e i Sileni» (Stein- 
gräber, PittEtr n° 59). 

Una forma diversa di partecipazione della 
donna al simposio è documentata nella Tomba 
Bartoccini, databile intorno al 520 a.C. (8; Weber- 
Lehmann tav. 27). La scena si impernia sul maschio 
adulto, intorno a cui si organizza il gruppo fami- 
liare: egli cinge le spalle alla compagna seduta in 
trono, assistita da un’ancella mentre, sul lato op- 
posto, figura una coppia di fanciulli: un maschio, 
con la coppa per il vino, e una femmina. 

Sul lato sinistro figura una seconda kline con 
due giovani e, alle spalle della donna in trono, una 
seconda figura femminile seduta; alle estremità del 
campo frontonale, infine, la composizione è rac- 
chiusa dai segni del simposio: su un lato, il crate- 
re e le coppe impilate l’una sull’altra; sull’altro, un 
podanipter che — come nei rilievi chiusini — era for- 
se utilizzato come recipiente refrigeratore, su cui si 
piega un inserviente con olpe. 


Lo schema della domina in trono accanto alla 
kline è, ancora una volta, attestato nelle terrecotte 
di Larisa (Dentzer, Banquet 232-233 figg. 320. 325); 
in Etruria è, anche, attestato in due stele fiesolane 
dell’inizio del V sec. a.C. (16-17). 

Accanto al ‘simposio di coppia’ o dove è, co- 
munque, messa in campo una partecipazione fem- 
minile, in alcune scene è raffigurato un simposio 
esclusivamente maschile. 

Il simposio può occupare l’intero spazio fron- 
tonale o essere suddiviso in due parti dal sostegno 
del columen collocato al centro del campo: in ogni 
caso, l’imagerie si arricchisce dei segni che proiet- 
tano l’esperienza del consumo del vino nel paesag- 
gio dionisiaco dell’ebbrezza e del komos. 

Al gruppo di rappresentazioni disposte sull’in- 
tera superficie frontonale appartengono quelle del- 
le tombe Tarantola e del Frontoncino (9), databi- 
li nel decennio compreso tra il 520 e il 510 a.C. 
Nella prima sono raffigurati quattro personaggi: 
un adulto, al centro, e tre giovani, di cui quello a 
sinistra con il capo reclinato dall’ebbrezza (Weber- 
Lehmann tav. 5, 1). Ancora una volta, gli angoli 
dello spazio frontonale sono riservati ai segni di 
Dioniso: ai vasi del vino e ad un leone, animale da 
simposio come in un rilievo frontonale di Corfù 
(LIMC II Dionysos 370* [C. Gasparri]). 

Una composizione non dissimile presenta la 
Tomba del Frontoncino (9), dove i personaggi 
raffigurati sono tre adulti (Weber-Lehmann tav. 5, 
2). Ancora una volta, il paesaggio del vino è con- 
notato attraverso i vasi del banchetto e attraverso 
gli animali: due pantere maculate, animali dioni- 
siaci in grado di sedurre ma, a loro volta, addo- 
mesticate dal profumo del vino. 

Il simposio si articola in due semifrontoni di- 
stinti nella parete di ingresso della Tomba del To- 
polino (12), in quelle di fondo delle tombe delle 
Olimpiadi (11) e 5898. 

Nelle prime due, figura il tipo iconografico del 
recumbente isolato che gesticola vivacemente e, 
soprattutto, solleva una gamba (Weber-Lehmann 
tavv. 5 e 15). Si tratta del gesto pregnante dell’a- 
naskelos, connesso a Dioniso Orthos «che fa balza- 
re» (éxmyd&v) sotto la spinta dell’entusiasmo del 
vino (Detienne 68 ss.; Lissarrague 81-94. Il gesto 
ricorre anche nel già citato frontone di Corfù: 
LIMC II Dionysos 370*). 

Non a caso nelle tombe è sottolineata la conti- 
guità tra il simposio ed il komos. Nella Tomba del 
Topolino, non solo i due recumbenti ma l’intera 
composizione figurata è pervasa dall’energia ispi- 
rata da Dioniso: un ippocampo e una pantera sol- 
levano le zampe contaminati dalla stessa frenesia 
che sprigiona dai gesti dei due comasti e del sim- 
posiaste che agita il braccio (Cerchiai 2). La stessa 
logica si riscontra nella Tomba delle Olimpiadi 
(11) dove la perdita dell’equilibrio travolge, oltre 
ai personaggi, anche un’olpe rovesciata a terra ac- 
canto al cratere all’estremità del campo frontonale. 

Il gesto dell’anaskelos ricorre, infine, nella già 
ricordata Tomba 4780 (15), nella figura del lirici- 
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ne pervasa da una foga dionisiaca che si estende an- 
che al gonnellino sollevato. Anche in questo caso, 
l’energia del komos sembra propagarsi nel paesag- 
gio allusivo ricreato nella tomba, contagiando gli 
uccelli che sulla parete destra sollevano le ali in una 
sorta di danza. 

L’adesione al ko:mos, all’ebbrezza che fa saltare e 
vacillare, rende incerti i confini tra l’uomo e i sa- 
tiri, rappresentati con il rhyton o la kylix e le 
zampe equine sollevate nell’anaskelos nei vani fron- 
tonali della Tomba della Caccia e della Pesca (7, 
parete di ingresso della I Camera) e delle Iscrizio- 
ni (parete di ingresso; Weber-Lehmann tavv. 11 e 
20, 1). In quest’ultima tomba, essi sono caratteriz- 
zati anche da un enorme sesso eretto: emblema 
esplicito di Dioniso Orthos. 

Ancora una volta, l’iconografia del satiro ebbro 
trapassa nell'immaginario funebre delle stele fieso- 
lane, dove è raffigurato, appoggiato all’otre, men- 
tre suona la lira (cf. infra: Magi 16-17 n. 12 tavv. 
7, 3; 12, 3; Colonna 2, 118 e Nicosia 157 per la re- 
sa degli arti inferiori). 

La più complessa rappresentazione del simposio 
maschile nella pittura tombale si sviluppa nella 
Tomba delle Leonesse, databile intorno al 520-10 
a.C. (10; Massa-Pairault 2, 43-70). Il ritmo degli 
animali e delle onde nella scena marina del registro 
inferiore converge verso il centro della parete di 
fondo dove è incassato un loculo con ‘cornice do- 
rica’ in cui era verosimilmente collocato il vaso ci- 
nerario (cf., da ultimo, Colonna 4, 70 nota 26). Il 
registro superiore risulta così sospeso sull’acqua, 
come un paesaggio isolato e circondato dal mare: 
è proiettato in una dimensione allusiva, che può 
essere raggiunta solo attraverso un’esperienza che 
ha il carattere di radicale alterità proprio del ma- 
re. Al centro della parete di fondo, in asse con la 
nicchia per il cinerario, è dipinto il gigantesco cra- 
tere ornato da una ghirlanda, intorno a cui si di- 
pana il gruppo dei musici e dei danzatori. La logi- 
ca compositiva dei due registri consente così di 
stabilire una prima significativa relazione: a livel- 
lo verticale, è enfatizzata l’omologia tra il vaso da 
vino e il cinerario; a livello orizzontale, la relazio- 
ne tra quest’ultimo e gli animali anfibi. Come gli 
animali, per la loro natura, mettono in comunica- 
zione i diversi elementi della natura, così il ritua- 
le dell’incinerazione garantisce il passaggio verso 
l’Aldilà: un passaggio marcato dal segno di Dioni- 
so se — recuperando la relazione tra il cratere di- 
pinto e la nicchia del cinerario — si ricorda, ad es., 
che è proprio il Dio a donare a Teti lurna d’oro 
in cui comporre le ceneri di Achille (Nagy 209). 
L’esplicita allusione al mondo di Dioniso è com- 
pletata dalla raffigurazione, al di sopra del cratere, 
delle due pantere convergenti verso il centro del 
timpano, delle quali è evidenziato il particolare, 
non frequente, delle mammelle turgide. 

Sulle pareti lunghe si dispongono due coppie di 
recumbenti sdraiati a terra, orientate in senso con- 
trapposto. I simposiasti, come il danzatore della 
parete di fondo, presentano una lunga capigliatu- 


ra bionda: una marca iconografica che, già dal 
mondo omerico, rinvia all'immagine di un’eterna, 
incorruttibile giovinezza e caratterizza i Beati 
(Massa-Pairault 1, 87). 


3.I rilievi funebri 

Il tema del simposio è celebrato, secondo sche- 
mi non dissimili da quelli della pittura tombale, 
anche nei rilievi funebri prodotti nell’Etruria cen- 
trosettentrionale tra la II metà del VI e l’inizio del 
V sec. a.C. Esso ricorre sia nella serie delle cd. ste- 
le fiesolane, prodotte nel territorio della media 
valle dell'Arno (per un inquadramento complessi 
vo cf. Bruni 1 e 2; Capecchi), sia nell'ampio corpus 
dei rilievi funerari chiusini. 

3.a. Nelle stele fiesolane, la pratica del simpo- 
sio è appannaggio dell’elemento maschile, anche se 
ad essa può presenziare la donna: sulla kline è 
raffigurato un solo personaggio disteso (stele cd. di 
S. Sepolcro: 16) o una coppia di cui è esplicitata 
la solidarietà attraverso il fissarsi degli sguardi 
(stele di Travignoli e Peruzzi: 17-18) o il gesto di 
cingersi le spalle con il braccio (stele di Fiesole, Via 
Corsica: 19). Ai piedi della kline sono raffigurati 
un coppiere e una trapeza tripode sormontata da 
due situle; alla testa, nelle stele di Travignoli e San 
Sepolcro, la domina seduta in trono, come nella 
Tomba Bartoccini di Tarquinia; nelle due stele, 
sotto la kline, si riconosce un gallo, noto pegno 
amoroso. Accanto alle allusioni che proiettano il 
simposio in una dimensione edonistica, nelle stele 
figura una coerente serie di segni che richiama in 
modo esplicito il mondo di Dioniso, omologando 
l’immaginario dei semata a quello funzionalizzato 
nella pittura tombale. 

Nella stele di Travignoli (17), il simposio è as- 
sociato al komos, riprodotto nel registro inferiore 
del monumento. 

Nell’esemplare mutilo di Via Corsica (19), la 
coppia maschile su kline è raffigurata con i volti di 
prospetto, marcandosi della frontalità che connota 
il dio e il corteggio dei satiri: uno dei due perso- 
naggi ostenta la lira. 

La completa permutazione avviene in una stele 
dove è raffigurata l’estasi di un satiro che, appog- 
giato ad un askòs, si abbandona al suono della lira 
(Magi 16-17 n. 12 tavv. 7, 3; 12, 3; Colonna 2, 118 
e Nicosia 157 per la resa degli arti inferiori). 

3.b. Nella serie dei rilievi chiusini, il simpo- 
sio è raffigurato soprattutto sulle urnette e i sar- 
cofagi, mentre più raramente ricorre nella deco- 
razione dei cippi e delle basi. Su questi ultimi 
monumenti il tema è spesso associato alla rappre- 
sentazione della prothesis riservata alla donna (25): 
come ha rilevato B. d’Agostino, la sua evoca- 
zione, così strettamente connessa all’universo ma- 
schile, concorre a integrare il sistema dell’imma- 
ginario femminile che nei rilievi emerge in 
maniera autonoma solo in rapporto al cerimonia- 
le funebre (d’Agostino/Cerchiai 34 ss.). 

Come nella pittura tombale, la raffigurazione 
prevede i due schemi del simposio con o senza kline, 
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con i personaggi sdraiati su materassi disposti a ter- 
ra. In quest’ultimo schema — attestato di solito sulle 
urnette — la scena può essere ambientata all’aperto. 

Al simposio partecipa anche la donna che, nel 
caso di un’urnetta (21), è seduta e non distesa sul- 
la kline. È stato invece recentemente riconosciuto 
come falso un cippo in cui la figura femminile è 
seduta su un trono accanto alla kline, secondo lo 
schema attestato nelle stele fiesolane (Jannot, 
Chiusi 104 nota 51; 364 nota 243). 

I recumbenti esibiscono la coppa, corone, ramo- 
scelli, strumenti musicali: oltre alla lira, come nel 
repertorio delle tombe dipinte, anche il doppio 
flauto. Davanti alle klinai ricorre spesso il servizio 
dei vasi contenitori, in cui risaltano un grande po- 
danipter tripode utilizzato ‘per refrigerare il vino e 
lo stamnos. Meno frequente, e condizionata dalle 
dimensioni del campo decorativo, è la rappresenta- 
zione dei musici (flautisti e citaredi) e degli inser- 
vienti con gli strumenti per attingere e versare. 

Nell’ambito di tale repertorio, alcuni segni ico- 
nici connotano il simposio in senso edonistico: sul- 
le urnette si ostentano, ad es., gli atti tipici di 
fissarsi negli occhi o di abbracciarsi, che legano 
coppie etero e omosessuali (20 e 23). In alcune sce- 
ne più complesse, l’evocazione della sfera di eros si 
arricchisce di segni. 

Su una base circolare da Firenze, una coppia di 
convitati è marcata dal segno degli aromi, evocati 
dalla cassetta portaprofumi offerta da un inservien- 
te e dal thymiaterion accanto alla kline; i recumben- 
ti sono al centro di un gioco amoroso che coinvol- 
ge i ragazzi: sia gli inservienti che mescono il vino 
sia un fanciullo con un cerbiatto mentre una don- 
na, presso la kline, porge un fiore (24). 

Secondo una prospettiva non dissimile, l’im- 
maginario dei rilievi valorizza le allusioni dionisia- 
che, a partire dall’associazione, frequente sulle fac- 
ce distinte dei monumenti, del tema del simposio 
con quello della danza e del komos (cf., ad es., Jan- 
not, Chiusi cat. B, III, 3 e anche il perduto sarco- 
fago della coll. Blayds, Jannot, Chiusi 175-176). 

Ma indicativo potrebbe essere anche lo schema 
iconico del flautista sdraiato su kline, raffigurato di 
prospetto con le guance gonfie nello sforzo di suo- 
nare lo strumento (22 e 26): la frontalità omologa 
la figura ai recumbenti della stele di Via Corsica e 
alle coppie raffigurate sui ‘Sarcofagi degli Sposi” di- 
scusse di seguito, e non può, immediatamente, es- 
sere ridotta ad un mero espediente stilistico. 

Dal corpus iconografico conviene, invece, espun- 
gere il sarcofago, conservato al Louvre, con scena 
di simposio di uomini e satiri, sulla cui autenticità 
sono stati avanzate sostanziali riserve (sarcofago 
Louvre 3611: Jannot, Chiusi cat. B, I, 5; Briguet 1). 


4.1 sarcofagi in terracotta 

L’immaginario del simposio è emblematica- 
mente celebrato nei cd. «Sarcofagi degli Sposi» (in 
realtà cinerari) conservati al Mus. di Villa Giulia e 
al Louvre, databili nell’ultimo quarto del VI sec. 
(27 e 28). In essi è raffigurata la coppia coniugale, 


sdraiata su una kline dai piedi sontuosamente 
modanati: l’uomo abbraccia la compagna, secon- 
do uno schema iconografico che rimanda imme- 
diatamente a quello della contemporanea pittura 
parietale. 

Ma da tale schema le coppie raffigurate sui sar- 
cofagi si distaccano per l’ostentata frontalità che 
denota in modo pregnante la costruzione del grup- 
po: ad essa può essere attribuito il valore di una 
marca significante che concorre ad evocare la 
proiezione verso una dimensione dell’alterità (un 
indizio della consapevolezza con cui è funzionaliz- 
zato l’attributo della frontalità può essere fornito 
dal confronto con un’urnetta cineraria da Cerve- 
teri di poco più antica [Proietti 156 n° 63], raffi- 
gurante ancora una volta la coppia coniugale: in 
essa, come nei ‘Sarcofagi degli Sposi”, l’uomo cin- 
ge con il braccio le spalle della propria compagna 
ma, al tempo stesso, significativamente rivolge 
verso di lei anche lo sguardo. Nel gruppo di cop- 
pia la domina è emblema di charis: tale valore è 
esplicito in una terza urnetta ancora da Cerveteri 
in cui la donna impugna l’alabastron portaprofu- 
mi [Proietti 157-158 n° 64].). 

Che l’immagine della coppia possa rinviare ad 
orizzonti più complessi, può, del resto, essere con- 
fermato dall’attributo della capigliatura bionda che 
caratterizza l’uomo nel sarcofago del Louvre: un 
attributo già riscontrato nella Tomba tarquiniese 
delle Leonesse, che sembra alludere all’ideale di 
un’immortale giovinezza (cf., supra; Massa-Pairault 
1, 87). 

La resa di prospetto caratterizza, infine, anche 
il recumbente raffigurato su un’urnetta dalla Tom- 
ba 92/1961 della Banditaccia, dell’inizio del V sec. 
a.C. (29): la figura maschile ostenta la propria nu- 
dità, coperta solo da un perizoma leggero, e nella 
posa sciolta del busto e delle gambe, con la destra 
sollevata e flessa, esprime la stessa adesione alla 
gioia dionisiaca dei recumbenti isolati dipinti nei 
frontoncini delle tombe tarquiniesi. 


LUCA CERCHIAI 


V-IV sec. a.C. 
5. La pittura tombale 

Nell'ambito delle tombe dipinte, una svolta 
decisiva nella rappresentazione del simposio è 
marcata dalla Tomba delle Bighe, la prima e la più 
complessa tra le tombe che ormai si ispirano alla 
iconografia attica (30) (sulla tomba cf., da ultimo, 
Benassai). Qui il simposio occupa ancora la posi- 
zione tradizionale, al centro della parete di fondo; 
esso coinvolge tuttavia un ‘gruppo’ di giovani 
coronati, recumbenti in coppie su tre klinai, uno 
dei quali beve da una coppa. Il kylikeion è dipin- 
to sulla estremità adiacente della parete destra, 
dove si dispiega un gruppo di figure maschili e 
femminili che danzano sulle note scandite da una 
suonatrice di doppio flauto. Il tema del simposio 
è ripreso sul timpano dalla «esaltazione del crate- 
re» (per questo concetto, cf. supra), dipinta sulla 
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mensola che sorregge il columen; alla mensola si 
appoggiano due simposiasti. Tra il timpano ed il 
fregio principale si interpone un piccolo fregio 
con fitta sequenza di scene di giochi, ai quali as- 
sistono due gruppi di spettatori dall’alto di due 
tribune lignee. Il contesto invita a riconoscere nei 
giovani simposiasti dipinti sulla parete di fondo i 
membri di un gruppo unito dal comune esercizio 
della palestra e dell’agone. 

Una consorteria, composta non soltanto di 
uomini ma anche di donne, è raccolta in simpo- 
sio nella Tomba del Letto Funebre (34). I simpo- 
siasti si dispongono sulla parete di fondo e sulle 
parti adiacenti delle pareti laterali. L'alto zoccolo 
con scenario marino evoca la sostanziale omolo- 
gia che lega il simposiasta e il delfino nell’espe- 
rienza di una totale alterità, dalla quale è tuttavia 
possibile il ritorno. Come suggerisce L. Cerchiai, 
questo gioco di mutuo rimando tra i due temi 
sembra voler alludere a una speranza di salvezza 
al di là della morte. La rappresentazione del sim- 
posio funebre è inserita in un contesto di scene di 
agoni e di palestra, che in questo modo viene a 
stabilire un rapporto ancor più diretto con la te- 
matica del simposio. 

Che questo non sia un normale simposio, è in- 
dicato dalla presenza dell’alto letto «sovrumano» 
(Colonna), sul quale sono poggiati due copricapi 
conici collocati su coppie di cuscini e accompa- 
gnati da due mantelli ripiegati. Il Colonna, al 
quale si deve lo studio più recente sulla tomba, vi 
riconosce «un rito propiziatorio svolto all’aperto 
nel corso dei funerali, con la partecipazione del- 
l’intero gruppo gentilizio, a sancire il distacco dal 
morto e il suo affidamento ai divini accompagna- 
tori (sc. i Dioscuri) nel viaggio verso l'aldilà» (Co- 
lonna 3, 179 s.). 

Sotto il profilo iconografico e stilistico queste 
pitture segnano una netta rottura con la temperie 
ionica del periodo tardo-arcaico; esse rivelano una 
chiara adesione al modello del simposio attico, che 
accomuna i membri di una stessa eteria. Non si 
tratta infatti di rappresentazione di genere ma, in 
questo come in altri casi, di scene che tendono a 
identificare con una certa pertinenza il carattere del 
gruppo di riferimento. 

In genere, la Tomba del Triclinio (31) viene ci- 
tata come il più chiaro esempio di un simposio di 
tipo attico, che unisce uomini ed etere al suono del 
doppio flauto e della lira. Ma anche nel caso di 
questa, che è senza dubbio la più colta pittura 
tarquiniese dell’epoca, si ha l’impressione che il 
soggetto non sia generico. Nella ardita rappre- 
sentazione della sala tricliniare, due delle figure 
femminili presenti su altrettante klinai sono rap- 
presentate con il capo ricoperto dal manto, e si di- 
stinguono dalla giovane donna a capo scoperto che 
occupa la kline centrale. L’ornato di tralci di ede- 
ra, ricco di foglie e corimbi, pervade tutte le par- 
ti accessorie della decorazione: esso non può non 
evocare un ambiente dionisiaco: una cifra che ri- 
torna nella Tomba della Scrofa Nera (35) e, più 





tardi, nelle scene ambientate  nell’Aldilà della 
Tomba dell’Orco I (43). 

Che non si tratti di rappresentazioni stereotipe 
è dimostrato dal continuo variare della composi- 
zione delle coppie. In due tra gli esempli più si- 
gnificativi: la già menzionata Tomba della Scrofa 
Nera (35) e la Tomba Querciola I (39) appare si- 
gnificativo il ritorno, sulla kline centrale, della 
‘coppia coniugale’, cara alla pittura del periodo ar- 
caico. Nella seconda di queste due tombe, in cui 
questa parte è ben conservata, il bacio ripropone 
la tensione erotica che unisce la coppia nelle tom- 
be più antiche. L’iconografia del simposio, con gli 
attrezzi ed il gioco del kottabos, è impregnata di gu- 
sto ellenizzante: è evidente, in queste tombe, il 
rapporto con la ceramica attica, e — ancor più — 
con la Magna Grecia. I volti e i gesti delle figure 
corrispondono a quelli della Tomba del Tuffatore 
di Poseidonia. 

Il rapporto tra il simposio e il viaggio nell’Ol- 
tretomba viene stabilito in maniera esplicita nella 
Tomba del Demoni Azzurri, databile intorno alla 
metà del V sec. a.C. (37). Anche qui il simposio 
occupa la posizione consueta, sulla parete di fondo. 
Come nelle due tombe appena citate, i convitati 
sdraiati sulle klinai sono tutti uomini, ad eccezione 
della coppia centrale, che rappresenta il commit- 
tente della tomba e la moglie, dipinti in atteggia- 
mento affettuoso (Cataldi Dini 1, 151; sulla tomba 
cf., da ultimo, Roncalli 4). Secondo una scelta con- 
divisa da altre tombe della stessa temperie cultura- 
le, il kylikeion, separato dal simposio, è collocato al- 
l’estremità della parete sin., a sottolineare il legame 
con la scena che segue. Questa rappresenta, per la 
prima volta nella pittura etrusca a noi pervenuta, il 
corteo che conduce il defunto nell’Oltretomba. La 
figura del danzatore, inserita nel corteo che accom- 
pagna e precede il carro, costituisce un evidente 
trait-d’union tra il corteo e il simposio. 

Incastonato tra il corteo, dipinto sulla parete 
sinistra, e l’accoglimento della defunta nell’Ade, 
raffigurato sulla parete destra, il simposio sembra 
spostarsi nell’aldilà, aprendo la strada a un nuovo 
immaginario dell’Oltretomba, inaugurato qualche 
decennio prima da Polignoto di Taso nella celebre 
nekyia della Lesche degli Cnidi a Delfi. L’ambien- 
tazione nell’aldilà carica di maggior senso l’enfatiz- 
zazione della coppia coniugale al centro della sce- 
na. Solo alcuni decenni più tardi le figure sarannno 
trasformate in ritratti ideali, accompagnati dai no- 
mi e dalla prosapia dei defunti. 

Ha probabilmente ragione il Roncalli quando 
ritiene che le scene sulle due pareti laterali con- 
vergono in realtà verso la parete di fondo: come 
il corteo procede a suono di musica e a passo di 
danza verso il kylikeion, così — secondo il princi 
pio della corrispondenza significante - la defunta, 
scampata ai démoni, si appresta a raggiungere il 
simposio. y 

La Tomba dei Demoni Azzurri (37) rientra in 
un gruppo di tombe databili intorno alla metà del 
secolo, nelle quali il tema del simposio si connet- 






















































te.con un altro tema di grande capacità evocativa: 
quello della caccia (Cerchiai 1). In due tombe mol- 
to simili fra loro (Tomba della Caccia al Cervo 
[36]; Tomba Maggi) la caccia al cervo si staglia 
sulla mensola che regge il columen, sovrastando la 
rappresentazione del simposio. Nella stessa posi- 
zione enfatica è rappresentata, nella Tomba della 
Scrofa Nera (35), un altro tipo di caccia, denso di 
pericoli: quella al cinghiale, che si ritrova in due 
altre sepolture coeve (nella Tomba Querciola I 
[39: cf. Adam] e in quella del Biclinio [Steingrä- 
ber, PittEtr n° 46]). 

Se questo tema, di carattere decisamente eroi- 
co; si carichi già di quelle valenze funerarie che lo 
accompagnano in età romana, è difficile dire; che 
l’evocazione della dimensione funeraria — estranea 
alla pittura tombale arcaica — si faccia ormai sem- 
pre più sentire, è dimostrato da un’altra importan- 
te tomba del V secolo avanzato: quella della Nave 
(38). Qui il paesaggio marino, sul quale si disegna- 
no due vascelli, si pone, rispetto al kylikeion, in una 
relazione analoga a quella in cui si trova, nella 
Tomba dei Demoni Azzurri, il corteo con il car- 
ro; la sua dimensione di radicale alterità è eviden- 
ziata dalle erte rocce che lo conchiudono (sulla 
tomba cf., da ultimo, Colonna 4). 

Il rapporto tra il simposio e l’Oltretomba di- 
viene esplicito nelle scene della Tomba dell’Orco I 
(43), databile al 400 ca. a.C. Queste richiamano 
alla memoria il noto passo di Platone (pol. 2, 
363c-d): «Museo e il figlio suo in nome degli dèi 
concedono ai giusti beni ancora più splendidi: nel 
loro racconto li menano nell’Ade, li fanno giacere 
a mensa, preparano il banchetto dei pii e da allo- 
ta per sempre li fanno vivere inghirlandati ed eb- 
bri, ritenendo un’ebbrezza eterna il più bel premio 
di virtù» (sull’argomento cf. Boyancé). 

L’ambientazione nell’Aldilà, resa evidente dal- 
lo sfondo contro il quale si stagliano i personaggi: 
verde scuro, dai contorni sfrangiati, come quelli di 
una nuvola, è tuttavia turbata dalla presenza in- 
combente di Charun, collocato tra le due scene 
principali. C’è da chiedersi se queste immagini, che 
entrambe mostrano personaggi adagiati su klinai, 
possano correttamente ritenersi rappresentazioni di 
simposio: quest’aspetto, se vi appariva, passava 
certamente in secondo piano. Il tema vero, come 
si vede nella scena che occupa la grande nicchia sul- 
la parete di fondo, è la gloria della gens, i Murinas 
(Colonna/Morandi 100 n. 13), e il ruolo che essa 
ha occupato nella storia della città. Sono rappre- 
sentate infatti tre generazioni: quella dei nonni, in 
onore dei quali si ricorda la costruzione o la isti- 
tuzione di un munsle (la parola è oscura; la memo- 
ria del fatto è conservata nell’iscrizione collocata a 
destra nella scena), quella del fondatore della tom- 
ba, ed infine quella dei figli, uno dei quali esibisce 
uno scudo. i 
Il senso celebrativo è affidato in egual misura 
alle immagini e alle iscrizioni, che esplicitano lo 
status dei defunti, i rapporti di parentela, il cursus 
honorum: del fondatore della tomba, si ricorda ad 
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esempio che egli era stato zilath ... mechl rasnal 
(praetor rei publicae). 

L’ambientazione infera, accennata con discre- 
zione nella tomba più antica, diviene esplicita in 
quella più recente (Tomba dell’Orco II: 44). Se- 
condo la suggestiva lettura del Roncalli (4, 44 s.), 
la porta della camera funeraria s'identifica con 
quella dell’Ade e subito a destra vi era la scena di 
sacrificio agli dei inferi, secondo la convincente 
ipotesi di Cristofani 2. Le pareti della camera fu- 
neraria erano campite dalla più complessa messa in 
scena dell’Ade attestata dalla pitture tombale etru- 
sca, dominata dalle figure di Hades e Persefone, 
che occupano la parete di fondo. La presenza di 
una scena di simposio è indiziata dalla presenza di 
un fastoso kylikeion, saldamente ancorato agli In- 
feri dalla figura di un giovinetto con le ali nere. 

Sembra di assistere, in queste rappresentazioni, 
a un venir meno della centralità del vino, che al- 
meno in età arcaica era stato l’asse portante delle 
rappresentazioni (d’Agostino/Cerchiai 13 ss.). La 
sua presenza è ormai indicata solo dal kylikeion, che 
sempre più spesso viene staccato dal simposio e 
collocato sulla parete adiacente a sinistra, secondo 
un uso già invalso dalla metà del V sec. Nelle tom- 
be di maggior impegno i recumbenti non tengo- 
no in mano la coppa, e l’accento si sposta sulla rap- 
presentazione dei cibi, quasi sempre disposti sulla 
trapeza davanti alla Kline. Si può dire che si passi 
dal simposio al banchetto, che tuttavia si riduce 
anch'esso a una discreta allusione. 

In questa direzione muove un altro tra gli ipo- 
gei più significativi del IV sec.: la Tomba degli 
Scudi (45), della famiglia Velcha, una di quelle pre- 
senti anche nella Tomba dell’Orco; anche qui la 
dimensione genealogica e politica è esaltata dalle 
lunghe e numerose iscrizioni che accompagnano i 
personaggi. L’ambientazione infera delle scene è 
esplicitata, in modo discreto, dalla presenza di un 
giovane demone armato di martello, che sormon- 
ta una delle finestre della parete di fondo. 

Le due rappresentazioni di banchetto, identifi- 
cate come tali dalle trapeze ricoperte di vivande, 
seguono uno schema diverso da quello consueto. 
La figura virile barbata è recumbente sulla Kline, 
mentre quella femminile assiste il marito seduta al 
capo della kline, o ai suoi piedi; sulla parete di fon- 
do la donna porge un uovo al consorte; sulla pa- 
rete destra questi regge invece una patera. 

Che l’interesse principale del programma sia 
quello di esaltare la maiestas dei personaggi, è 
evidenziato dal fatto che i due banchettanti della 
parete destra, Velthur Velcha e Ravnthu Aprthnai, 
ritornano sulla parete sinistra, seduti su diphroi, in 
atteggiamento regale: la donna, coronata da un 
diadema, indica il consorte, munito di una sorta di 
scettro. 

Una concezione completamente diversa da 
quella delle tombe tarquiniesi si rispecchia nelle 
coeve tombe di Volsinii Vetus. Il carattere emble- 
matico del simposio, che lo svincola da ogni co- 
strizione reale, cede il passo a una rappresentazio- 
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ne dei preparativi del banchetto pesantemente rap- 
portata alla realtà quotidiana. Alla puntuale illu- 
strazione delle attività del mageiros, dalla prepara- 
zione delle carni dell’animale morto alla cottura 
dei cibi, fa contrasto la allocazione del banchetto 
nella dimensione dell’Aldilà, caratterizzata dalla 
presenza delle divinità infernali. 

La complessità e l’originalità del sistema sono 
illustrate in maniera compiuta dalla Tomba Goli- 
ni I, o dei Velii, del tipo a tramezzo con lungo dro- 
mos (46). Le pitture dell’ambiente di sinistra sono 
riservate alla preparazione delle carni e dei cibi. 
Nella metà destra, dove è inscenato il banchetto, 
l'ambientazione infernale si evince fin dalla parete 
a destra dell’ingresso. Vi compare infatti la scena, 
già presente nella tomba tarquiniese dei Demoni 
Azzurri, del viaggio nell’Oltretomba del defunto 
sul carro; questo è seguito da una divinità femmi- 
nile alata che regge in mano un rotolo dispiegato. 
Sulla faccia destra del tramezzo, l’accesso all’Ade è 
custodito dalle stesse divinità infere: Hades e Per- 
sefone, che abbiamo avuto modo d’incontrare nel- 
la tarquiniese Tomba dell’Orco I (43). 


6. La scultura funeraria 

Lo schema del banchetto con l’uomo recum- 
bente e la donna seduta, solo sporadicamente atte- 
stato nella pittura tardo-arcaica (v. supra, quanto è 
detto a proposito della Tomba Bartoccini. Nel IV 
sec. essa riappare per la prima volta nella Tomba 
808, del 1° quarto del secolo [Steingräber, PittEtr 
n° 150]), è invece ben presente — come si è visto — 
già dalla fine del VI sec. nei rilievi di ambiente 
chiusino. Esso non si ritrova invece nella pittura 
funeraria chiusina dei primi decenni del V sec., do- 
ve tuttavia i partecipanti al simposio sono esclusi- 
vamente maschili (Tomba Casuccini [32], Tomba 
della Ciaia, Tomba di Poggio al Moro [Steingri- 
ber, PittEtr n? 18. 27]): la presenza maschile è pre- 
valente a Chiusi anche nei cippi e nelle basi a ri- 
lievo (Jannot, Chiusi 364). 

È difficile stabilire tuttavia un rapporto di con- 
tinuità tra le rappresentazioni con uomo recum- 
bente e donna seduta dei rilievi tardo arcaici, e le 
rappresentazioni analoghe delle statue cinerario 
chiusine. Queste si pongono infatti in una relazio- 
ne di chiara discontinuità stilistica ed anche crono- 
logica: non compaiono infatti prima dell’ultimo 
terzo del V sec. 

L’esempio più antico, proveniente da Chiancia- 
no (49), presenta due motivi di particolare inte- 
resse: la figura seduta, con le gambe ritratte, ai pie- 
di del defunto, è quella di un demone femminile 
dalle grandi ali, una Lasa o una Vanth; essa inol- 
tre tiene dispiegato un rotolo, con un gesto che - 
come fa notare M. Cristofani — la accomuna a una 
Lasa su di uno specchio del Brit. Mus. (Cristofani 
1, 54 nota 5; cf. anche una partecipante al simpo- 
sio nella tomba tarquiniese del Biclinio: Adam 
81-83). In questo caso «il rotolo ha funzione di car- 
tiglio, dal momento che reca le iscrizioni relative 
ai nomi dei personaggi rappresentati». Opportu- 


namente il Cristofani ricostruisce il contesto ico- 
nografico da cui sono estratte queste due figure, ri- 
correndo alle pitture della Tomba Golini I di Or- 
vieto (46). Anche qui compare una Vanth con un 
rotolo in mano che segue un defunto su un carro; 
questi giunge nel mondo ultraterreno, dove si 
svolge un banchetto (Cristofani 1, 57 nota 2). 

Al volgere del V sec. lo schema con la figura 
femminile seduta ai piedi del defunto diviene ri- 
corrente, probabilmente sotto l’influenza dei rilie- 
vi tarantini (Cristofani 1, 54 nota 2): ai piedi del 
letto è seduta la domina, di prospetto, accanto al 
dominus recumbente; leggermente più recente 
sembra il tipo in cui la donna è seduta di profilo. 

Nel IV sec., e poi in età ellenistica, nei rilievi 
l’immagine del simposio perde d'interesse, ma dal- 
la seconda metà del IV sec. (Maggiani 32 ss. nota 
7) la figura del recumbente, unico attore di un 
ideale simposio, ricorre costantemente sui coper- 
chi dei sarcofagi e delle urne e il volto del perso- 
naggio si trasforma progressivamente da tipo so- 
ciale in individuo. 


BRUNO D’AGOSTINO 
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CATALOGO 


VII sec. a.C. 

1.* Cinerario. Firenze, Mus. Arch. 82930. Da 
Montescudaio, tomba a pozzo. — Principi etr. 
199-200 n° 206 (A. Dore). - Metà VII sec. a.C. - 
Sul coperchio, figura maschile seduta davanti a una 
mensa tripode, assistita da un’inserviente con 
flabello. Accanto, un grande dinos su sostegno. 

2.* Cinerario. Chianciano Terme, Mus. Civ. 
Da Tolle, tomba a cassa litica. — Paolucci 228-229. 
— Fine VII sec. a.C. — Sul coperchio, figura ma- 
schile recumbente. 


VI sec. a.C. 


La decorazione architettonica 

3.* Lastra architettonica. Murlo, Antiquarium 
di Poggio Civitate, 110563. Da Murlo, Palazzo 
arcaico. — Principi etr. 154. 158 n° 115 (S. Goggio- 
li). — 6580-70 a.C. - Due coppie di recumbenti su 
kline, forse un uomo e una donna, intorno ad un 
dinos su sostegno tripode, assistite da coppie di 
servitori. 

4. Lastra architettonica. Napoli, Mus. Naz. 
21600. Da Velletri, Tempio della Stimmate. - 
Grande Roma 204 n° 17 (F. Fortunati). — 550-25 a.C. 
~ Due coppie di recumbenti su Kline, composte da 
un uomo e una donna, assistite da un servo con 
oinochoe, un auleta, una fanciulla con corona e un 
giovane 

5. Lastra architettonica. Viterbo, Mus. Arch. 
C1. Da Acquarossa, Zona F, Edificio A. — Princi- 
pi etr. 162 n° 120 (I. Berlingò). 550-25 a.C. - Due 
klinai con tre recumbenti, uno dei quali con cop- 
pa e coltello, assistiti da un auleta, un liricine e un 
servo che attinge da un dinos su sostegno. 
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6.° Lastra dipinta. Roma, Villa Giulia. Da 
Cerveteri, area urbana; fregio superiore. — Ron- 
calli 1, 44-45. 65-67 n° 46 tav. 27, 1. — 575-50 a.C. 
— Due recumbenti su kline; a d., un auleta e una 
scimmia seduta; a sin. la base di un sostegno. 


La pittura tombale 

7. Tomba della Caccia e della Pesca. Tarquinia, 
necropoli Monterozzi, loc. Calvario. — Steingra- 
ber, PittEtr n° so. — 530-20 a.C. — Timpano pare- 
te di fondo II camera. Coppia di recumbenti — un 
uomo e una donna — sdraiati a terra; dal lato del- 
la donna, due fanciulle sedute con corone e un gio- 
vane auleta; dalla parte dell’uomo, due giovani 
nudi disposti presso il servizio dei vasi da vino, in 
atto di versare e attingere. 

8. Tomba Bartoccini (Tomba 905). Tarquinia, 
necropoli Monterozzi, loc. Calvario. — Steingri- 
ber, PittEtr n° 45. — 530-20 a.C. - Timpano pare- 
te di fondo camera principale. Al centro, un adul- 
to sdraiato su kline, tra una donna in trono, assistita 
da un’ancella, e una coppia di fanciulli; a sin., kli- 
ne con coppia di recumbenti; a d., una seconda 
figura femminile seduta che impugna un lungo ba- 
stone. Alle estremità del campo, un inserviente 
presso un podaniptèr e i vasi del servizio da simposio. 

9. Tomba del Frontoncino (Tomba 2002). Tar- 
quinia, necropoli Monterozzi, loc. Secondi Archi. 
— Steingräber, PittEtr n° 66. — 520-10 a.C. — Tim- 
pano parete di fondo. Tre recumbenti sdraiati a ter- 
ra, assistiti da tre servitori; a d., i vasi del servizio 
da simposio; alle estremità del campo, due pantere. 

Per lo schema del simposio senza kline, con ani- 
mali ‘dionisiaci’ vedi inoltre: Tarquinia, Tomba 
Tarantola, timpano parete di fondo (Steingràber, 
PittEtr n° 114; 520-10 a.C.). 

10. Tomba delle Leonesse. Tarquinia, necropo- 
li Monterozzi, loc. Calvario. — Steingraber, PittEtr 
n° 77; Massa-Pairault 2. — 520-10 a.C. - Reg. sup. 
parete di fondo e pareti laterali. Al centro della pa- 
rete di fondo, un liricine e un auleta intorno a un 
grande cratere; ai lati, una danzatrice e una coppia 
di danzatori, composta da una donna con crotali e 
un giovane nudo con olpe. Nel campo, accanto al- 


l’auleta, un simpulum; all’estremità d., un’oino- 
choe. Su entrambi le pareti laterali, distinti dalle 
colonnine di un padiglione, due recumbenti rivol- 
ti a sin., sdraiati a terra; sulla parete sin., di fronte 
a uno di essi, una statuetta di kouros con flauto e 
un attributo (uovo?). 

11. Tomba delle Olimpiadi (Tomba 53). Tar- 
quinia, necropoli Monterozzi, loc. Secondi Archi. 
— Steingriber, PittEtr n° 92; Cerchiai 2. — 520-10 
a.C. — Timpano della parete di fondo. Ai lati del 
sostegno del columen, due recumbenti con gamba 
sollevata, assistiti da due giovani; alle estremita del 
campo, i vasi del servizio da vino: una kylix e un 
cratere e un’olpe rovesciata. 

12. Tomba del Topolino (Tomba 494). Tarqui- 
nia, necropoli Monterozzi, loc. Arcatelle. - Stein- 
gräber, PittEtr n° 119; Cerchiai 2. - 520-10 a.C. - 
Timpano parete di ingresso. Sui due lati del soste- 
gno del columen: ippocampo e pantera; a sin., un 
recumbente su kline assistito da un giovane nudo 
con olpe; a d., coppia di comasti danzanti; alle due 
estremità del campo, comasti nudi sdraiati con una 
gamba sollevata. 

Per lo schema del simposio distinto in due se- 
mitimpani vedi inoltre: Tarquinia, Tomba 5898, 
timpano parete di fondo (Steingraber, PittEtr n° 
167; 520-10 a.C.). 

13. Tomba 1999. Tarquinia, necropoli Monte- 
rozzi, loc. Secondi Archi. — Steingraber, PittEtr n° 
141. — 520-10 a.C. — Parete di fondo. Al centro, 
coppia di recumbenti — un uomo e donna - sdraia- 
ti a terra, tra un servitore con olpe e un liricine; 
alle estremità della parete, due comasti danzanti. 

14. Tomba dei Vasi Dipinti. Tarquinia, necro- 
poli Monterozzi. — Steingriber, PittEtr n° 123. — 
510-500 a.C. — Parete di fondo. Al centro, coppia 
di recumbenti - un uomo e una donna — su kline; 
a sin., una fanciulla seduta con corona, recante sul- 
le ginocchia un ragazzo nudo con colomba; a d., 
un giovane nudo con colum e simpulum. 

Per lo schema della coppia su kline nella parete 
di fondo vedi inoltre: Tarquinia, Tomba del Vec- 
chio, parete di fondo (Steingräber, PittEtr n° 124; 
510-500 a.C.). 




















15. Tomba 4780. Tarquinia, necropoli Monte- 
rozzi, loc. Scataglini/Villa Tarantola. — Steingrä- 
ber, PittEtr n° 157. — 510-500 a.C. — Timpano pa- 
rete di fondo. Due coppie di recumbenti sdraiati a 
terra, composte, l’una, da un uomo e una donna, 
l’altra, da un adulto e un giovane; a sin., un liri- 
cine sdraiato con una gamba sollevata; a d., un 
giovane auleta e i vasi del servizio da simposio. 

Per lo schema del simposio senza Kline, con più 
personaggi, vedi inoltre: Tarquinia, T. 5039, tim- 
pano parete di fondo (Steingriber, PittEtr n° 160. 
520-10 a.C.). 


Rilievi funebri 
Stele fiesolane 

16.* Firenze, Mus. Arch. 89539. Da S. Sepol- 
cro (il luogo di reimpiego non coincide con il si- 
to di rinvenimento); reg. sup.,- De Marinis n° 91. 
— Inizio del V sec. a.C. — Recumbente su kline ri- 
volto verso una donna seduta in trono; a sin., un 
servitore presso una frapeza con due situle. 

17.* Fiesole, Mus. Civ. 0001. Da Travignoli; 
reg. sup. - De Marinis n° 92. — Inizio del V sec. 
a.C. — Coppia di recumbenti su kline; a d., una 
donna seduta in trono; a sin., una trapeza con due 
situle. 

18.* Stele Peruzzi. Firenze, Mus. Arch. 75347. 
Da Varlungo (già di Antella); reg. sup. - De Ma- 
rinis n° 90. — Inizio del V sec. a.C. — Coppia di 
recumbenti su kline; a sin., un servitore presso una 
trapeza con due situle. 

19. Fiesole, Mus. Civ. Da Fiesole, Via Corsi- 
ca, reg. sup. - De Marinis n° 93. — Inizio del V 
sec. a.C. — Coppia di recumbenti su kline, uno dei 
quali con lira; a sin., si conserva la parte superio- 
re della figura di un servitore. 


Rilievi chiusini 

20.* Urna. Firenze, Mus. Arch. 81928. Da 
Chiusi. — Jannot, Chiusi cat. C, I, 3b. — 510-500 
a.C. -Tre recumbenti sdraiati a terra: una donna 
tra due uomini, uno dei quali con aulòs. 

21.* Urna. Londra, BM D 14b. Provenienza 
sconosciuta. — Jannot, Chiusi cat. C, I, 15. — 
510-500 a.C. - Due coppie di recumbenti su kline, 
composte da un uomo e una donna; sulla kline di 
d. la donna è seduta. A sin., un auleta. 

22.* Urna. Berlino, Staatl. Mus. 1239. Da 
Chiusi. — Jannot, Chiusi cat. C, II, 39b. 510-500 
a.C. — Tre recumbenti sdraiati a terra: tra due 
donne, un auleta di prospetto. Sulle altre due fac- 
ce: coppia di recumbenti — un uomo e una donna 
— sdraiata a terra. 

23.* Urna. Berlino, Staatl. Mus.1238. Da 
Chiusi. — Jannot, Chiusi cat. C, II, 42c. — 510-500 
a.C.- Coppia di recumbenti, sdraiata a terra. Sul- 
le altre due facce: coppia di recumbenti - un uo- 
mo: e una donna — sdraiati a terra; tre recumbenti 
sdraiati a terra: una donna tra due uomini. 

24.* Base circolare. Firenze, Mus. Arch. 86508. 
Da Chiusi. — Jannot, Chiusi cat. C, II, 17. - 
$10-500 a.C. — Quattro coppie di recumbenti su 
Kline, inserite tra una coppia di musici (un auleta e 
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un liricine), figure femminili e maschili ammanta- 
te, ragazzi nudi con strumenti per attingere il vi- 
no o recanti profumi e corone, un cane e un cer- 
biatto. Davanti alle klinai, un thymiaterion, un 
cratere e uno stamnos, una cassetta. 

25. (= II 4 b Danza 344) Base. Londra, BM D 
17. Da Chiusi. — Jannot, Chiusi cat. D, I, 6c. — 
510-500 a.C. — Coppia di recumbenti su kline tra 
un auleta e una figura femminile. 

26.* Sarcofago. Chiusi, Mus. Naz. 2273. Da 
Chiusi. — Jannot, Chiusi cat. C, II, 43. — 510-500 
a.C. — Sette recumbenti sdraiati a terra: tra essi, 
una donna e un auleta di prospetto; a sin., un 
giovane inserviente con due simpula presso il 
kylikeion. 


Sarcofagi in terracotta 

27. Sarcofago «degli Sposi». Roma, Villa Giu- 
lia 6646. Da Cerveteri, necropoli Banditaccia. ~ 
Proietti 178-179 n° 78; Roncalli 2, 618-619. — 
525-500 a.C. ~ Coppia recumbente su kline, com- 
posta da un uomo e una donna. 

28.* Sarcofago «degli Sposi». Parigi, Louvre 
Cp 5194. Da Cerveteri, forse dalla «zona del Co- 
mune», necropoli Banditaccia. — Briguet 2. - 
525-500 a.C. - Coppia recumbente su kline, com- 
posta da un uomo e una donna. 

29. Urna. Cerveteri, Mus. Naz. Da Cerveteri, 
tomba 92/1961 necropoli Banditaccia; coperchio di 
cinerario. — Proietti 166 n° 69; Roncalli 2, 
619-620. — 500-475 a.C. —- Recumbente su kline, 
coperto da perizoma, con busto eretto e gamba 
sollevata. 


LUCA CERCHIAI 


V-IV sec. a.C. 


La pittura tombale 
a. Simposio di tipo tradizionale con figure recumbenti 

30.* Tomba delle Bighe (Stackelberg). Tarqui- 
nia, necropoli Monterozzi, loc. Secondi Archi. 
Pitture distaccate, al Mus. di Tarquinia. — Stein- 
gräber, PittEtr n° 47; Benassai. — 490 a.C. — Tim- 
pano della parete di fondo. Sul sostegno del colu- 
men, cratere a volute fiancheggiato da due servitori 
nudi con vasi. Nei due semitimpani, convitato di- 
steso con coppa. Parete di fondo. Nel reg. inf., tre 
klinai su ciascuna delle quali è distesa una coppia 
maschile coronata. Tra le klinai, inservienti nudi. 
Sul tratto adiacente della parete d.: kylikeion. 

31. Tomba del Triclinio. Tarquinia, necropoli 
Monterozzi, loc. Calvario. Pitture distaccate, al 
Mus. di Tarquinia. — Steingriber, PittEtr n° 121. 
— 470 a.C. - Timpano della parete di fondo. Ai la- 
ti del sostegno del columen, figura virile sdraiata. 
Parete di fondo. Due klinai con un uomo e una 
donna recumbenti. A d. una terza kline, ortogo- 
nale alle precedenti, su cui giace una coppia. A 
sin., suonatore di doppio flauto; tra le klinai una 
donna; davanti alla kline di d., giovane coppiere. 

32. Tomba Casuccini. Chiusi, loc. Colle. Pit- 
ture pesantemente restaurate. Alcune parti, distac- 
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cate, al Mus. di Chiusi. — Steingriber, PittEtr n° 
15. — 475-50 a.C. — Fregio continuo alla sommità 
della parete. Sulla parete di d.: due giovani servi- 
tori nudi; sulla parete d’ingresso, ai due lati della 
porta, due coppie maschili recumbenti su un’uni- 
ca kline. Sulla parte di sin.: servitore nudo e cop- 
pia maschile recumbente su kline. 

33. Tomba dei Leopardi. Tarquinia, necropoli 
Monterozzi, loc. Calvario. — Steingriber, PittEtr 
n° 81. — 460 a.C. — Sulla parete di fondo, tre cop- 
pie recumbenti su klinai. A sin. due uomini; al 
centro e a d. un uomo e una donna. Due inser- 
vienti nudi tra le klinai. 

34. Tomba del Letto Funebre. Tarquinia, ne- 
cropoli Monterozzi, loc. Calvario. Pitture distacca- 
te, al Mus. di Tarquinia. Steingriber, PittEtr n° 82; 
Colonna 3. — Intorno al 460 a.C. — Sulla parete di 
fondo: alto letto sormontato da due doppi cuscini e 
due «copricapi» conici. A d. del letto due uomini 
recumbenti su stibas; dietro di essi due uomini stan- 
ti. A sin., donne stanti accanto a kylikeion. Sul trat- 
to adiacente delle pareti laterali, a sin., tre donne; a 
d. due uomini, tutti sdraiati su stibades. 

35. Tomba della Scrofa Nera. Tarquinia, ne- 
cropoli Monterozzi, loc. Secondi Archi. Pitture 
distaccate, al Mus. di Tarquinia. — Steingràber, 
PittEtr n° 108. — 460 a.C. — Sulla parete di fondo, 
tre klinai con recumbenti: su quelle laterali, due 
uomini; sulla centrale, un uomo e una donna. Sul 
tratto adiacente della parete d., una quarta kline 
con due uomini. 

36. Tomba della Caccia al Cervo (n° 1590). Tar- 
quinia, necropoli Monterozzi, località Calvario. - 
Steingräber, PittEtr n° 49. — Intorno al 450 a.C. - 
Sulla parete di fondo, tre coppie recumbenti su kli- 
nai, formate ciascuna da un uomo e una donna. 

37. Tomba dei Demoni Azzurri. Tarquinia, 
necropoli Monterozzi, località Calvario. — Cataldi 
Dini 1; Rendeli; Roncalli 4. — Intorno al 450 a.C. 
- Parete di fondo. Quattro coppie di convitati su 
klinai, tutti maschili tranne la coppia centrale a 
sin., raffigurante il committente della tomba, con 
sua moglie. Sul tratto adiacente della parete di d.: 


kylikeion. 
38.* Tomba della Nave. Tarquinia, necropoli 
Monterozzi, loc. Secondi Archi. — Steingraber, 


PittEtr n° 91; Colonna 4. — V sec. avanzato. — Sul 
timpano di fondo, a sin. della mensola, coppia di 
recumbenti su klinai. Parete di fondo. Tre klinai, 
ciascuna con una coppia formata da un uomo e una 
donna. Una quarta Kline sul tratto adiacente della 
parete d., e un kylikeion su quello di sin. 

39. Tomba Querciola I. Tarquinia, necropoli 
Monterozzi, loc. Villa Tarantola. — Steingràber, 
PittEtr n° 106; Adam. — Fine V-1* meta IV sec. 
a.C. — Parete di fondo. Tre klinai con personaggi 
maschili, tranne quella centrale, con un uomo e 
una donna che si baciano. Una quarta kline sul 
tratto adiacente della parete d., e un kylikeion su 
quello di sin. 

40. Tomba del Guerriero. Tarquinia, necropo- 
li Monterozzi, loc. Calvario. — Steingriber, Pitt- 


Etr n° 73; Gilotta 20 n. 123. — Fine del V o inizi 
del IV sec. — Parete di fondo. Scena di banchetto 
con due coppie composte da un uomo e una don- 
na su due klinai. Davanti alla kline sin. e tra le due 
Elinai: servitore. Sul tratto adiacente della parete 
sin.: kylikeion. 

41. Tomba della Pulcella. Tarquinia, necropo- 
li Monterozzi, loc. Calvario. Steingräber, PittEtr 
n° 103. — Fine del V sec. a.C. — Su ciascuna delle 
pareti laterali, due coppie composte da un uomo e 
una donna su due klinai. 

42. Tomba dei Pigmei. Tarquinia, necropoli 
Monterozzi, loc. Secondi Archi. — Steingräber, 
PittEtr n° 97. - 350-25 a.C. — Parete di fondo. Sce- 
na di banchetto forse con tre klinai, molto scon- 
servata. 

Altre rappresentazioni dello stesso tipo si tro- 
vano nelle tombe chiusine della Ciaia, (Steingrä- 
ber, PittEtr n° 18) e di Poggio al Moro (0.c. n° 27), 
della 1* meta del V sec.; in quelle tarquiniesi Mag- 
gi (o.c. n° 84); 5513 (o.c. n° 162); 5517 (0.c. n° 163), 
della 27 meta del V sec.; del Biclinio (o.c. n° 46; 
Adam); del Gallo (Steingraber, PittEtr n° 68); 808 
(o.c. n° 150; Moretti figg. 287-289); 1200 (Stein- 
gräber, PittEtr n° 137; Moretti figg. 262-264); 
2327 (Steingräber, PittEtr n° 143; Moretti figg. 
252-255. 257); 3697 (Steingràber, PittEtr n° 148; 
Moretti figg. 236-237), databili tra la fine del V e 
la 1° metà del IV sec. 


b. Rappresentazioni complesse del simposio 

Dal precedente gruppo di tombe che anche nel 
corso del IV sec. si rifanno alla iconografia tradi- 
zionale, si distaccano alcuni complessi monumen- 
tali con cicli pittorici di carattere eccezionale. 

43. Tomba dell’Orco I. Tarquinia, necropoli 
Monterozzi, loc. Cimitero. — Steingriber, PittEtr 
n° 93; Colonna/Morandi. — 400 ca. a.C. — Nella 
nicchia della parete di fondo: tre figure recumben- 
ti su stibades: un personaggio barbato a capo della 
kline e una coppia coniugale; davanti, due giovi- 
netti stanti, uno dei quali regge uno scudo recan- 
te iscrizione. Ai lati della nicchia: due demoni ala- 
ti. Sulla parete d., su una kline: coppia coniugale. 

44. Tomba dell’Orco II. Tarquinia, necropoli 
Monterozzi, loc. Cimitero. — Steingriber, PittEtr 
n° 94; Colonna/Morandi; Roncalli 4, 44 s. - 350 
ca. a.C. - Sulla parete d.: kylikeion, a sin. del qua- 
le sono due giovinetti, uno dei quali è alato. 

45. (= II 4 c Musica, etr. 23*) Tomba degli 
Scudi. Tarquinia, necropoli Monterozzi, loc. Pri- 
mi Archi. — Steingriber, PittEtr n° 109. — 2° metà 
del IV sec. a.C. - Nella camera principale, sulla 
parete di fondo, a d. della porta che immette alla 
camera di fondo: uomo barbato recumbente su kli- 
ne; seduta ai suoi piedi, una donna. Trapeza con 
vivande. Sulla parete d.: uomo barbato con pate- 
ra, recumbente su Kline; seduta ai suoi piedi, una 
donna. Trapeza con vivande. 

46. Tomba Golini I, o dei Velii. Orvieto, loc. 
Poggio del Roccolo di Settecamini. - Steingraber, 
PittEtr n° 32. — 350 a.C. - Tomba a tramezzo. Nel- 
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la metà sin.: scene di preparazione del banchetto. 
Nella metà d.: banchetto nell’oltretomba, dove 
giunge il defunto sul carro. Sul tramezzo: Hades e 
Persefone seduti; kylikeion tra due porta-torce; 
giovinetto con lunga iscrizione. Sulla parete di 
fondo: due banchettanti su kline, con lunghe iscri- 
zioni che ne indicano il cursus honorum. Sulla pare- 
te d.: tre klinai con coppie di banchettanti, il re- 
cumbente sulla prima Kline a sin. è accompagnato 
da una lunga iscrizione con genealogia e cursus ho- 
norum. 

47. Orvieto. Tomba Golini II, o delle due bi- 
ghe. Orvieto, località Poggio del Roccolo di Set- 
tecamini. — Steingräber, PittEtr n° 33; Bruschet- 
ti/Feruglio 154 ss. — 350-325 a.C. — Parete sin.: 
processione procedente verso due banchettanti su 
Elinai. Parete d.: coppie di recumbenti su tre kli- 
nai, accompagnati da un tibicine e da un citarista. 

48. Orvieto. Tomba degli Hescanas. Orvieto, 
località Molinella o Paterazzo presso Castel Rubel- 
lo. - Steingräber, PittEtr n° 34. — Fine IV - inizio 
II. a.C. — Parete laterale sin., tracce di simposio. 
Parete a sin. dell’ingresso, grandi vasi destinati al 


simposio, appoggiati sopra e intorno a un tavolo 
fiancheggiato da due figure. 

A questo gruppo appartiene anche la ceretana 
tomba del Triclinio (o delle Pitture), Steingriber, 
PittEtr n° 11, della fine del IV sec. 


La scultura funeraria 

Non sembra utile compilare un elenco delle in- 
numerevoli urne e sarcofagi recanti sul coperchio 
una figura recumbente, che rappresenta l’ultimo 
esito della scena di simposio. Si rammentano, per 
il loro particolare schema solo le seguenti statue ci- 
nerario chiusine: 

49.* Statua-cinerario. Firenze, Mus. Arch. 
94352. Da Chianciano, loc. La Pedata. — Cristofa- 
ni 1, 42 n° 12. — 430-400 a.C. — Defunto recum- 
bente e demone femminile alato seduto ai piedi. 

50. Statua-cinerario. Chiusi, Mus. Naz. 2610. 
Cristofani 1, 43 n° 18. — 430-400 a.C. — Defunto 
recumbente; alla sua d. figura femm. seduta di 
prospetto. 
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viality (2003) (= Dunbabin 4); Dupont, F., Le plaisir et la 
loi, du Banquet de Platon au Satiricon (1977); Ghedini, F., 
«Raffigurazioni conviviali nei monumenti funerari roma- 
ni», RdA 14 (1990) 35-62; Gowers, E., The Loaded Table. 
Representations of Food in Roman Literature (1993); Grotta- 
nelli, C./Parise, N. F. (éds.), Sacrificio e società nel mondo an- 
tico (1988); Jastrzebowska, E., Les scènes de banquet dans les 
peintures et sculptures chrétiennes des III° et IV® siècles, dans 
Recherches Augustiniennes IV (1979) 3-90; Kajava, M., «Vis- 
ceratio», Arctos 32 (1998) 109-131; Landolfi, L., Banchetto e 
società romana. Dalle origini al I secolo a.C. (1990); Montana- 
ri, M., Convivio: Storia e cultura dei piaceri della tavola dall’an- 
tichità al medievo (1989); Murray, O. (éd.), Sympotica. A 
symposium on the symposion. First Symposium on the Greek 
Symposion, Oxford 1984 (1990); Murray, O./Tecusan, M., 
In vino veritas (1995); Musti, D., Il simposio (2001); Nielsen, 
1./Nielsen H. S. (&ds.), Meals in Social Context. Aspects of 
the Communal Meal in the Hellenistic and Roman World 
(1998); Rüpke, J., «Kommensalität und Gesellschaftsstruk- 
tur: Tafelfreu(n)de im alten Rom», Saeculum 49 (1998) 
193-215; Salza Prina Ricotti, E., L’arte del convito nella Ro- 
ma antica (1993°); Scheid, J., «Contraria facere: renverse- 
ments et déplacements dans les rites funéraires», AION 6 
(1984) 117-139 (= Scheid 1); Scheid, J., «Sacrifice et ban- 
quet à Rome. Quelques problèmes», MEFRA 97 (1985) 
193-206 (= Scheid 2); Scheid, J., «La spartizione sacrifica- 
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le a Roma», dans Grotanelli, C./Parise N. F. (éds), Sacrificio 
e società nel mondo antico (1988) 267-292 (= Scheid 3); Scheid, 
Romulus; Scheid, J., dans Annuaire du Collège de France 
2001-2002, Résumé des cours et travaux, 102° année (2002) 
802-803 (= Scheid 4); Scheid, «Manger avec les dieux. Par- 
tage sacrificiel et commensalité dans la Rome antique», dans 
Georgoudi, S./Piettre, R./Schmitt, F. (éds.), Sacrifice ani- 
mal et offrandes végétales dans les sociétés méditerranéennes, à pa- 
raître (= Scheid 5); Slater, W. J. (éd.), Dining in a Classical 
Context (1991) (= Slater 1); Slater, W. J., «Handouts at din- 
ner», Phoenix 54 (2000) 107-122 (= Slater 2); Spettacoli convi- 
viali dall'antichità classica alle corti italiane del ’400. Atti del VII 
Convegno di studio, Viterbo 1982 (1983); Toller, O., De Spec- 
taculis, Cenis, Distributionibus in Municipiis Romanis Occiden- 
tis (1890); Turcan, SarcDion; Turcan, R., Mithras Platonicus, 
recherches sur l’hellénisation philosophique de Mithra, EPRO 
(1975) (= Turcan 1); Turcan, R., «Les sarcophages romains 
et le problème du symbolisme funéraire», dans ANRW II 
16.2 (1978) 1700-1735 (= Turcan 2); Turcan, R., «Le sacri- 
fice mithriaque: innovations de sens et de modalités», dans 
Reverdin, O./Grange, B. (éd.), Le sacrifice dans l’antiquité, 
Fondation Hardt 27 (1980) 343-358 (= Turcan 3); Turcan, 
Mithra; Van Nijf, O. M., The Civic World of Professional 
Associations in the Roman East (1997); Veyne, P., Le pain et 
le cirque. Sociologie historique d’un pluralisme politique (1976) 
(= Veyne 1); Veyne, P., «Inviter les dieux, sacrifier, ban- 
queter. Quelques nuances de la religiosité gréco-romaine», 
Annales. Histoire, Sciences Sociales 55 (2000) 3-42 (= Veyne 2); 
Veyne, P., «La “plèbe moyenne” sous le haut-empire ro- 
main», Annales. Histoire, Sciences Sociales (2000) 1169-1199 
(= Veyne 3); Wilkins, J./Harvey, D./Dobson, M. (eds.), Food 
in Antiquity (1995); Zanker, P., Augustus und der Macht der 
Bilder (1987) (= Zanker 1); Zanker, P, «La tomba come luo- 
go di autorappresentazione», dans Un’arte per l’impero. Fun- 
zione e intenzione delle immagini nel mondo romano (2002) 133- 
156 (= Zanker 2); Zanker, P., «I sarcofagi mitologici e i lo- 
ro osservatori», dans Un’arte per l'impero. Funzione e intenzio- 
ne delle immagini nel mondo romano (2002) 157-183 (=Zanker 3). 


I. Banquets des dieux 


A.Les dieux au banquet 
Introduction 

Les banquets de dieux sont moins fréquemment 
attestés à Rome qu’en Grèce. Ils n’en restent pas 
moins une référence culturelle (cf. Catullus 64, 268 
ss.), dont la valeur religieuse était sensible, comme 
le montre le scandale soulevé par la parodie d’un 
banquet des douze dieux par Auguste et ses 
convives (Suet. Aug. 70). Les scènes représentant 
des banquets divins ornent généralement les tricli- 
nia de grandes demeures (sur la décoration des tri- 
clinia, cf. Ling), ou la vaisselle du banquet (cf. 
LIMC II Dionysos/Bacchus 112); elles semblent 
essentiellement décoratives, mais elles peuvent se 
charger de connotations religieuses plus marquées, 
notamment en contexte funéraire (3, voir infra INI). 

La représentation d’une divinité au banquet a 
pu toutefois être utilisée comme un critère typo- 
logique, voire comme un élément d'identification 
(Stefani). Comme en Grèce, certaines divinités, en 
particulier Hercule et Liber Pater/Bacchus, entre- 
tiennent des rapports plus spécifiques avec le ban- 
quet, au travers duquel se définit en partie leur 
mode d’action. 
_ On considère par ailleurs que les banquets 
Jouent un rôle essentiel dans le culte de Mithra, en 





raison de l'aménagement des espaces cultuels et des 
exégèses chrétiennes portées tout naturellement à 
étudier de près la place du repas divin. Et en effet, 
parmi les divinités dites «orientales», Mithra est le 
seul à être représenté banquetant avec Sol. Ainsi, 
les banquets accompagnant les représentations du 
dieu cavalier ne mettent pas en scène le dieu au 
banquet, mais les hommes. Seule une image pro- 
blématique (2) pourrait représenter Cybèle assis- 
tant à un banquet, mais celle-ci semble plutôt être 
«invitée» au banquet offert au mort héroïsé, pour 
reprendre l'expression de Veyne (Veyne 2); de 
plus, rien, hormis peut-être le trône, ne nous as- 
sure de l'identité de la divinité; et celle-ci ne pré- 
sente aucun aspect «oriental». 


BIBLIOGRAPHIE: Ling, R., «The decoration of 
Roman Triclinia», dans Murray/Tecusan 239-251; Stefani, 
G., «Una particolare iconografia pompeiana: Bona Dea a 
banchetto», Ostraka 9/2 (2000) 419-433; Veyne 2. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 
Peinture 

1. Peinture. Naples, Mus. Naz. 9193. De Pom- 
péi IX 3, 5.24 [16], maison de M. Lucretius. ~ Riz- 
zo, PER pl. 141, 2; Compostella 665 n. 17; EAA 
PPM IX 275 n° 196; Dunbabin 4, 59-60. - 3° 
quart du I° s. ap. J.-C. — Banquet des amours sous 
un velarium: certains sont allongés sur un stibadium 
en forme de sigma autour d’une table ronde char- 
gée de canthares. 


Relief 

2.* Relief, marbre. Lucca, Mus. Naz. De Pie- 
ve di Vallecchia (Pietrasante). - CCCA IV (1978) 
84 n° 204 pl. 77. — I s. av. J.-C. - Un homme 
couché, torse nu, banquetant avec un rhyton dans 
la main dr.; è g., assise sur le lit, une femme ha- 
billée et voilée; devant le lit, un tripode; 4 dr., as- 
sise sur un trône à haut dossier, une figure fémi- 
nine; au-dessus du rideau de fond, trois guerriers 
portant casque et bouclier. Vermaseren propose 
d'identifier sur le trône Cybèle et d'interpréter les 
guerriers comme des Corybantes. 

3. (= LIMC VII Zeus/Iuppiter 320*) Fr. de 
couvercle de sarcophage. Rome, Pal. Mattei. — 
Koch/Sichtermann, RömSark 149 et n. 11. — Dé- 
but du I s. ap. J.-C. - Sur une kliné, Junon, Ju- 
piter et Minerve; devant eux, des mets disposés sur 
une table; sur une autre kliné, Bacchus; allongé sur 
le sol, Hercule. 


SYLVIA ESTIENNE, VALÉRIE HUET 


1. Hercule et Liber Pater/Bacchus 

Hercule apparaît explicitement comme une des 
divinités tutélaires du banquet (5; Martial. 9, 
43-44); le qualificatif d’épitrapézios qu’attribue 
Martial à cet Hercule présidant la table n’est en 
rien une épiclèse cultuelle, mais une simple in- 
vention poétique; cette appellation a néanmoins 
connu une grande fortune chez les commentateurs, 
relançant les débats sur les liens entre Hercule et le 
banquet. Les fréquentes représentations d’Hercule 
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banqueteur posent en effet des problémes de na- 
ture différente. 

Dans une perspective purement iconogra- 
phique, l’identification d’un type que l’on puisse, 
sur la foi de Martial, attribuer à Lysippe reste re- 
lativement hypothétique (voir De Visscher; plus 
nuancés: Cancik-Lindenmaier; Lauter; Martin, 
162 ss.; Ritter, 92 ss.), mais elle a induit une im- 
portante réflexion typologique sur le type assis 
(15) ou couché (14. 16) (Scharmer; Zadoks-Jitta; 
Bonnamo Aravantinos). 

D'un point de vue rituel, le banquet apparaît 
comme un des éléments essentiels, et sans doute 
parmi les plus populaires, du culte d'Hercule à 
l’Ara Maxima, méme si, sur ce point, il faut sans 
doute distinguer les banquets proprement rituels 
des banquets suivant le rituel (cf. Bayet, 300). Les 
spécificités rituelles du culte de PAra Maxima sou- 
lignent la participation symbolique du dieu au 
banquet: lors des libations, tout le contenu de la 
coupe est consacré (Athen. 12 512 e-f); tout doit 
être consommé dans le sanctuaire (4; Bayet, 
437-438; sur le terme de profanum, cf. Benveniste 
et Schilling); on y mange assis et non couché (7), 
peut-être à limage du dieu représenté assis au ban- 
quet. Dans les récits étiologiques, c’est la parti- 
cipation au banquet qui distingue la famille des- 
servant à l’origine le culte, les Potitii, de celle des 
Pinarii, exclus du banquet, et faisant office de 
gardiens du sanctuaire (Liv. 1, 7, 12-15; 9, 29, 9; 
Verg. Aen. 8, 269; Macr. Sat. 3, 6, 12-13). Pro- 
gressivement se développe l’usage de consacrer au 
dieu un dixième de ses gains et de donner à cette 
occasion de grands banquets, qui ne font pas par- 
tie du rituel proprement dit (6. 8; Bayet, 326 s.). 

Dans une perspective exégétique, les représen- 
tations d’Hercule au banquet renvoient à la natu- 
re même du héros accueilli dans Olympe et donc 
à son apothéose; mais à l'idéal du héros valeureux 
qui, après avoir triomphé de tant d’épreuves, se 
trouve admis à la table des dieux, se rattache éga- 
lement un aspect agonistique du culte d’Hercule, 
particulièrement sensible dans les rituels romains, 
comme en témoignent les épiclèses de victor/invic- 
tus; la nature victorieuse du dieu ne concerne pas 
seulement le domaine militaire (sur les connexions 
avec le triomphe et l’association d'Hercule aux va- 
leurs militaires, cf. Bayet, 328-332), mais révèle de 
façon générale son mode d’action dans le panthéon 
romain; c’est ainsi que l’on peut expliquer la va- 
leur de son action pour les factions du cirque (Nis- 
ta, 25-26); la valeur de la représentation du dieu 
banquetant après son apothéose, loin d’être pure- 
ment eschatologique, s'enrichit certainement des 
connotations particulières du banquet dans ce 
contexte (cf. infra III). 

Hercule banquetant est parfois accompagné de 
Liber Pater/Bacchus (11-12; cf. Bayet, 414 s.). En 
tant que divinité ayant apporté aux hommes la cul- 
ture de la vigne et les règles de la consommation 
du vin, Liber Pater/Bacchus est naturellement as- 
socié 4 Pimaginaire du banquet. La richesse des mo- 





dèles littéraires et iconographiques grecs, bien 
attestée en particulier dans la céramique et la vais- 
selle à boire trouvée en Grande-Grèce (cf. Il vino di 
Dioniso), a fortement imprégné les motifs romains, 
mais ils ont souvent été déplacés hors de leur 
contexte proprement symposiaque. Ainsi, dans la 
littérature latine comme dans l’iconographie ro- 
maine, la présence du dieu dans les banquets est très 
marginale. Son mode d’action relève bien davanta- 
ge, plus largement ou plus strictement, des rites — 
sociaux et religieux - liés à la consommation du 
vin: la présence bacchique en contexte sympo- 
siaque semble davantage dévolue aux membres du 
thiase (satyres, silènes, ménades et putti) ou aux at- 
tributs dionysiaques (lierre, vigne, canthares), en 
particulier dans les contextes funéraires. 

Sur la série de reliefs dits de «la visite à Icarios» 
(cf. 13 et LIMC I Dionysos p. 495. 514), Dio- 
nysos n’est pas représenté en banqueteur, mais 
comme arrivant dans un espace où un couple est 
allongé sur une kliné devant laquelle est placée une 
table avec des mets et un canthare; l’homme par 
son geste paraît accueillir la divinité. Dionysos 
semble être déjà ivre, à en croire le petit satyre qui 
le soutient, tout comme le cortège qui le suit. Le 
seul détail qui peut faire penser que Dionysos 
s'apprête à se joindre au banquet est la figure du 
satyre qui s’accroupit pour s’affairer autour de la 
sandale de Dionysos: cela rappelle la coutume de 
changer de chaussures ou de se déchausser à Parri- 
vée au banquet (cf. p. ex. 75). Contrairement à ce 
qui a souvent été dit (cf. p. ex. Watzinger, Poch- 
marski, Moreno), l’iconographie ne présente pas 
une théoxénie (Veyne 2), puisque le couple est dé- 
jà au banquet. Que l’homme soit un poète ou non, 
Icarios, Ménandre (Picard 1 et 2) ou un acteur ou 
encore un simple banqueteur, peu importe ici. Les 
nombreuses interprétations qui ont été données de 
la série sont essentiellement liées au contexte his- 
torique de son essor: contexte alexandrin (Picard 
1; Moreno), allusion à l'entrée de Marc-Antoine 
à Ephèse et à ses pratiques festives (Zanker 1), 
évocation de l’accueil par Auguste, après sa victoi- 
re à Actium, du culte dionysiaque sur le Palatin 
(Polito)... Mais la présence de Dionysos et de son 
cortège ne signifie pas pour autant que l’image 
renvoie à un rituel ni à un événement précis. 

Liber Pater/Bacchus apparaît néanmoins en po- 
sition de banqueteur sur quelques séries atypiques. 
Ainsi, le dieu est représenté à demi couché, accou- 
dé, un canthare à la main, en couple avec une pa- 
rèdre affrontée ou allongée parallèlement à lui. 
C'est le cas du fronton du sanctuaire de S. Abbon- 
dio à Pompéi, où le dieu fait face à une divinité 
de type Aphrodite (Elia/Pugliese/Carratelli), qui 
peut constituer un écho è la schola semi-circulaire 
de l'édifice, pourvue de banquettes destinées à 
accueillir les convives (88). Le motif de Liber 
Pater/Bacchus et d'Ariane dans cette même posi- 
tion est bien attesté pendant toute la période im- 
périale, mais il est le plus souvent intégré dans une 
scène de triomphe du dieu, et non pas de sympo- 






















sium proprement dit (cf. p. ex. le tablinum de la 
Maison de M. Lucretius Fronto [V 4 a], un sarco- 
phage en marbre du II° s. [Londres, BM 2298], ou 
une mosaïque de Zeugma). 

Dans la littérature latine, en particulier la poé- 
sie, Liber Pater/Bacchus est présent au banquet de 
mariage de Thétis et Pélée, dans le carmen 64 de 
Catulle, au même titre que les autres divinités: 
tout au plus se distingue-t-il par une référence im- 
plicite aux images grecques où Dionysos assiste 
fréquemment à ces noces mythiques, ou par son 
rôle important dans l’ekphrasis de la tapisserie nup- 
tiale qui occupe le centre du poème. De même, il 
est souvent invoqué chez Horace (p. ex. 9; Hor. 
c..3, 21, 14 s.) et les poètes élégiaques (Tib. 1, 7, 
23:8.; 2, 1, 27 S.; 10; Prop. 3, 17), souvent sous ses 
épiclèses viticoles de Lenaeus ou Lyaeus, pour 
chanter l’ivresse qu’il procure (ébriété, inspiration 
poétique ou transport mystique), mais ce procédé 
relève davantage de la figure littéraire liée au 
contexte symposiaque et à la consommation du 
vin, c’est-à-dire à un mode d’action, plutôt que 
d’une présence effective. 

Une interprétation de cette présence est néan- 
moins suggérée par une pratique dont on peut 
suivre la trace depuis le Banquet de Xénophon (9): 
celle des banquets dans lesquels les convives se dé- 
guisent en divinités et dont les excès d’Antoine, 
déguisé en Bacchus aux côtés d’une Cléopâtre-Isis 
ont fait l’objet de plusieurs témoignages (Plut. 
Ant. 26, 1, $), peut-être sur le modèle des banquets 
hellénistiques où la statue monumentale du dieu 
était présente à l'issue d’une procession (Athen. 
197c — 203b). 


BIBLIOGRAPHIE: Bayet, Hercule; Boehm, F., RE 
VII 1 (1912) 550-609 s.v. «Hercules»; Benveniste, E., « Pro- 
fanus et profanare», dans Hommages à G. Dumézil (1960) 
46-53; Bonnamo Aravantinos, M., «Osservazioni sul tipo 
dell’Eracle sdraiato», dans Stucchi, S./Bonnamo Aravanti- 
pos, M. (éds.), Giornate di studio in onore di Achille Adriani 
(1991) 153-179; Cancik-Lindenmaier, H., «Ein Mahl von 
Hercules. Ein Versuch zu Statius, Silvae IV. 6 Hercules Epi- 
trapezios», Der altsprachliche Unterricht 14 (1971) 43-65; De 
Visscher, F., « Héraklès Epitrapézios», AntClass 30 (1961) 67 
ss.; Elia, O./Pugliese Carratelli, G., «Il santuario dionisiaco 
di S. Abbondio a Pompei», dans Orfismo in Magna Grecia, 
Atti: Taranto XIV (1975) 139-153; Il vino di Dioniso. Dei e 
uomini a banchetto in Basilicata, cat. expos. Rome, Mus. Bar- 
racco (1999); Lauter, H., «Heiligtum oder Markt», AA 
(1971) 55-62; Martin, H.G., Rômische Tempelkultbilder 
(1987); Moreno, P., «Visita di Dioniso. Rilievo Maffei al 
British Museum», Sabato in Museo. Letture di arte ellenistica e 
romana (1999) 86-94; Murray; Murray/Tecusan; Nista, L. 
(éd.), Sacellum Herculis. Le sculture del tempio di Ercole a Tras- 
tevere (1991); Palagia, O., LIMC IV Herakles 1008-1065; 
Picard, C., « Observations sur la date et l’origine de la «Vi- 
site chez Ikarios», AJA 38 (1934) 137-152 (= Picard 1); Pi- 
card, C., «Comment nommer le poète hellénistique qui pas- 
Sa pour avoir reçu un jour la visite solennelle de Dionysos», 
RA (1964) 188-193 (= Picard 2); Pochmarski, E., «Diony- 
sische Gruppen. Eine typologische Untersuchung zur Ge- 
schichte des Stiitzmotivs», Sonderschr. Ost. Arch. Inst. 19 
(1990) 97-108; Polito, E., «Luoghi del mito a Roma. Am- 
bitazione urbana in alcuni rilievi paesistici», RivIstArch 3, 17 
(1994) 65-84; Ritter, S., Hercules in der rômischen Kunst von 
den Anfängen bis Augustus (1995); Scharmer, H., Der gelager- 
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te Herakles (1971) 124; Schilling, R., «‘Sacrum’ et ‘profa- 
num’. Essai d'interprétation», dans Schilling, Rites 54-70; 
Veyne 2; Watzinger, C., «Theoxenia des Dionysos», JdI 
61-62 (1946-47) 76-87; Zadoks-Jitta, A. N., «Herakles epi- 
trapezios reconsidered», dans Chamay, J./Maier, J. L., Ly- 
sippe et son influence, Hellas et Roma 5 (1987); Zanker 1, 70-73. 


SOURCES LITTÉRAIRES 
Hercule 

4. Varro ling. 6, 54. — ... «c’est pourquoi jadis 
on consommait là, dans le temple tout ce qui avait 
été consacré (profanatum), comme cela se produit 
aussi avec le sacrifice que le préteur urbain accom- 
plit tous les ans quand il immole une génisse 4 Her- 
cule au nom de l’État.» (trad. P. Flobert, CUF). 

5. Stat. silv. 4, 6, 32-34. — « Parmi ces œuvres on 
avait choisi pour génie tutélaire de la table frugale 
(Genius tutelaque mensae) un Hercule de bronze qui 
s’empara de mon cœur» (trad. H. Clouard). 

6. Plut. Sull. 35, 1. — «Sylla, consacrant à Her- 
cule la dixième partie de sa fortune, offrit au peuple 
de somptueux banquets (Eotudcetg moAuTEAEtC), Of 
les provisions dépassérent tellement les besoins que 
chaque jour on jetait des mets innombrables dans 
le fleuve et que l’on but du vin vieux de quarante 
ans et même davantage.» (trad. R. Flacelière/E. 
Chambry, CUF). 

7. Macr. Sat. 3, 6, 16. — ... «c’est une règle 
suivie en propre dans le culte d'Hercule que d’être 
assis au cours du banquet» (trad. Ch. Guittard, 
CUF). Sur cette pratique, cf. Serv. Aen., 8, 176. 

8. Macr. Sat. 3, 12, 2. — «Varron également 
dans la satire intitulée Sur la foudre atteste que nos 
ancêtres faisaient habituellement le vœu d'offrir la 
dîme à Hercule et qu’ils ne laissaient pas s’écouler 
dix jours sans offrir en son honneur un banquet 
public: le peuple y participait sans payer d’écot et 
s’en retournait dormir couronné de laurier» (trad. 
Ch. Guittard, CUF). 


Dionysos 

9. Hor. c. 1, 18, 3-6. — «Car aux abstinents, la 
divinité n’a réservé qu’ennuis, et il n’est pas deux 
moyens de chasser les soucis rongeurs. De qui les 
éclats de voix, après boire, disent-ils les épreuves 
du service ou de la pauvreté et non pas plutôt ton 
nom, Bacchus Pater, et le tien, charmante Vénus?» 
(trad. F. Villeneuve, CUF). 

10. Tib. 3, 6. - «Eblouissant Bacchus, sois pré- 
sent au milieu de nous (...) et viens, 6 toi a qui il 
faut aussi le méme reméde, emporter ma douleur: 
souvent ta liqueur bienfaisante a terrassé Pamour 
vaincu. Cher esclave, qu’un vin généreux fasse 
déborder les coupes et que ta main s’incline pour 
nous verser le Falerne (...). Mais réclamez les dons 
de Bacchus: qui d’entre vous aime les coupes vides? 
Il y a accord réciproque: Bacchus ne regarde pas de 
travers ceux qui font honneur à la fois à sa divi- 
nité et au vin joyeux, tandis qu'il apparaît avec 
colère, et avec une colère de plus en plus grande, 
aux gens sobres à l'excès: celui qui redoute la 
grande puissance du dieu irrité, celui-là n'a qu’à 
boire.» (trad. M. Ponchont, CUF). 
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DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 
Mosaique 

11. (= LIMC IMI Dionysos/Bacchus 109*) Mo- 
saique. Worcester, Worcester Art Mus. 1933.36. 
D’Antioche, maison de l’atrium, triclinium. — 
Dunbabin, MosGrRom 161-163 figs. 164-165. - IT- 
IF s. ap. J.-C. - Dionysos/Bacchus lève son can- 
thare vide tandis qu’Hercule finit de boire, accom- 
pagné de la musique d’un tibicen. Un silène et un 
putto encadrent Dionysos. 

12.* (= LIMC II Dionysos [in peripheria or.] 
105*) Mosaïque. Princeton, Univ. Art Mus. 1965- 
216. D’Antioche, maison du Drinking Contest, tri- 
clinium. - Dunbabin, K. M. D., «Scenes from the 
Roman Convivium: frigida non derit, non derit calda 
petenti (Martial. 14, 105)», dans Murray/Tecusan 
256 fig. 3; Dunbabin, MosGrRom 162-163 fig. 167. 
— I° tiers du III° s. ap. J. C. - Dionysos/Bacchus 
lève son rhyton tandis qu'Hercule boit. A g., une 
femme joue du tambourin. 


Relief 

13. (= Il 4 b Danse 298, = LIMC III Dionysos 
858) Relief appartenant 4 la série dite de «la visi- 
te de Dionysos a Icarios». Naples, Mus. Naz. 6713. 
— Picard 1 et 2; Watzinger; Zanker 1; Pochmars- 
ki; Polito; Moreno; Veyne 2, 18-20. — I° s. av. 
J.-C. - Dionysos vieux et ivre est soutenu par un 
jeune satyre, pendant qu’un autre se penche sur sa 
sandale. Ils sont accueillis par un homme à demi 
nu et une femme installés sur une kliné; devant 
eux, une table où figurent un canthare et des mets. 
Le groupe de Dionysos et des satyres précède un 
cortège de cinq personnes: trois satyres, un silène 
et une bacchante. La scène semble être située à 
l'extérieur, à en croire le fond architectural qui 
évoque un lieu poétique idéal. 

14.* Relief, calcaire. San Severino Marche, Pal. 
Francesco Collio. — Schraudolph, Gétterweihungen 
145 H25 pl. 7. - Début de la période impériale. — 
Hercule couché, avec dans la main dr. la massue, 
dans la g. un skyphos, s’inscrit au centre d’une ar- 
chitecture (un fronton porté par deux piliers à cha- 
piteaux corinthiens). 

15.* Relief, marbre. Rome, Mus. Cap., Brac- 
cio Nuovo 2406. — De Visscher, 124 pl. 24 fig. 20; 
id. (1962) 52. 57 pl. 24 fig. 20; Helbig4 II 1667; 
Schraudolph, Göftterweihungen 140-141 His pl. 7. 
— Déb, IT s. ap. J.-C. - Hercule nu, couronné 
de pampres, assis sur la peau du lion de Némée, 
tient de la main dr. la massue, de la main g. un 
skyphos. 

16. Relief (2 frg.), marbre. Mus. Cap. (disparu 
2). De la Piazza Manfredo Fonti. - CIL VI 32568; 
Stuart Jones, SculptPalCons 200 n° 3 pl. 78; 
Schraudolph, Gétterweihungen 141 H16 pl. 7. - 
Mil. III° s. ap. J.-C. - Hercule couché, la tête re- 
couverte de la peau de lion, tient de la main dr. la 
massue, de la main g. un skyphos. 


Hercule: SYLVIA ESTIENNE; 
Dionysos: STÉPHANIE WYLER, VALÉRIE HUET 


2. Mithra 

Les images de Mithra banquetant sont relative- 
ment fréquentes, notamment bien sûr à Rome et 
le long du limes. Mais elles occupent une place 
secondaire par rapport au Mithra tauroctone, 
comme le montre leur position dans les panneaux 
à scènes multiples (19. 22) ou sur les stèles bifaces 
(20-21) montées souvent sur pivot. Mithra et Sol 
(fréquemment à la g. de Mithra) font souvent 
face au spectateur derrière une table recouverte le 
plus souvent de la peau du taureau abattu. Plus 
rarement, des reliefs présentent les deux divinités 
allongées sur une kliné ou sur un taureau faisant 
office de kliné (21). La présence du bovidé sacrifié 
peut donc être déclinée de plusieurs manières: le 
taureau vient d’être abattu comme sur la face pos- 
térieure du relief de Heddernheim (cf. LIMC VI 
Mithras 59a); le taureau semble suspendu dans 
Pair, ce qui est interprété comme la peau du tau- 
reau recouvrant une table ou une kliné; le taureau 
marque sa présence par ses sabots qui constituent 
les trois pieds d’une table. 

Autour de Mithra et de Sol, s’affairent parfois 
des servants appartenant soit au monde mythique 
(Cautes et Cautopates: 20) soit au monde des ini- 
tiés (cf. le corax dans 19). 

Mais contrairement à certaines interprétations, 
toutes les images de banquet mithriaque ne repré- 
sentent pas exclusivement le banquet de Sol et 
Mithra. Ceci apparaît clairement dans les quelques 
reliefs mithriaques montrant trois personnages 
banquetant (22): bien que Merkelbach les inter- 
prète comme Mithra, Cautes et Cautopates, aucun 
signe ne permet de les identifier à des divinités 
même si celui de g. a le torse en partie dénudé; il 
s’agit plutôt d’un banquet de mithriastes. Dans le 
célèbre relief de Konjic (cf. LIMC VI Mithras 
435), le banquet de Mithra et de Sol est bien trans- 
posé dans le monde des hommes: deux hommes 
reconnus comme Pater et Heliodromus banquet- 
tent derrière la peau de taureau; devant, une table- 
trépied où sont disposés quatre pains; à g. de la 
table un lion; les servants sont des initiés représen- 
tatifs de différents grades: le Corax, le Perses, le 
Miles (?) et le Leo. 

Le rôle précis de l’image cultuelle est à appré- 
hender en fonction de l’organisation spatiale du 
mithraeum qui comprend, le long d’une allée 
centrale, des banquettes pour permettre aux ini- 
tiés de manger avec les divinités; l'architecture est 
à la fois temple et salle à manger. Le banquet, à 
en croire les ossements trouvés près ou dans les 
mithraea (cf. notamment le mithraeum de Doura 
Europos), comprenait au menu, en dehors du pain 
et du vin, de la viande (essentiellement de la 
volaille, du bœuf, du porc, et du mouton) et 
parfois du poisson. 

Hormis les images, seuls des textes chrétiens 
(17-18) évoquent le rôle du banquet mithriaque en 
esquissant un parallèle avec l’eucharistie, ce qui 
explique leur référence uniquement au pain et à 
Veau; Mithra et les mystères sont alors diabolisés. 
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Ces textes ont largement pesé sur les interpréta- 
tions données de la fonction et du signifiant du 
banquet mithriaque. Faut-il distinguer plusieurs 
types de banquet? Les repas initiatiques des repas 
conviviaux? Mithra et Sol sont-ils «joués» par le 
Pater et l’Heliodromus de la communauté pour re- 
produire le banquet mythique (relief de Konjic, cf. 
LIMC VI Mithras 435)? Le pain et le vin repré- 
senteraient-ils la chair et le sang du taureau? Le re- 
pas rituel permettrait-il une «résurrection»? 
Après avoir énoncé et synthétisé les problèmes 
posés, Meslin (305) conclut que le repas sacré, à 
limitation de celui de Mithra et Sol, «confirmait 
l'entrée, ou la progression initiatique, du fidèle et 
Jui donnait l'espoir d’une plus grande et vive lu- 
mière.» Pour Turcan (Turcan 3), le banquet des 
mithriastes est une prolongation ou réédition de 
celui de Mithra et de Sol, tout en étant un ban- 
quet de communion des mithriastes et des dieux. 
Gordon (Gordon 1, 68. 71) interprète l’usage ex- 
ceptionnel de la peau du taureau dans les images 
comme un lien métonymique avec l’autre monde, 
une sorte de «tapis magique»: ainsi le point de 
transition entre les deux mondes serait mythique- 
ment la mort du taureau, rituellement le banquet; 
le sacrifice permettrait alors de restaurer la com- 
mensalité entre les hommes et les dieux. 


BIBLIOGRAPHIE: Burkert, W., Les cultes à mystères 
dans l’antiquité (1992) 99-101; Campbell, L. A., Mithraic Ico- 
nography and Ideology, EPRO 11 (1968) 316-324; CIMRM; 
Clauss, Mithras; Cumont, MMM; Gordon, R. L., « Autho- 
rity, Salvation and Mystery in the Mysteries of Mithras», 
dans Huskinson, J./Beard, M./Reynolds, J., Image and 
Mystery in the Roman World. Papers given in memory of J. 
Toynbee (1988) 45-80 (= Gordon 1); Gordon, R. L., Image 
and Value in the Graeco-Roman World, Studies in Mithraism 
and Religious Art, Variorum (1996) (= Gordon 2); Kane, J. 
P., «The Mitraic Cult Meal», Mithraic Studies II (1975) 
313-351; Merkelbach, Mithras 132-133; Meslin, M., 
«Convivialité ou communion sacramentelle? Repas mi- 
thriaque et eucharistie chrétienne», dans Benoit, A./Philo- 
nenko, M./Vogel, C. (éd.), Mélanges offerts à M. Simon: Pa- 
ganisme, Judaïsme, Christianisme (1978), 295-305; Turcan 1; 
Turcan 3; Turcan, Mithra; Vermaseren, M. J., Mithras, the 
secret God (1959) 103; Vollkommer, R., LIMC VI Mithras 
612-613. 624-625 n°% 411-443. 


SOURCES LITTÉRAIRES 

17. Just. Mart. apol. 1, 66, 3-4. — Dans les cé- 
rémonies d’initiation aux mystères de Mithra, on 
présente du pain et une coupe d’eau en pronon- 
gant certaines paroles. 

18. Tert. praescr. haer. 40, 4. — Celebrat et panis 
oblationem et imaginem resurrectionis inducit... 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 
Peinture 

19. Yale Univ. Art Gallery. Du Mithraeum de 
Doura Europos, détail de la peinture de la niche. 
— Campbell, 319. 324 fig. 25 pl. 1 n°34; Merkel- 
bach, Mithras 274-275 fig. 15. - Avant 250 ap. J.-C. 
— La scène apparaît dans la niche au-dessus des 
deux reliefs de Mithra tauroctone. Sol et Mithra 
banquettent derrière une peau de taureau qui a le 


rôle de table. En bas à g., un servant leur tend une 
brochette. 


Relief 

20.* Relief biface. Paris, Louvre MA 3441 
(MND 1911). De Fiano Romano. — Merkelbach, 
Mithras 319 fig. 70; Turcan 3, 345 fig. 3; Turcan, 
Mithra pl. 12a. - IIC-III® s. ap. J.-C. - Rv.: Sol et 
Mithra tenant respectivement un fouet et une 
torche sont installés derrière la peau du taureau qui 
sert de table. A g., la lune détourne son regard. 
En dessous, un autel autour duquel s'enroule un 
serpent; de part et d’autre, deux assistants en ha- 
bit perse. 

21.* (= LIMC VI Mithras 417) Relief, grès. La- 
denburg, Lobdengau-Mus. 79. De Ladenburg. - 
Schwertheim, E., Die Denkmäler orientalischer Gott- 
heiten im römischen Deutschland, EPRO (1974) 
188-189 n° 144 pl. 42; Merkelbach, Mithras 356 fig. 
118; Clauss, Mithras n° 70; Turcan, Mithra pl. 13a; 
Wiegels, R., Lopodunum II (2000) 125-126 G 21 
fig. 79; 181. — Mithra et Sol sont allongés sur le 
dos d’un taureau, comme s’il s’agissait d’une kliné; 
ils tiennent tous deux un rhyton, mais de la main 
opposée. Devant eux, une table dont les trois pieds 
se finissent en sabots. Dessus, deux pommes (?) et 
une grappe de raisin d’après Schwertheim; une 
pomme, une grappe de raisin et du pain selon 
Merkelbach. 

22.* Relief, marbre. Bologne, Mus. Civ. G 
1051 (Pal 1623). De Bononia. - Merkelbach, 
Mithras 320 fig. 71; Turcan, Mithra pl. 16. — La 
scène de banquet apparaît en miniature en dessous 
(à g.) du sacrifice mithriaque: trois personnes sont 
allongées; devant deux d’entre elles, une peau de 
taureau semble être représentée. 


VALÉRIE HUET 


B. Banquets offerts aux dieux 

Si le rite sacrificiel peut s'expliquer comme un 
partage alimentaire qui définit la communauté 
entre hommes et dieux tout en affirmant les hié- 
rarchies qui la régissent, hiérarchie entre dieux et 
hommes naturellement, mais également hiérarchie 
entre les hommes participant au banquet, la valeur 
de commensalité doit être nuancée, puisque les 
dieux et les hommes ne mangent ni à la même 
table, ni au même moment. Tout sacrifice renvoie 
donc à un banquet, mais il convient de distinguer 
le banquet symbolique réservé aux dieux (daps, 
voir infra), rarement explicite, du repas (epulum) 
qui réunit les hommes à la suite du sacrifice (cf. 
Veyne 2). Nous étudierons ici les banquets offerts 
aux dieux, tandis que les repas des hommes seront 
analysés dans la section suivante. 

Les modalités des banquets offerts aux dieux 
varient d’un rite à l’autre; comme l’a montré 
Scheid à propos de la confrérie des arvales, «le 
rite sacrificiel est fondé sur l’utilisation des gestes 
concrets et des symboles du banquet», mais «dans 
chacun des rites sacrificiels, la mise en scène com- 
prenait des éléments destinés à avertir les specta- 
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teurs autant que les acteurs que ce banquet si 
concret qu’il pût paraître n’était pas un ‘vrai’ ban- 
quet, qu’il n’en était que le signe» (Scheid, Romu- 
lus 669-670). De même que les arvales «opéraient 
un choix parmi les composantes du banquet» pour 
construire les différents rituels en l'honneur de dea 
Dia, de même les rituels qui nous sont connus, 
aussi bien dans le culte public que dans les cérémo- 
nies domestiques, sont autant de variations autour 
de l’idée d’un banquet offert aux dieux (23-24); 
certains rites ne renvoient au banquet que par des 
gestes très elliptiques, comme le fait de parfumer 
la statue de la divinité (Scheid, Romulus 527. 623) 
ou de mettre des couronnes sur la tête des dieux 
(SHA Aur. 4, 3). Trois rituels ot la mise en scéne 
du banquet est explicite sont analysés ici. 

En plus du banquet qui leur est offert en propre, 
les dieux peuvent également recevoir une part au 
banquet des hommes qui suit le sacrifice: ils sont 
alors solennellement invités par une libation ture ac 
vino, par lencens et le vin (25; cf. Scheid, Romulus 
634-35. 639-40), ou par l’offrande d’une part sup- 
plémentaire, le magmentum (cf. Varro ling. 5, 112; 
CIL II 1933; CIL XI 4333; Santini, 296-299). 

Enfin, au quotidien, ils sont associés à tout re- 
pas, comme en témoigne la libation faite aux Lares 
entre les deux services (Ov. fast. 2, 631; Hor. Sat. 
2, 6, 66; Petr. Sat. 60, 8; Serv. Aen. 1, 730). Plu- 
tarque rappelle qu’«en offrant les prémices, on 
rend tout repas sacré» (fr. 95 Sandbach). 


BIBLIOGRAPHIE: Rüpke, J., «Götter als Gäste», dans 
Georgoudi, S./Piettre, R./Schmitt, F. (éds.), Sacrifice ani- 
mal et offrandes végétales dans les sociétés méditerranéennes, à pa- 
raître; Santini, C., «Il lessico della spartizione nel sacrificio 
romano», dans Grottanelli/Parise, 293-302; Scheid 2; 
Scheid 3; Scheid, Romulus 577-630. 669-671; Veyne 2. 


SOURCES LITTÉRAIRES 

23. (= II 5 Images de culte 237) Dion. Hal. ant. 
2, 23. — «Si Romulus est digne d’éloges, ce n’est 
pas seulement pour la sagesse dont il fit preuve en 
adoptant cet usage, mais aussi pour la modestie des 
sacrifices qu’il fit instituer en l’honneur des dieux, 
et dont la plupart — pas tous, il est vrai — ont 
conservé jusqu’à nos jours la simplicité du rite pri- 
mitif. J'ai en tout cas vu de mes propres yeux, 
dans des édifices sacrés, des repas disposés pour les 
dieux sur d’antiques tables de bois, dans des cor- 
beilles et de petites assiettes d’argile; c’était du pain 
et des galettes d'orge, des gâteaux d’épeautre, les 
prémices de certains fruits et d’autres mets sem- 
blables, tous simples, peu coûteux et étrangers à 
toute ostentation. J'ai également vu mélanger le 
vin des libations, non pas dans des vases d’or ou 
d’argent, mais dans de petites coupes, des aiguières 
en terre cuite, et je me suis émerveillé devant ces 
hommes qui conservent intactes les coutumes de 
leurs ancétres, sans rien y changer et sans y intro- 
duire une vaine somptuosité » (trad. V. Fromentin/ 
J. Schnäbele, CUF). 

24. Ov. fast. 6, 305-308. — «Il était autrefois 
d'usage de s'asseoir sur de longs bancs devant le 


foyer et de croire que les dieux étaient présents à 
table; maintenant aussi, lorsque sont célébrées les 
antiques cérémonies de Vacuna, on reste debout et 
on s’asseoit devant le foyer de Vacuna.» 


SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

25. CIL XI, 3303 (1. 10-12). — «Pour les anni- 
versaires d’Auguste et de Tibère César, avant que 
les décurions n’aillent banqueter, qu'ils invitent au 
repas leurs génies en faisant sur l’autel du numen 
d’Auguste une libation de vin et d’encens». 


1. Daps 

Le lien entre «sacrifice» et «repas» est particu- 
lièrement sensible dans le mot daps qui semble avoir 
désigné dans un premier temps le «sacrifice» 
(26-27), puis le «repas rituel qui suit le sacrifice», 
d’où le banquet de façon générale. Chez Caton, le 
terme est employé pour un sacrifice célébré à loc- 
casion des semailles d'hiver et de printemps (cf. agr. 
50, 2; 26. 28). Dans les derniers temps de la Répu- 
blique, il ne subsiste déjà plus que dans le langage 
poétique où il désigne les repas fastueux; l’idée de 
magnificence, peu sensible dans la description par 
Caton, est pourtant soulignee par Festus dans l’ana- 
lyse des dérivés dapatice et dapaticum (28). 


BIBLIOGRAPHIE: Benveniste, E., «Don et échange 
dans le vocabulaire indo-européen», Annales et Société 
1948-49 (1951) 16-17; Dumézil, RRArch 193-194; Er- 
nout/Meillet, 164; Wissowa, Religion 345. 357. 


SOURCES LITTÉRAIRES 

26. Cato agr. 132, 1-2. — « Voici comment il 
convient de faire le sacrifice (daps): que soit consa- 
crée (polluceto) à Jupiter Dapalis une coupe de vin 
aussi grande que l’on veut. (...) Sacrifice (daps) à 
Jupiter: l’équivalent d’un as (pecunia assaria), une 
urne de vin.». 

27. Gaius inst. 4, 28. — ... «l’argent recu pour 
une daps, c’est-à-dire pour un sacrifice». 

28. Fest. 59 L. — «daps: c’est ainsi que chez les 
Anciens était appelée la cérémonie qui avait lieu 
soit pour les semailles d’hiver, soit pour celles de 
printemps. Ce mot vient du grec où ce type de 
banquet (epularum) est appelé Oaic». C’est pour- 
quoi les Anciens disaient «recevoir fastueusement 
(dapatice)», voulant dire par là somptueusement 
(magnifice), et une affaire fastueuse (dapaticum) est 
grande et magnifique. ». 

29. Serv. Aen. 3, 224. — «Les dapes sont les (re- 
pas) des dieux, les epulae, ceux des hommes: c’est 
donc à raison qu’il emploie les deux mots car ils 
s'occupent à la fois des sacrifices et des banquets 
(conviviis) ». 


2. Lectisterniumi/sellisternium 

Dérivé de l’expression lectum sternere, «dresser 
un lit», le terme lectisternium désigne un rituel 
consistant à préparer des lits afin d’inviter des di- 
vinités à un banquet. Sont également attestés, mais 
beaucoup plus rarement, des sellisternia (37-47) ou 



























































solisternia (Tert. nat. 1, 10, 29), dans lesquels on 
prépare non pas des lits, mais des sièges (sellae ou 
solia, cf. Fest. 386 L.) pour des divinités féminines, 
suivant une coutume ancestrale qui voulait que les 
matrones participent assises au banquet (cf. 55; 
Isid. orig. 20, 11, 9). Pour la plupart des commen- 
tateurs, les sellisternes sont une variante des lectis- 
ternes, concernant plus particulièrement Junon et 
Minerve au Capitole (Wissowa, RE c. 1115; Lat- 
te, 242; Dumézil, 558-59); mais certains ont vou- 
lu y voir un autre type de rituel, ne prenant pas 
forcément la forme d’un banquet (Ross Taylor, 
123-126). 

Ce type de rituel était célébré tant dans le culte 
public que dans les cultes privés, comme l'indique 
une inscription de Côme (50). On peut également 
rattacher à cette catégorie une pratique privée, 
consistant à dresser un lit et une table pour 
certaines divinités à l’occasion d’une naissance 
(44-45). La célébration d’un lectisterne dans le 
cadre du culte public peut intervenir soit de façon 
exceptionnelle, pour apaiser les dieux à la suite de 
prodiges (30-32) ou pour accueillir une nouvelle 
divinité (33), soit de manière régulière, lors de la 
célébration du dies natalis d’un temple par exemple 
(48). Elle relève de la responsabilité tantôt de 
prêtres, tantôt de magistrats. Dans le cadre de la 
procuratio prodigiorum, la procédure est décrite par 
Tite-Live: saisi par le sénat, le collège des decem- 
viri sacris faciundis (cf. ThesCRA V 2 a Personnel, 
rom.), après consultation des livres Sibyllins, pres- 
crivait et organisait la cérémonie (30); la méme 
procédure intervient pour l’organisation des sellis- 
ternes lors des Jeux Séculaires, mais le rite est alors 
accompli par des matrones, comme sans doute en 
217 av. J.-C. lors du lectisterne à Junon (31. 47); 
la célébration de lectisternes dans le cadre de cultes 
réguliers incombait aux prêtres ou magistrats en 
charge du culte: le lectisterne dédié à Tellus et Cé- 
rès était sous la responsabilité des édiles qui avaient 
la charge de ces deux cultes (48), celui de Saturne 
est confié aux sénateurs (31); dans les colonies et 
municipes, les décurions désignaient chaque année 
les magistrats responsables des différentes cérémo- 
nies (49). Si le financement des cérémonies régu- 
lieres était vraisemblablement assumé par le trésor 
public, celui des célébrations extraordinaires pou- 
vait être couvert au moins partiellement par des 
collectes (31. 40). 

Le rituel consiste dans l'installation de lits de 
table dans un lieu bien en vue (32), peut-être sur- 
élevé (46; cf. CIL VIII, 9018) et rituellement défini 
(38); cet espace sacré temporaire semble étre de- 
venu progressivement permanent dans certains 
Sanctuaires (34. 42) où il était désigné métonymi- 
quement par les pulvinaria, «coussins de lit» (43. 
46); il servait également à la célébration d’autres 
rituels, comme les supplications. Il semble que 
seuls les dieux aient pris part à ce banquet, même 
Si des repas semblent suivre le rituel, repas privés 
lors du premier grand lectisterne (30), repas des 
Matrones après les sellisternes de 204 ap. J.-C. 
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(47); certaines allusions pourraient renvoyer à une 
participation plus ou moins symbolique des fidèles 
qui auraient banqueté à leur tour auprès des pulvi- 
naria (42; cf. Scheid, Romulus 528-30. 598-99; 
Plin. nat. 32, 20: cenae ad pulvinaria). La représen- 
tation des dieux sur ces pulvinaria reste énigma- 
tique: Tite-Live parle de capita deorum, «tétes de 
dieux» (35; cf. Obseq. 61), qu’on a pu interpréter 
comme des mannequins ou «poupées» (Wissowa, 
Religion 356) voire des statuettes è mi-corps (cf. 51, 
mais son interprétation reste incertaine); cepen- 
dant la définition conservée par Festus renvoie 
moins à des représentations anthropomorphiques 
qu’à des sortes de couronnes (39). Des plats conte- 
nant des offrandes alimentaires complétaient la 
mise en scène du banquet (35; cf. Obseq. 61; Plin. 
nat. 32, 20; voir également 23). 

La durée des célébrations pouvait aller d’une 
journée pour les fêtes régulières (48) jusqu’à huit 
jours pour des cérémonies extraordinaires (30). 
Dans le cadre de la procuratio prodigiorum, les desti- 
nataires du rite variaient en fonction de la nature 
des prodiges: en 399 av. J.-C., on apaise par un 
lectisterne les divinités concernées par la pestilentia, 
Apollon et ses parèdres, Diane et Latone, pour 
l’épidémie touchant les hommes, Mercure et Her- 
cule pour celle touchant le bétail, Neptune pour 
les uns et les autres (30; Scheid, dans Graf, GrRi- 
tuale 175); la valeur d’hospitalité mise en œuvre par 
le rite explique son utilisation lors de l'accueil de 
la Magna Mater (33). Le rituel fait l’objet d’une 
interdiction 4 l’Ara Maxima (41), mais celle-ci ne 
s’applique pas au culte d’Hercule en général, qui 
est associé au lectisterne de 399 av. J.-C. (30, Du- 
mézil 475). 

Si le lectisterne s'inspire clairement du rituel 
grec des théoxénies, il n’en constitue pas moins un 
rituel proprement romain qui s'insère dans la pra- 
tique traditionnelle (Scheid dans Graf, GrRituale 
174-176; cf. daps). Les manifestations les plus spec- 
taculaires du rituel, essentiellement connues par les 
récits de Tite-Live, semblent disparaître sous Pem- 
pire, à une exception près (SHA Pius 13, 1-2), ce 
qui a pu inciter certains commentateurs à y voir le 
signe de la «dilution» du rite grec originel dans le 
culte romain ordinaire (Bouché-Leclercq, 1012), 
voire de son «échec» (Nouilhan, 36; Cèbe, 207- 
208); d’autres préfèrent distinguer plusieurs types 
des célébrations (Ross Taylor, 124). La présence de 
sellisternia et de lectisternia (36) lors des jeux sécu- 
laires tendrait néanmoins à prouver que ce banquet 
offert aux dieux avait toujours sa place dans les 
grandes cérémonies du culte public, en association 
avec d’autres rites qui, comme les supplications ou 
les jeux, sont en quelque sorte une amplification 
des conduites religieuses ordinaires. La mention de 
lectisternes dans les sources tardives (Arnob. 7, 32, 
8; Tert. nat. 1, 10, 29; Aug. civ. 3, 17, 2) atteste 
par ailleurs de l’enracinement du rituel dans la 
pratique religieuse quotidienne, enracinement qui 
traduit les rapports étroits établis par les textes 
entre le rite du lectisterne et la presence permanen- 
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te ou temporaire de lits de banquet dans l’encein- 
te des temples (cf. ThesCRA IV 1 a Lieux de cul- 
te, «Pulvinaria»). 


BIBLIOGRAPHIE: Bouché-Leclercq, A., DA III 2, 
1006-1012 s.v. «Lectisternium»; Cébe, J. P., «Considéra- 
tions sur le lectisterne», dans Hommages à J. Granarolo, An- 
nales de la faculté des lettres et sciences de Nice (1985) 205-221; 
Dumézil, RRArch 558-60; Latte, RR 242-244; Nouilhan, 
M., «Les lectisternes républicains», dans Entre hommes et 
dieux, Lire les polythéismes n°2, 27-41; Pascal, C., «De lec- 
tisterniis apud Romanos», RivFil 22 (1894) 272-279; Ro- 
biou, F., «Recherches sur l’origine des lectisternes», RA 15 
(1867) 403-415; Ross Taylor, L., «The sellisternium and the 
theatrical pompa», CIPh 30 (1935) 122-130; Scheid, J., 
«Nouveau rite et nouvelle piété. Réflexions sur le ritus grae- 
cus», dans Graf, GrRituale 168-182; Serres, M., Rome. Le 
livre des fondations (1983) 195 ss.; Wackermann, «Uber das 
Lectisternium», Gymn. Progr. Hanau (1888) 1-27; Wissowa, 
Religion 355-357; Wissowa, G., RE XII 1 (1924) 1108-1115 
s.v. «lectisternium». 


SOURCES LITTÉRAIRES 

30. (= Il 5 Images de culte 274) Liv. 5, 13. — (Pre- 
mier lectisterne célébré 4 Rome en 399 av. J.-C.) A 
la suite d’une épidémie, les duumviri sacris faciundis 
font dresser pendant huit jours trois lits pour Apol- 
lon, Latone, Diane, Hercule, Mercure et Neptune. 
Le rituel est célébré à la fois publice et privatim: les 
maisons sont ouvertes, les étrangers y sont ac- 
cueillis, on y banquette et les prisonniers sont libé- 
rés de leurs chaînes. Cf. Dion. Hal. ant. 12, 9. 

31. Liv. 22, 1, 18-19. — En 217 av. J.-C., à la 
suite de divers prodiges, deux lectisternes sont cé- 
lébrés, un pour Junon sur l’Aventin, un autre pour 
Saturne à l’occasion des Saturnalia; les offrandes à 
Junon sont faites sur le produit d’une collecte au- 
près des matrones, tandis que les affranchies parti- 
cipent à la collecte en l’honneur de Feronia; le lit 
pour Saturne est dressé par les sénateurs et suivi 
d’un repas public (convivium publicum). 

32. Liv. 22, 9-10. — En 217 av. J.-C., a la suite 
de la défaite du lac Trasimène, d’importantes 
cérémonies d’expiation sont mises en œuvre dont 
un grand lectisterne: trois jours durant, six pulvina- 
ria, «le premier pour Junon et Jupiter, le deuxième 
pour Neptune et Minerve, le troisième pour Mars 
et Vénus, le quatrième pour Apollon et Diane, le 
cinquième pour Volcanus et Vesta, le sixième pour 
Mercure et Cérès sont installés à la vue de tous (in 
conspectu) ». 

33. = I s Images de culte 275) Liv. 29, 14, 
13-14. — En 204 av. J.-C., un lectisterne et des jeux 
sont organisés pour accueillir la Magna Mater. 

34. (= II 5 Images de culte 276) Liv. 36, 1, 2. 
— En 191 av. J.-C., le sénat, à l’entrée en charge 
des consuls, ordonne des sacrifices et des prières 
«dans tous les sanctuaires où lon a coutume de cé- 
lébrer un lectisterne la plus grande partie de l’an- 
née». Cf. Liv. 42, 30, 8. 

35. (= Il 5 Images de culte 277) Liv. 40, 59, 8- 
11. — Lors d’un tremblement de terre en 179 av. 
J.-C., «dans les sanctuaires publics (in fanis publi- 
cis) où se tenait un lectisterne, les têtes de dieux 
(capita deorum) qui étaient sur les lits se detourne- 




































































rent et un plat qui avait été déposé pour Jupiter 
avec des couvertures tomba de la table». 

36. Val. Max. 2, 4, 5. — (Mythe de la fonda- 
tion des jeux séculaires) Des lectisternes accompa- 
gnent les sacrifices nocturnes à Dis Pater et Pro- 
serpine au Tarentum. Ils ne sont pas signalés dans 
les comptes rendus épigraphiques, cf. 47. 

37. ŒH 5 Images de culte 280) Tac. ann. 15, 44. 
— Sellisternes et veillées (pervigilia) célébrés par des 
matrones en l’honneur de Junon sur prescription 
des quindecimviri s.f. après l’incendie de 64 ap. J.-C. 

38. Fest. 476 L. - A propos de l’expression sis- 
tere fana, «constituer des sanctuaires», opération 
qui relève normalement de la compétence des pon- 
tifes, Festus renvoie à un passage du juriste Labeo, 
tiré d’un ouvrage sur le droit pontifical, qui assi- 
mile la constitution des lectisternes à celle des sanc- 
tuaires, mais de façon temporaire (fana sistere esse 
lectisternia certis locis et dis habere). 

39. (= II 5 Images de culte 282) Paul. Festi 56 
L. — «On appelait «tétes de dieux» (capita deorum) 
de petites gerbes faites avec des rameaux (fasciculi 
facti ex uerbenis)». Cf. Fest. 472 L.: «On appelle 
couronnes (struppi) les petites gerbes faites avec des 
rameaux qui sont posées sur les coussins (puluina- 
ria) à la place des dieux». 

40. Macr. Sat. 1, 6, 13. — Lors de la deuxième 
guerre punique, un lectisterne est célébré au Capi- 
tole «sur le produit d’une collecte à laquelle parti- 
cipèrent aussi les affranchies». 

41. Macr. Sat. 3, 6, 16. — «Lors des sacrifices à 
Hercule, on banquette assis. Dans le livre XVIII 
(des Exégétiques), Cornelius Balbus dit qu’à P Ara 
Maxima, il est interdit de faire des lectisternes. », 
cf. Serv. Aen, 8, 176, 3. . 

42. Serv. Aen. 12, 199. — «On appelle ‘lectis- 
terne’ l’endroit dans un temple où les hommes ont 
coutume de s'asseoir». 

43. Serv. georg. 3, 533. - «On emploie «pulvi- 
naria» en lieu et place de «temples», alors que ce 
sont à proprement parler des lits (lectuli) qu’on a 
l’habitude de dresser dans la plupart des temples». 

44. Varro fr. 111 Cardauns (Serv. Aen. 10, 76). 
— «Varron dit que Pilumnus et Pitumnus sont les 
divinités des nouveaux-nés et qu’on leur dresse 
un lit (lectum sterni) dans l’atrium lors d’une nais- 
sance». Cf. August. civ. 6, 9, 2 

45. Serv. ecl. 4, 62. - Pour la naissance d’en- 
fants nobles, on installait dans l’atrium de la mai- 
son un lit pour Junon et une table pour Hercule. 
Cf. Tert. an. 39, 2, «pendant une semaine». 

46. Ps.-Acro 1, 37, 3. — «On appelle ‘puluina- 
ria’ tantôt les lits des dieux, tantôt l'estrade (tabu- 
lata) sur laquelle sont installées les divinités afin de 
faire ressortir leur supériorité (ut eminentiora vide- 
rentur)». 


SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

47. (= Il 5 Images de culte 287) CIL VI 32323, 
39. 71. 101-102. — Pighi, G. B., De ludibus Saecu- 
laribus populi Romani Quiritium, libri sex. (1965) 
295-297. — 17 av. J.-C. — Lors des jeux séculaires, 


pendant trois nuits et trois jours, 110 matrones cé- 
lèbrent au Capitole des sellisternes en l’honneur de 
Junon et de Diane, pour lesquelles sont installés des 
sièges (Iunoni et Dianae duabus sellis positis). Les 
mêmes cérémonies sont attestées lors des jeux de 
204 ap. J.-C.; il est alors précisé que les sellisternes 
sont suivis d’un banquet des matrones. 

48. Inscrlt XIII 2, 136-137. — Le Bonniec, Cé- 
rès 52-55. — 6-9 ap. J.-C. (Fast. Praen., 13 dé- 
cembre). - A Poccasion de la fête du temple de 
Tellus aux Carènes, les édiles sont chargés d’orga- 
niser un lectisterne en l’honneur de Tellus et de 
Cérès; l’organisation matérielle est affermée. Sur le 
lectisterne de Cérès, cf. Arnob. nat, 7, 32; sur la 
tenue d’un lectisterne dans le temple de Cérès, sans 
doute le 19 avril, cf. Cornificius Longus de etymis 
deorum, apud Prisc. p. 275, 5. 

49. ILS 6087, CXXVIII 1. 229. — Crawford, 
M. (éd.), Roman Statutes, BICS suppl. 64 (1996) 
393-454. — Fin I s. ap. J.-C. — La charte de la co- 
lonie d’Urso fixe que chaque année, à l'initiative 
d’un magistrat, duumvir, aedile ou préfet, les dé- 
curions décident par décret de l’organisation des 
cérémonies religieuses, dont l’installation de pulvi- 
naria, et désignent les magistrats responsables de 
chaque cérémonie. 

50. CIL V 5272. — Sur le revenu d’une 
double fondation en l’honneur d’une défunte, le 
collège des fabri centonarii de Côme doit célébrer 
chaque année en sa mémoire un lectisterne au 
moment des Parentalia et un autre «devant sa 
statue», suivi d’une distribution de sportules, 
pour son anniversaire. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

Ronde bosse 

51. (=12 d Offrandes votives, rom. 505, = II 5 
Images de culte 602, = LIMC VIII Tyche/Fortu- 
na 10*) Statuettes de marbre représentant deux 
déesses sur un pulvinar (?). Palestrina, Mus. 51. De 
la région de Préneste. — Brendel, O., AJA 64 (1960) 
41-47; Champeaux, J., Fortuna. Recherches sur le 
culte de la Fortune à Rome et dans le monde romain des 
origines à la mort de César I (1982) 152-155 pl. 9-3; 
Beard/North/Price, RR 2, 130-131 n° 55c. — Dé- 
but du I° s. av. J.-C. (?). - Deux figures féminines 
acéphales représentées jusqu’à mi-cuisse sur un lit 
interprété soit comme un pulvinar, soit comme un 
lectus genialis (lit nuptial), notamment à cause du 
serpent qui apparaît sur la tranche du coussin; des 
supports (fercula) pour transporter les statuettes 
sont visibles de part et d’autre des figures. 


3. Epulum Iovis 

Souvent rapproché des lectisternes, l’epulum Io- 
vis est un banquet offert è Jupiter, Junon et Mi- 
nerve au Capitole (55); deux dates sont attestées 
par les calendriers: le 13 septembre, à l’occasion des 
ludi Romani (59) et le 13 novembre, à l’occasion des 
ludi Plebeii (60); néanmoins la date originelle, la 
fréquence de ce rituel et le lien avec les jeux font 
l’objet de discussions. 
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S’appuyant sur les témoignages de Tite-Live, 
qui mentionne pour la premiére fois en 213 av. 
J.-C. Pepulum Iovis à Poccasion des jeux plébéiens 
(54), d’Arnobe qui affirme que ce banquet n'avait 
lieu qu’une fois par an (57) et des Fasti Antiates 
maiores qui ne mentionnent pas l’epulum au 13 
septembre, Mommsen (CIL I [1863] 401-402; cf. 
Bloch 740) rapportait la célébration de l’epulum 
Iovis aux jeux plébéiens institués vers 216 av. J.-C. 
(Liv. 23, 30); l'epulum attesté par la suite à la date 
du 13 septembre, lors des ludi Romani (59), serait 
le fruit d’une assimilation de ce premier banquet 
avec un autre, consacré plus spécifiquement à Mi- 
nerve, d’après le témoignage des Ménologues (59). 
Cependant d’autres arguments ont été invoqués 
pour postuler la primauté et l’ancienneté d’un epu- 
lum Iovis célébré à loccasion des Ludi Romani 
(Fowler 216-217; Kroll 2013; Degrassi 509): le 
choix des Ides, jour consacré à Jupiter (Ov. fast. 
1, 56), en particulier du 13 septembre, dies natalis 
du temple du Capitole (Plut. Publ. 14), confirme 
qu’il s’agit d’un rituel destiné à Jupiter. Si le ren- 
voi à Numa pour la création de ce banquet (Cic. 
de or. 3, 73) peut paraître douteux historiquement, 
il n’en reste pas moins que les Anciens le considé- 
raient comme profondément enraciné dans la tra- 
dition religieuse (53). Tite-Live signale sans dou- 
te la célébration dun epulum le 13 novembre entre 
213 et 196 av. J.-C. (54) parce qu'il s’agit d’un 
complément exceptionnel de la fête, sur le modè- 
le des ludi Romani; en 196 av. J.-C., la création 
dun collége de prétres spécifiques, les septemviri 
epulones (cf. ThesCRA V 2 a Personnel), indique la 
régularisation des célébrations de l’epulum Iovis dé- 
sormais organisé le 13 septembre et le 13 novembre 
comme l’attestent les calendriers du début de l’em- 
pire (59-60). Le rituel faisait l’objet d’une indictio 
(59-60; cf. Paul. Festi 68, 26-28 L.), mais elle avait 
lieu vraisemblablement le méme jour que le rituel 
lui-méme (59, Fast. Ant. min. et Serp.). 

Le banquet était célébré au Capitole, où était 
dressé un lit pour Jupiter, des sièges pour Junon 
et Minerve (55) et la statue de Jupiter était 
sans doute passée au minium (Plin. nat. 33, 111: cf. 
ThesCRA II 5 Images de culte 8). L'organisation 
du rituel était confiée aux septemviri epulones, char- 
gés notamment de dresser le lit, comme le montre 
une monnaie républicaine (61). Ces prêtres étaient 
néanmoins subordonnés aux pontifes et, en leur 
absence, c'étaient ces derniers qui prenaient en 
charge la cérémonie (Cass. Dio 48, 32). Le banquet 
était accompagné de musique, vraisemblablement 
par des joueurs de flûte (cf. ThesCRA II 4 c Mu- 
sique, rom. III.C.1) et de lyre (52; cf. ThesCRA 
II 4 c Musique, rom. I.A.2); les premiers avaient 
également le privilège de pouvoir banqueter (ves- 
ci) dans le temple de Jupiter, d’où le surnom 
d’Epulo attribué à Jupiter dans l’une de leurs dé- 
dicaces (58), mais on ne sait pas si ce banquet se 
tenait à la suite de l’epulum Iovis, ou A l’occasion 
des petites Quinquatries (cf. Liv. 9, 30, 5; Ov. fast. 
6, 653-690; Val. Max. 2, 5, 4; Cens. 12, 2). 
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La forme du rituel a pu étre influencée par les 
lectisternes (Wissowa, Religion 357); l’epulum Iovis 
était suivi d’un banquet qui réunissait non pas les 
citoyens, mais les seuls sénateurs; ils banquetaient 
aux frais de la cité dans le Capitole méme, pri- 
vilège souvent indiqué dans la définition de la 
charge sénatoriale (Suet. Aug. 35; Cass. Dio 39, 30, 
4; 48, 52). Cependant plus que la commensalité des 
hommes et du dieu, c’est la valeur d’hospitalité 
mise en œuvre par le rituel qui est soulignée par 
les Anciens, notamment à travers l’anecdote de la 
réconciliation de Scipion l’Africain et de Tiberius 
Gracchus père (56): l’epulum Iovis était avant tout 
l’occasion de réaffirmer la concorde non seulement 
entre la cité et ses dieux, mais aussi à l’intérieur de 
la communauté des citoyens. 


BIBLIOGRAPHIE: Bernstein, F., Ludi publici. Untersu- 
chungen zur Entstehung und Entwicklung der öffentlichen Spiele 
im republikanischen Rom (1998) 285-289; Bloch, G., DA Il 
(1892) 738-743 s.v. «Epulones»; Degrassi, A., Fasti anni 
Numani et Iuliani, InscrIt XIII 2, 509. 530; Fowler, W. W., 
The Roman Festivals (1899) 216-220; Kroll, W., RE IX 2 
(1916) 2013-2014 s.v. «Epulum Iouis»; Thulin, C. O., RE X 
1 (1918) 1137-1138 s.v. «Iuppiter»; Wissowa, Religion 127. 357. 


SOURCES LITTÉRAIRES 

52. Cic. Tusc. 4, 2, 4. — «Les lyres résonnent 
pour les banquets des dieux (pulvinaribus deorum) et 
les repas des magistrats (epulis magistratuum) ». 

53. Liv. 5, 52, 6. - (discours de Camille contre 
l'abandon du site de Rome) «Lors du banquet de 
Jupiter, peut-il recevoir un lit de parade (pulvinar) 
ailleurs qu’au Capitole?» 

54. Liv. 25, 2, 10. — (213 av. J.-C.) Première 
mention de la célébration du banquet de Jupiter 
en liaison avec les ludi Plebeii (Iouis epulum fuit lu- 
dorum causa). Cf. ibid. 27, 36, 9; 29, 38, 8; 30, 39; 
8; 31, 4, 7; 32, 7, 13; 33, 42, 11. 

55. (= II 5 Images de culte 278) Val. Max. 2, 
1, 2. — «Les femmes étaient assises et les hommes 
allongés quand ils prenaient un repas ensemble. 
Cette pratique est passée des festins réunissant des 
êtres humains aux rites religieux. Car, au cours du 
banquet offert à Jupiter, on l’invitait à prendre 
place sur un lit, tandis que Junon et Minerve se 
voyaient offrir des sièges (Nam Iovis epulo ipse in 
lectulum, in sellas ad cenam invitabantur)» (trad. R. 
Combès, CUF). 

56. Gell. 12, 8, 2.— Alors qu’à Poccasion du ban- 
quet de Jupiter, le sénat banquette dans le Capi- 
tole (ob id sacrificium senatus in Capitolio epularetur), 
Tiberius Gracchus, le père des Gracques, et Scipion 
l’Africain l’Aîné, placés à la même table, se récon- 
cilient malgré leurs divergences politiques et pro- 
jettent de marier leurs enfants pour sceller leur ami- 
tié nouvelle. Cf. Liv. 38, 57, 5; Val. Max. 4, 2, 3. 

57. Arnob. 7, 32, 6. — «C’est demain le repas 
de Jupiter (epulum Iovis), car Jupiter dîne (cenat) et 
il faut le gorger de nourriture (magnis dapibus). Ne 
voyez-vous pas comme il s'empresse? Il est è jetin 
depuis longtemps et son jeûne est rompu une fois 
l’an seulement.» (trad. Bloch, 740). 


SOURCES EPIGRAPHIQUES 

58. CIL P 988 = CIL VI 3696 (Mommsen): [ma- 
gistri] quing(uennales) [collegi] teib(icinuum) Rom(ano- 
rum) qui [s(acris) p(ublicis) p(raesto) s(unt)] Iov(i) 
Epul(oni) sac(rum); CIL V1 30932 (Bormann) [magi- 
stri] quing(uennales) [collegi] teib(icinuum) Rom(ano- 
rum) qui Iov(is) epul(o) sac(ris) [p(ublicis) p(raesto) s(unt)] 

59. InscrIt XIII 2, 506. 509. — A la date du 13 
septembre: Fast. Arv. (36-21 av. J.-C.): [Tjovi 
epul(um); Fast. Sab. (après 10 av. J.-C.): [Iovi] 
epul(um); Fast. Vall. (aprés 7 ap. J.-C.): Iovi, Iu[no- 
ni, Minervae epulum]; Fast. Ant. min. (23-37 ap. 
J.-C.) : Epuli ifndictio], Fast. Viae Serp. (après 23 ap. 
J.-C.): Epulum indicitur Iovi, Iunoni, Min(ervae) in 
Capitol(io); Fast. Tarent. (début de l’empire): [Jovi 
ep]ulum; Menol.: Epulum Minervae. 

60. InscrIt XIII 2, 530.— A la date du 13 novem- 
bre: Fast. Arv. (36-21 av. J.-C.): Iovi epul(um); Fast. 
Maff. (après 8 ap. J.-C.): Epul(i) indict(io); Fast. Ant. 
min. (23-37 ap. J.-C.): Epulum indicitur; Fast. Fil. 
(354 ap. J.-C.): epulum; Menol.: Iovis epulum. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

61. AR denier, Rome, C. Coelius Caldus, 51 av. 
J.-C. - Crawford, RRC 437/2~-4 pl. 52; Beard/ 
North/Price, RR 1, 101 fig. 2-5. — Rv.: un person- 
nage de profil, entoge, téte voilée, place des aliments 
(Beard/North/Price) ou un rameau sur une table 
(Beard/North/Price) ou unlit (?).L. CALDUS VII 
EPV.- Le père du monétaire, septemvir epulonum, est 
représenté en train de préparer le lit de Jupiter (?). 


SYLVIA ESTIENNE 


II. Les hommes au banquet 


Repas communautaires et rituels 

La valeur religieuse que les sources prétent aux 
banquets les plus anciens est soulignée dans les 
études générales sur le banquet è Rome (cf. Landolfi 
15-50). L’importance du vocabulaire du partage sa- 
crificiel dans les termes exprimant les hiérarchies et 
les relations sociales confirme le rôle fondateur du 
banquet religieux (Scheid 2, 271-276). C’est égale- 
ment à travers le partage sacrificiel et les repas com- 
munautaires qui s’ensuivent que s'exprime l'orga- 
nisation de la cité (95) ou celle de la ligue latine 
(Liv. 41, 16; Dion. Hal. 4, 49). 

Toutefois la dispersion et la pauvreté relative de 
ces sources permettent rarement de mettre en évi- 
dence des liens explicites entre les repas commu- 
nautaires et les rituels eux-mêmes, en particulier le 
sacrifice. En effet, si Pon peut considérer que tout 
sacrifice était suivi d’un banquet, la réciproque est 
plus difficile à démontrer (voir Scheid 2 et Scheid 
5; contra Kajava); lors des repas communautaires, 
qui ne faisaient pas partie stricto sensu d’un rituel, 
on consommait certes d’autres produits que ceux 
issus de la profanatio du sacrifice (Kajava, Linder- 
ski), mais la valeur du partage communautaire n’en 
reste pas moins étroitement liée à l’acte sacrificiel, 
qu’il soit ou non sanglant. 
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Iconographiquement, on observe la même ab- 
sence de lien explicite entre les banquets et les ri- 
tuels. Ainsi, seul le célèbre banquet des Vestales 
(90) peut être rattaché à une image sacrificielle. 


Valeurs des repas communautaires 

Les banquets communautaires ne semblent 
guère avoir été ressentis comme l'expression d’une 
commensalité avec les dieux (sur ce problème, voir 
Veyne 2); les valeurs qu’ils véhiculent, comme 
l'hospitalité (cf. les banquets qui suivent le premier 
lectisterne, 30), la concorde (cf. les repas des Ca- 
ristia, infra, 82) ou le partage (Scheid 2), ressortent 
surtout de la sociabilité humaine. Cette sociabilité 
que Cicéron plaçait au cœur de la notion de convi- 
vium (Cic. fam. 9, 24) reflète cependant les struc- 
tures de la société romaine, à la fois fortement hié- 
rarchisée et fondée sur les rapports interpersonnels 
(cf. d’Arms 1 et 2; Rüpke). Manger à la même 
table est un signe indicateur du lien social et, en ce 
sens, la distribution des places dans le triclinium est 
importante (Montanari IX). C’est ainsi que s'ex- 
plique également le choix du banquet par Pétrone 
pour dépeindre l’avide besoin de reconnaissance 
d’un Trimalcion que son statut d’affranchi exclut 
des cercles traditionnels de la société romaine; de 
même, lors des Saturnales, c’est à travers la parti- 
cipation au banquet que se joue le rituel d’inver- 
sion sociale, les esclaves prenant alors la place des 
maîtres (Sen. epist. 47, 14; Macr. Sat. 1, 10, 22). 
C'est pourquoi l'étude de ces repas sera ordonnée 
non pas en fonction des rituels auxquels ils étaient 
vraisemblablement associés, mais en fonction du 
contexte social dans lequel ils se déroulent, fami- 
lial, collégial et civique. 


Partage et commensalité 

On soulignera la complexité des modalités du 
partage et de la commensalité elle-même: les par- 
ticipants du banquet en effet ne mangent pas tous 
en même temps, ni dans le même lieu. 

Dans le cadre de fêtes civiques, comme à Pin- 
térieur des collèges, certains d’entre eux avaient 
non seulement droit à une part plus importante, 
mais aussi, pour les repas publics, au ius epulandi 
publice, au droit de banqueter aux frais de la cité 
(Liv. 38, 57, 5; Suet. Aug. 35): c’est le cas des sé- 
nateurs lors de l’epulum Iovis (56), ainsi que vrai- 
semblablement des tibicinarii (cf. supra 1.B.3, «epu- 
lum Iovis»), ou encore des matrones lors des jeux 
séculaires (47). Les banquets des prétres (cf. 76. 78. 
90) étaient particulièrement réputés pour leur fas- 
te, que ce soit ceux des Saliens (Hor. c. 1, 37, 2-5; 
Fest..439 L.; Suet. Claud. 33), ou encore des pon- 
tifes (Martial. 12, 48, 11-12; 76). Ils se tenaient 
dans le cadre soit des rituels publics, soit des acti- 
vités propres de leur collège (76. 78). 

Le peuple en revanche ne participait directe- 
ment au repas que rarement (Scheid 2; Scheid 3); 
la générosité de César (97) qui a sans doute inspi- 
ré ses successeurs et quelques notables locaux (104) 
reste exceptionnelle. Lors des fêtes publiques, on 


banquetait donc, mais dans le cadre domestique le 
plus souvent (30), que ce soit avec une part reçue 
(Sen. epist. 73, 8) ou avec de la viande achetée 
(Plin. epist. 10, 96, 10). Les grandes fêtes publiques 
comportaient de nombreux banquets privés, qui 
permettaient de renforcer les liens interpersonnels 
par le biais des invitations (63); lors des festivités 
en l’honneur de la Grande Mère (4-10 avril), on 
s’echangeait traditionnellement des mutitationes, 
des «invitations 4 des repas financés en commun» 
(Gell. 2, 24, 2). 

La forme que prenaient les repas communau- 
taires pouvait donc aller d’un véritable banquet 
pris en commun (cena recta) à différentes formes de 
distributions (sportulae; viscerationes; mulsum et 
crustulum) (66); ces formes pouvaient coexister: à 
côté des repas associant les principaux participants 
(epulum) sont parfois attestées des distributions 
(viscerationes) distinctes (106); de méme la distribu- 
tion de sportules accompagnées de parts de pain et 
de vin peut impliquer un véritable repas, du type 
repas à quote-part (81-82). L'importance sociale 
et l'efficacité politique des banquets expliquent les 
nombreuses lois somptuaires destinées à éviter les 
excès (Landolfi, 51-110; 65-66). 


Cadre spatial 

Le caractère religieux de certains banquets est 
également souligné par le cadre dans lequel ils se 
déroulent; si l'archéologie a mis en lumière peu de 
salles de banquet dans les temples même (88), de 
nombreux indices laissent penser que l’on banque- 
tait dans les sanctuaires (62-63. 103; sur l’exis- 
tence de cuisine dans les sanctuaires, Scheid 2, 286 
n. 11). La diversité des lieux de banquets sacrificiels 
est perceptible dans le cas bien documenté du col- 
lège des frères arvales: les banquets du collège se 
tiennent généralement dans le tétrastyle ou le Cae- 
sareum, distincts de l’aedes, maïs certaines distribu- 
tions se font dans le temple de la déesse; la maison 
du président enfin accueille sacrifices et banquets 
du 1% et du dernier jour (78; Scheid, Romulus 477 
sqq. 536-546. 631-636). Des inscriptions concer- 
nant d’autres collèges montrent que les lieux de 
réunion pouvaient servir à la fois de chapelle et de 
salle à manger (cf. 84. 86). Les mithraea étaient eux 
par essence à la fois temples et salles-à-manger, 
comme nous l’avons déjà signalé supra, et à en 
croire les documents iconographiques, les initiés au 
banquet mithriaque imitaient hiérarchiquement le 
banquet de Mithra et Sol; c’est pourquoi nous 
avons préféré traiter le banquet des mithriastes avec 
celui de Mithra et Sol dans la partie I.A.2. 


BIBLIOGRAPHIE GENERALE: d’Arms 1; d’Arms 2; 
Donahue; Dunbabin 3; Gowers; Kajava; Landolfi; Linder- 
ski, J., «Banqueting», Arctos 34 (2000) 101-107; Montanari; 
Nielsen/Nielsen; Riipke; Scheid 2; Scheid 3; Scheid 5; Sla- 
ter; Slater 2; Veyne 2. 


SOURCES LITTÉRAIRES 
62. Plaut. Trin. 468-475. — «Philton. - Eh 
bien, suppose que tu ailles à un banquet (cenam) 
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dans un temple; et que le hasard t’ait donné un ri- 
chard pour compagnon de table; dans un de ces 
banquets qu’on appelle banquets populaires: si de- 
vant ton voisin s’entassaient les plats offerts par ses 
clients, et que tu aies envie d’une de ces viandes 
ainsi amoncelées, mangerais-tu ou resterais-tu 
couché, le ventre creux, à côté de ton richard?» 
(trad. A. Ernout, CUF). 

63. Varro rust. 1, 2, 1. — «Lors de la fête des se- 
mailles (sementivae feriae, fête mobile de la fin jan- 
vier), j'étais venu [diner] au temple de Tellus à 
l'invitation de l’aedituus». 

64. Varro rust. 3, 2, 16. — « Tu auras besoin d’un 
banquet (epulum) ou d'un triomphe, tel que fut 
alors celui de Scipion Metellus, ou des repas d’as- 
sociations (collegiorum cenae) qui, par leur grand 
nombre aujourd’hui, font flamber les prix au mar- 
ché (...) Combien y-a-t-il d’années en effet où tu 
ne vois un banquet ou un triomphe et où il n’y ait 
pas de repas d’associations? (epulum aut triumphum 
aut collegia non epulari?)... Eh bien, en raison du 
luxe,... il y a, en quelque manière, un banquet 
tous les jours à l’intérieur des portes de Rome (epu- 
lum cotidianum est intra ianuas Romae).» (trad. Ch. 
Guiraud, CUF). 

65. Plin. nat. 32, 20 (10). - «Les poissons de mer 
ont été en usage à Rome dès sa fondation, d’après 
Cassius Hémina, dont je vais citer les paroles à ce 
sujet: ‘Numa interdit les poissons sans écailles 
comme offrandes sacrées, dans un dessein d’écono- 
mie: les repas publics et privés ainsi que les festins 
près des lits des dieux (ut convivia publica et privata 
cenaeque ad pulvinaria) coûteraient moins cher; les 
acheteurs de poissons comme offrandes sacrées n’en 
feraient pas monter les prix et ne les accapareraient 
pas’.» (trad. E. de Saint Denis, CUF). 

66. Suet. Nero 16, 2. — «Sous son principat fu- 
rent édictées beaucoup de condamnations rigou- 
reuses et de mesures répressives, mais non moins 
de règlements nouveaux: on imposa des bornes au 
luxe; on réduisit les festins publics à des distribu- 
tions de vivres (publicae cenae ad sportulas redactae) » 

(trad. H. Ailloud, CUF). 


A. Banquets familiaux 

Le banquet apparaît comme un lieu privilégié 
pour exprimer l'intégration, l’appartenance ou la 
séparation au sein de la communauté familiale; ce- 
pendant l’association de celui-ci aux différents rites 
qui ponctuent la vie familiale n’est pas toujours ex- 
plicite, on peut la déduire de la célébration de sa- 
crifice ou de rares allusions à des repas de fête. 

En fonction de la position sociale de la famille 
à l’intérieur de la cité, certains événements fami- 
liaux pouvaient donner lieu à des banquets ou des 
distributions où de nombreuses personnes, voire 
l’ensemble de la cité, étaient conviées (cf. Apul. 
apol. 88 à propos de la prise de toge virile et du 
mariage de ses beaux-enfants; 69). 

Réciproquement, à l’occasion de grandes fêtes 
publiques (voir infra, II.C), les Romains banque- 
taient en famille, mais le fait que ces banquets aient 


été organisés dans l’atrium ou devant la maison 
(91-93) en souligne le caractère public et illustre 
l'agrégation de l’ensemble de la famille dans la 
communauté civique. 

En effet, c’est surtout dans le tablinum, puis dans 
le triclinium que la famille mangeait (73). Le décor 
de ces pièces présente parfois des images idylliques 
de banquet en plein air. Plusieurs peintures prove- 
nant de maisons de Pompéi décrivent plus précisé- 
ment divers moments du banquet: l'installation des 
convives, le banquet bien consommé, la clôture du 
banquet. Mais si elles montrent un banquet ou un 
repas dans le contexte d’une maison, rien ne per- 
met d'affirmer qu’il s’agit d’un banquet familial et 
rituel (74-75). 


1. La naissance 

L'intégration du nouveau-né se fait en deux 
temps, au sein de la famille et au sein de la cite, au 
jour de la naissance, dies natalis, et huit ou neuf 
jours plus tard, au dies lustricus, où la collation du 
prénom marquait l’entrée dans la communauté ci- 
vique. Lors des huit premiers jours, des rituels du 
type «lectisterne» offerts à certaines divinités (cf. 
supra 44-45) appelaient sur l’accouchée et le nou- 
veau-né la protection divine. Le dies natalis donne 
généralement lieu chaque année à un repas d’anni- 
versaire, comprenant une libation au Génie (70). 


2. La prise de toge virile 

Vers l’âge de 17 ans, l'entrée du jeune homme 
dans la communauté civique est marquée par la 
prise de toge virile, qu’il revêt après avoir dédié aux 
Lares de la maison sa bulla (Pers. 5, 31) et son an- 
cienne toge (la toga praetexta); il offre ensuite un sa- 
crifice aux dieux domestiques et se fait inscrire sur 
le registre de la tribu accompagné de sa famille. Il 
se rend enfin au Capitole pour offrir un sacrifice 
aux dieux de la cité, en particulier à Juventas, qui 
a sa chapelle dans le temple même de Jupiter Ca- 
pitolin (Serv. ecl. 4, 49). Cette célébration prenait 
souvent place lors de la fête des Liberalia, le 17 mars 
(Ov. fast. 3, 771-778), la journée se terminant alors 
par un banquet ou une distribution (69) qui se te- 
nait in publico et pouvait réunir l’ensemble de la ci- 
té lorsqu'il s’agissait d’un notable, afin de souligner 
l'intégration dans la cité (71). 


3. Le mariage 

Il pouvait prendre trois formes, dont la plus so- 
lennelle, la confarreatio, était rare, mais obligatoire 
pour ceux qui participaient à la vie de la cité en tant 
que couple, comme les principaux prêtres. Outre 
une prise d’auspices privée, un sacrifice semble 
avoir été associé au moins à la cérémonie de la 
confarreatio (Serv. Aen. 4, 374). Un repas réunissant 
les mariés et leurs amis suivait le mariage (Cic. ad 
Q. fr. 2, 3, 7; Juv. 2, 119; 6, 202; Apul. apol. 88) 

Le lendemain, la jeune mariée inaugurait son 
nouveau rôle de maîtresse de maison par une 1h7 
vitation, les repotia (Macr. Sat. 1, 15, 22; Hor. s: 
2, 2, 60; Gell. 2, 24, 14; Fest. 350 L.). 
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4. Caristia | cara cognatio 

Chaque année, le 22 février, à la suite des fêtes 
en l’honneur des morts (Parentalia, cf. infra I.B.1), 
était célébrée une féte familiale qui réunissait autour 
d’un banquet les membres vivants de la famille, 
comprise dans une acception large, c’est-à-dire tous 
les parents unis par le sang et par alliance (cf. 68). 
Cette fête privée (Wissowa, RE 1593 interprète le 
fait qu’elle n’apparaisse que dans les calendriers tar- 
difs comme l'indice qu’elle appartiendrait aux feriae 
privatae) porte tantôt le nom transparent de Cara co- 
gnatio (Mart. 9, 54; 72. 82; Men. CIL P 280; Pol. 
Silv. Fast. CIL P 259), tantôt celui de Caristia 
(67-68; Philocal. Fast. CIL I? 258), apparemment 
dérivé du grec (Isid. orig. 10, 153; cf. Raccanelli 
35-36. 44). Cette double dénomination, qui renvoie 
tant à l’exaltation des liens familiaux qu’à la notion 
de grâce et de reconnaissance (cf. Gloss. 5, 274, 50: 
graece quasi gratia), est explicitée par deux aspects de 
la fête mis en valeur par les Anciens: par sa fonction 
réconciliatrice tout d’abord, unanimement célébrée 
(67-68. 72), par la mise en place d’autre part d’un 
système de réciprocité qui permet de définir non 
seulement la famille, mais de façon plus large les 
proches (propinqui) (Martial. 9, 54-55). À côté du 
banquet strictement familial, qui était pour la pa- 
renté l’occasion de se reconnaître et d’éprouver ses 
liens à travers la commensalité, se sont en effet dé- 
veloppées des pratiques d'échanges et de dons ali- 
mentaires, qui servaient à définir des relations de 
proximité, comme le montre la distribution de 
sportules pour les membres du collège d’Esculape 
et d’Hygie à Rome le jour de la Cara cognatio (82). 
Cet élargissement expliquerait le rapprochement de 
cette fête avec d’autres «échanges ritualisés » comme 
les étrennes (Tert. idol. 10, 3), ainsi que la récupéra- 
tion, à partir du IV® s. ap. J.-C., de la date du 22 
février par l’église chrétienne pour la fête du natale 
Petri de cathedra qui célèbre l’union des fidèles en 
saint Pierre (Guarducci). 


5. La mort 
Cf. infra IL. 


BIBLIOGRAPHIE: De Marchi, A, Il culto privato di Ro- 
ma antica I (1896); Guarducci, M., «22 febbraio, giorno di 
festa per pagani e cristiani», RendLinc 6 (1995) 681-692; 
Harmon, D. P., «The Family Festivals of Rome», dans 
ANRW I 16.2 (1978) 1592-1603; Raccanelli, R., «Cara 
cognatio: la tradizione di une festa tra propinqui», Quaderni 
Urbinati 53 (1996/2) 27-57; Wissowa, Religion 232-233; 
Wissowa, RE III 2 (1899) 1592-1593 s.v. «Caristia». 


SOURCES LITTÉRAIRES 

67. Ov. fast. 2, 617-638. — (Après les feralia, cf. 
124) «Le jour suivant doit son nom de Caristia aux 
parents qu’on chérit (cognati... cari); alors, Pen- 
semble des proches (turba propinqua) vient rendre 
Visite aux dieux de la famille. Bien sûr, quand on 
quitte les tombeaux et les proches qui ont dispa- 


tu, on est heureux de reporter tout de suite ses re- 


gards sur les vivants, de voir, après tant de pertes, 
ce qui reste de notre sang et de compter les 


différentes générations. (...) Vous les justes, offrez 
de l’encens aux dieux de votre lignée: la Con- 
corde, dit-on, est particulièrement propice ce 
jour-là; offrez également des mets en témoignage 
d’un culte qui leur est agréable aux Lares à la 
tunique retroussée, afin qu’ils puissent prendre leur 
nourriture sur la patelle qui leur est présentée. Et 
quand la nuit humide vous invitera au paisible 
sommeil, faites une large libation de vin au mo- 
ment de faire la prière et dites: ‘À votre santé, à 
ta santé, père de la patrie, excellent César!” Pro- 
noncez ces belles paroles en répandant du vin.» 
(trad. R. Schilling, CUF). 

68. Val. Max. 2, 1, 8. — «Nos ancêtres ont en- 
core institué un type de festin (convivium) solennel 
qu’ils ont appelé repas de famille (caristia) et auquel 
ne participaient que les parents par filiation ou par 
alliance (cognatos et adfines), pour permettre en cas 
de conflit entre personnes liées par de telles relations 
de le résoudre au cours de cérémonies célébrées au- 
tour de la table dans l’allégresse qu’elle inspirait et 
grâce à la présence de personnes qui invitaient à la 
réconciliation. » (trad. R Combès, CUF). 

69. Cass. Dio. 48, 34, 3. — «Lorsque César (Oc- 
tavien) se rasa alors la barbe pour la première fois, 
il organisa une grande féte (E@etace) et offrit des 
réjouissances (EoeTHy) A tout le monde aux frais de 
l'Etat.» (trad. M. L. Freyburger/J. M. Roddaz, 
CUP. Cf. Tac. ann. 3, 29, distribution d’un 
congiaire pour la prise de toge virile de Nero, fils 
de Germanicus. 

70. Cens. 2, 2. — «Ici on se demandera peut- 
être pourquoi on a estimé qu’il fallait verser du vin 
pur en l’honneur du Génie et non lui sacrifier une 
victime.» (trad. G. Rocca-Serra). 


SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

71. CIL X 688 (Sorrente). — A l’occasion de la 
prise de toge virile d’un notable, distribution au 
peuple (populo) de gâteaux et de vin doux (crustu- 
lum et mulsum). 

72. Fastes de Polemius Silvius (449 ap. J.-C.). 
- «On appelle (cette féte) Cara cognatio parce 
qu’alors, méme s’il y a eu des brouilles entre pa- 
rents vivants, elles sont opportunément oubliées». 


SYLVIA ESTIENNE, NATHALIE GILLES 


REALIA 

73. Triclinium d’ete. Pompedi II 4, 2-3, domus 
du Moraliste. - Spinazzola, Pompei II fig. 730; de 
Vos, A. et M., Pompei Ercolano Stabia, Guide ar- 
cheologiche Laterza 134-136; Dunbabin 3, 89-91 
figs. 6-7; EAA PPM Ill 422 n° 26-27. — Les lits 
de maconnerie et la table conservés permettent de 
bien appréhender un contexte architectural typi- 
quement romain des banquets familiaux. Le décor 
pictural est simple. Sur la paroi de dr.: Abluat un- 
da pedes, puer et detergeat udos; / Mappa torum velet, 
lintea nostra cave. Sur la paroi du fond: Lascivos 
voltus et blandos aufer ocellos / Coniuge ab alterius: sit 
tibi in ore pudor. Sur la paroi de g.: [Abstine discid]iis 
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odiosaque iurgia differ / Si potes: aut gressus ad tua 
tecta refer. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

74. Peinture murale. Naples, Mus. Naz. 120031. 
De Pompéi V 2, 4 [r], maison du Triclinium. - Do- 
si/Schnell 2 fig. couv. et 71; Compostella, 665 n. 
17; EAA PPMIII 813 n° 38; Dunbabin 4, 58-60 fig. 
29. — 3° quart du I s. ap. J.-C. - Scène de beuve- 
rie dans un intérieur. Elle est à rapprocher des 
scènes grecques: des couples torse-nu banquettent; 
une des femmes fait le geste du cottabe. 

75. Peinture murale. Naples, Mus. Naz. 
120029. De Pompéi V 2, 4 [r], maison du Tricli- 
nium. — Dosi/Schnell 2 fig. 74; Compostella, 665 
n. 17; EAA PPM II 815 n° 41; Dunbabin 4, 58-59 
fig. 28. — 3° quart du I° s. ap. J.-C. — Six person- 
nages s’installent pour banqueter, aidés par des ser- 
vants parmi lesquels un propose une coupe, un 
autre déchausse un convive, un troisième soutient 
un personnage qui semble vomir. 

Voir aussi liconographie trouvée dans un 
contexte funéraire représentant des banquets fami- 
liaux: cf. infra II. 


VALÉRIE HUET 


B. Banquets des collèges et des 

associations 

A mi-chemin entre les fétes familiales et les 
festivités civiques, les banquets représentent une 
part importante de l’activité des collèges et des 
associations (cf. 64). La stricte réglementation du 
partage et des ayants droit, qui ressort notam- 
ment des lois de certains collèges (79. 81-82), 
montre que c’est à travers les banquets que se 
définissaient tant l’appartenance au collège que la 
place dans la hiérarchie. 


Repas collégiaux et rituels 

Les repas de collèges prennent généralement 
place dans un calendrier festif précis et défini; si le 
lien avec le rituel est parfaitement clair dans le cas 
des banquets sacrificiels de collèges religieux (78), 
la plupart des événements célébrés renvoient 
implicitement à l’accomplissement de rites, en 
particulier de sacrifices (85-86). Les membres de 
collèges se réunissaient certes pour fêter différents 
événements relatifs à leur corporation, comme 
l'anniversaire du collège, de son dieu ou de son pa- 
tron (77.79. 82); ils pouvaient également célébrer 
en privé des fêtes collectives, funéraires comme 
celles des Rosalia ou de la Cara Cognatio (77. 82) 
ou politiques, comme l’anniversaire de l’empereur 
et de ses proches (77. 79. 81-82). De nombreux 
banquets étaient également célébrés dans le cadre 
de fondations destinées à entretenir le souvenir 
d’un défunt (83-87; cf. Andreau): le jour choisi 
était alors le plus souvent celui de l’anniversaire du 
défunt et le banquet était précédé de cérémonies 
commémoratives (85-86). 

Enfin, les collèges religieux, comme le collège 
pontifical ou celui des frères arvales, célébraient 


des banquets sacrificiels dans le cadre de rituels ac- 
complis au nom de la cité (78. 90; voir Scheid, 
Romulus); d’autres banquets étaient organisés dans 
le cadre des activités propres au collège, comme la 
cooptation de nouveaux membres (76). Le voca- 
bulaire employé montre qu’une distinction pou- 
vait parfois être faite entre les repas ressortant de 
la simple convivialité interne (cena, vesci) et la par- 
ticipation à des banquets tenus lors de fêtes reli- 
gieuses ou a des banquets publics (epulum, epulari) 
(82. 84). En effet, lorsqu’un évergète organisait un 
banquet public, les membres des colléges pou- 
vaient étre invités et, dans les inscriptions, ils ap- 
paraissent parfois aprés les décurions et les sévirs 
augustaux, mais avant le peuple. 


Modalités du partage et de la 
commensalité 

La participation au banquet fait apparaitre net- 
tement les hiérarchies au sein des colléges. Selon 
les associations, le quinquennal du collége ou des 
présidents nommés ad hoc (79) étaient chargés de 
l’organisation des banquets; souvent le président 
devait financer un repas par an (82) ou fournir de 
l’huile pour le bain précédant le banquet (79). 
Mais il bénéficiait de privilèges, comme celui de 
recevoir une double-part (79. 82) ou de manger 
en premier (cf. Scheid, Romulus 512 ss.). Scribes et 
curateurs pouvaient bénéficier de privilèges ana- 
logues, bien que de moindre importance. 

Si les parts sont généralement évaluées en 
termes monétaires, cela ne signifie pas pour autant 
qu'il s'agissait de simples distributions de sportules 
(78. 82; cf. Scheid 3). 


Cadre spatial 

Les membres de ces collèges pouvaient se réunir 
tant dans des lieux qui leur étaient propres, com- 
me les scholae ou les tétrastyles (sur leur aménage- 
ment, voir également CIL VI 10237 = ILS 7870; 
cf. Waltzing et Bollmann) que dans des temples 
(80. 82. 84. 86-87). Quelques vestiges archéolo- 
giques permettent d’imaginer quelques-uns des 
aménagements possibles, comme le temple de 
Sant'Abbondio, près de Pompéi (88). 


BIBLIOGRAPHIE: Andreau; Ausbüttel, F. M., Unter- 
suchungen zu den Vereinen im Westen des römischen Reiche 
(1982); Bollmann, B., Römische Vereinshäuser. Untersu- 
chungen zu den Scholae der römischen Berufs-, Kult- ‚und 
Augustalen-Kollegien in Italien (1998); Egelhaaf-Gaiser, 
U./Schäfer, T., Religiöse Vereine in der römischen Antike. Un- 
tersuchungen zu Organisation, Ritual und Raumordnung 
(2002); Etienne, R., «A propos du cosidetto édifice ‚des 
Augustales d’Herculanum», dans dell’Orto, F. (dir.), 
Ercolano 1738-1988. 250 anni di ricerca archeologica. Atti del 
Convegno internazionale Ravello-Ercolano-Napoli-Pompet 
(1993) 245-305; Fischer, N. R. E., «Roman Associations, 
Dinner Parties, and Clubs» dans Grant, M./Kitzinger, R., 
Civilization of the Ancient Mediterranean Greece and Rome 
(1988) 1199-1225; Flambard, J.-M., «Eléments pour une 
approche financiére de la mort dans les classes populaires du 
Haut-Empire — Analyse du budget de quelques collèges 
funéraires de Rome et d’Italie», dans La mort, les morts et 
l'au-delà dans le monde romain (1987) 209-244; Mourlot, F., 




































Essai sur l’histoire de l’augustalité dans l'Empire romain (1895); 
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SOURCES LITTÉRAIRES 

76. Macr. Sat. 3, 13, 11. - «Le neuvième jour 
avant les calendes de septembre, le jour où Lentu- 
lus fut consacré comme flamine de Mars, la mai- 
son fut décorée, des lits d’ivoire furent installés 
dans les salles de festin. Dans deux salles prirent 
place les pontifes, Q. Catulus, M. Emilius Lepi- 
dus, D. Silanus, C. César, (...) roi des sacrifices, 
P. Scaevola, Sextus (...), Q. Cornelius, P. Volum- 
nius, P. Albinouanus et L. Julius Caesar, l’augure 
chargé de la consécration augurale; dans la troisiè- 
me salle s’installèrent les vestales Popilia, Perpen- 
nia, Licinia, Arruntia ainsi que l’épouse du flami- 
ne,  Publicia, et Sempronia, belle-mère de 
Lentulus. » (trad. Ch. Guittard, CUF). 


























SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

77. À Caposele (Lucanie), fondation de L. Do- 
mitius Phaon à un collège de Silvanus - CIL X 
444 (cf. ILS 3546). - Entre 81 et 96 ap. J.-C. - 
Avec les revenus, des sacrifices seront organisés le 
1% janvier, le 11 février, jour de l'anniversaire de 
Pimpératrice Domitia, le 27 juin, jour de la dédi- 
cace 4 Silvanus, le 20 juin, pour la féte des roses, 
et le 24 octobre, jour de l’anniversaire de l’empe- 
reur Domitien, et les membres du collége se ré- 
uniront pour un banquet (ad epulandum), sous la 
responsabilité des présidents de l’année. 

78. Scheid, CFA n° 64 col. I L. 43-51; col. II 
l. 1-39. — 17, 19 et 20 mai 104. — « Sous le consu- 
lat de Caius Iulius Bassus et de Cnaeus Afranius 
Dexter, le seizième jour avant les calendes de 
juin, à son domicile, auprès du président Marcus 
Valerius Trebicius Decianus, les frères arvales sa- 
crifièrent à dea Dia par l’encens et le vin. S’éten- 
dant sur des dessus-de-lit ornés d’appliques, ils 
firent un sacrifice d’encens et de vin. Des garçons 
ayant père et mère, vêtus de la prétexte, Corne- 
lius Dolabella Verianus, [...], Decimus Valerius 
[...]. Valerius Messalinus, Tiberius Vini[...] 
portèrent les offrandes avec les esclaves publics à 
l'autel. [...] On banqueta pour des sportules cent 
deniers par tête. (...) 

Sous les mêmes consuls, le quatorzième jour 
avant les calendes de juin, le président Marcus 
Valerius Trebicius Decianus immola au bois sacré 
de dea Dia, auprès de l'autel, deux truies expia- 
toires pour l’&mondage du bois sacré et le travail 
à faire. Il immola également auprès du foyer une 
Vache en hommage à dea Dia. Les prêtres s’assi- 
rent dans le tétrastyle et consommèrent un ban- 
quet sacrificiel. Après avoir revêtu la prétexte et 
coiffé la couronne d’épis ornée de bandelettes, ils 
montèrent la pente du bois sacré de dea Dia après 
avoir fait écarter les assistants, et ils immolèrent 















































4.2. BANQUET, ROM./BANQUET, ROM./BANKETT, RÒM./BANCHETTO, ROM. 283 


une agnelle grasse par l’intermédiaire du président 
Marcus Valerius Trebicius Decianus et après avoir 
terminé le sacrifice, tous sacrifièrent par l’encens 
et le vin. Ensuite, après avoir fait porter les cou- 
ronnes à l'intérieur <du sanctuaire> et parfumé 
[les statues], ils élurent Tiberius Iulius Candidus 
Caecilius Simplex président annuel des Saturnales 
à venir aux Saturnales suivantes. S’étendant ensui- 
te au tétrastyle, ils banquetèrent auprès du prési- 
dent Marcus Valerius Trebicius Decianus. (...) 
Sous les mêmes consuls, le treizième jour avant 
les calendes de juin, les frères arvales se réunirent 
auprès du président Marcus Valerius Trebicius De- 
cianus pour conclure le sacrifice à dea Dia. Et pen- 
dant le repas, (liste de noms de frères arvales) 
s'étendant sur des lits de table sacrifièrent par 
l’encens et le vin, assistés des mêmes garçons ayant 
père et mère, fils de sénateur que ci-dessus. (...) 
Cette année, on banqueta pour des sportules de 
cent deniers par tête.» (trad. Scheid, CFA 188-189) 
79. Loi du collège de Diane et Antinoiis à La- 
nuvium — CIL XIV 2112 (cf. ILS 7212). - 9 juin 
136 ap. J.-C. - Liste des repas (ordo cenarum) orga- 
nisés par le collège: le 7 mars, pour l'anniversaire 
du père du collège, le 26 novembre pour l’anni- 
versaire d’Antinoiis, le 13 août pour l'anniversaire 
de Diane et du collège, le 20 août pour l’anniver- 
saire du frère du père du collège, une autre fois 
pour l’anniversaire de la mère du collège et le 14 
décembre pour l’anniversaire du patron du collège. 
Les présidents des dîners (magistri cenarum), au 
nombre de quatre, fourniront chacun «une am- 
phore de bon vin, autant de pains de deux as et 
autant de fois quatre sardines qu’il y a de membres 
du collège, ainsi que des coussins, de l’eau chaude 
et la vaisselle». Le quinquennal recevra une double 
part, tandis que le secrétaire (scriba) et l’appariteur 
(viator) recevront une part et demie. «Si quelqu’un 
veut faire une plainte ou faire un rapport, <qu’> 
il le fasse dans une assemblée, pour que nous ban- 
quetions dans le bonheur et dans la joie aux jours 
de fêtes»; «quiconque se sera déplacé au cours d’un 
banquet pour un motif de discorde paiera une 
amende de 4 sesterces. De même, si quelqu'un a 
insulté quelqu’autre ou a fait du tumulte, il paie- 
ra une amende de 12 sesterces; si au cours d’un 
banquet, quelqu’un a insulté ou outragé un quin- 
quennal, il paiera 20 sesterces d’amende». Pour les 
anniversaires de Diane et d’Antinoüs, le quinquen- 
nal fournira de P’huile dans les thermes publics 
pour le bain avant le banquet (trad. Rougé, J., Vie 
économique et sociale de l’empire romain [1969] 112). 

80. Ulubrae, Regio I. - CIL X 6483. - «Pour 
le salut et le retour de l’empereur Trajan Hadrien, 
Geminia Myrtis, avec Ancia Prisca sa fille, a don- 
né aux cultores de Jupiter Axoranus une aedes pour 
qu’ils y banquettent toujours en souvenir d’Ani- 
cius Priscus, son mari». 

81. Loi du collège des marchands d’ivoire et de 
bois de cédrat, Rome, quartier Transtiberim. — 
CIL VI 33885 (cf. ILS 7214). — Pour l'anniversaire 
de l’empereur Hadrien est prévue une distribution 
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de sportules, les curatores devront fournir «à ceux 
qui banquettent près du tétrastyle» en complément 
le pain, le vin et l’eau chaude. Quatre distributions 
de sportules sont prévues par an et une cena recta 
est organisée pour célébrer l’avènement d’Hadrien. 

82. Loi du collège d’Esculape et d’Hygie, 
dont la schola se trouve sur la via Appia, entre le 
1° et le 2° mille. — CIL VI 10234 (cf. ILS, 7213). 
— 11 mars 153 ap. J.-C. — Liste des réunions du 
collège: le 19 septembre, pour l’anniversaire de 
l’empereur Antonin, le 4 novembre, pour Panni- 
versaire du collège, le 22 février, pour le jour de 
la cara Cognatio, le 14 mars, diner (cena) annuel 
offert par le quinquennal, le 22 mars, pour le 
jour des Violettes, le 11 mai, pour le jour de la 
Rose. Pour chacune des réunions est prévu un 
partage de sportules, auxquelles sont adjointes des 
distributions de pain (pour 3 as) et de vin (pro- 
portion variant avec le rang dans le collége). Les 
parts des absents étaient revendues au profit des 
présents. La tenue de véritables banquets 4 ces oc- 
casions (sauf pour le 19 septembre où la réunion 
se tient à Rome, dans la chapelle du divin Titus, 
dans la porticus divorum) est confirmée par la men- 
tion à proximité de la schola d’une «terrasse cou- 
verte sur laquelle les membres du susdit collège 
pourront banqueter» (solarium tectum in quo popu- 
lus collegi s. s. epuletur). 

83. Lavinium. — AEpigr (1998) 282 IIIa. — 227 
ap. J.-C. — Institution d’une fondation offerte au 
collège des dendrophores de Lavinium par C. Ser- 
vilius Diodorus, Laurens Lavinas, pour que, 
chaque année à la date de son anniversaire, les 
membres du collège reçoivent des sportules et ban- 
quettent publiquement avec ses affranchis. 

84. Sur la via Appia, près de la porte Capène, 
inscr. rappelant la donation d’un terrain faite à un 
collége sodalice de Silvanus. - CIL VI 10231 (cf. 
ILS 7313). - «Il est permis d’y faire des sacrifices, 
d’y diner (vesci), d’y organiser des banquets (epu- 
lari)». La schola est pourvue d’une chapelle, dont 
les ruines circulaires ont été retrouvées en méme 
temps que l’inscr., et d’un portique, mentionné 
dans le texte, permettant sans doute la tenue des 
repas communautaires. 

85. À Cemenelum, institution d’une fondation 
au collège des centonarii en mémoire d’un défunt. 
- CIL V 7906 (cf. ILS 8374). — ... «pour que 
chaque année, à perpétuité, le jour de l’anniver- 
saire de Quadratus, le 9 avril, jour où ont été en- 
terrés ses restes, ils fassent sur le revenu de cette 
somme le sacrifice d’une oie (ansare [sic]) et 
Voffrande d’un gâteau, qu’ils banquettent (epula- 
rentur) dans le temple selon la coutume, qu’ils ré- 
pandent des roses le moment venu et qu’ils net- 
toient et couronnent sa statue». 

86. Ravenne, fondation de L. Publicius Italicus 
au collège des fabri. - CIL XI 126. — Avec le reve- 
nu, ils se réuniront chaque année dans le temple de 
Neptune le jour des Neptunalia pour y recevoir des 
sportules; ils entretiendront également la mémoire 
du défunt et de sa femme en déposant des roses, fai- 





sant un sacrifice et en organisant dans le temple un 
banquet avec les restes (de relig. ibi epulerentur). 
87. Truentum, fondation en mémoire de Ti, 
Claudius Himerus. - ILS 7215. - Le college des 
cultores d’Hercule célébrera chaque année lanni- 
versaire du défunt par un banquet dans le temple 
d'Hercule (colerent vescerenturque in templo Herculis). 


REALIA 

88. Les stibadia du sanctuaire de Sant’Abbon- 
dio (territoire de Pompéi). — Elia, O./Pugliese 
Carratelli, G., «Il santuario dionisiaco di Pompei, 
I-II», PP 34 (1979) 442-481; Wolf, M., «Der 
Tempel von S. Abbondio in Pompeji», dans Be- 
richt über die 41. Tagung für Ausgrabungswissenschaft 
und Bauforschung (2002) 57-62. — Devant un petit 
temple dorique de la fin du III° s.-début II° s. av. 
J.-C., de part et d’autre de la rampe d’accès et 
de l’autel, deux friclinia en maçonnerie (opus in- 
certum), de forme rectangulaire (7xs, 60 m.), 
entourent chacun sur trois côtés une petite table 
cylindrique (diam. 1 m). Adossée au côté méridio- 
nal du temple, une petite schola semi-circulaire 
pourvue d’une meridiana. Triclinia et schola sont 
d'époque romaine, postérieurs au temple, attribué 
à Dionysos en raison des figures du fronton (cf. 
supra I.A.1). 


SYLVIA ESTIENNE, NATHALIE GILLES 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

89. Mosaïque ovale. Tunis, Bardo. De l’oecus 
d’une domus de Duar-ech-Chott près de Carthage. 
— InvMos II n° 806; Dunbabin, MosNAfr 124 fig. 
116; Blanck, H., «Ein spätantikes Gastmahl. Das 
Mosaik von Duar-Ech-Chott», RM 88 (1981) 
329-344 pls. 142-149; Dunbabin 4, 89-91 fig. 
46-47. — IV® s. ap. J.-C. - De hautes banquettes 
accueillant chacune trois hommes assis devant les- 
quelles sont disposées des tables rectangulaires sui- 
vent l’ovale de la mosaïque; au centre, en dehors 
d’une autre banquette-table, des serviteurs et des 
musiciens. Malgré l’état de détérioration de la mo- 
saïque, 24 convives sont décomptés. En raison du 
nombre de banqueteurs, de l’absence de femmes et 
de la présence de musiciens, Blanck préfère iden- 
tifier cette représentation à celle d’un banquet de 
collège (tel que les Décurions ou les Augustales) 
plutôt qu’à un banquet privé ou à une scène d’au- 
berge. Pour Dunbabin, il s’agit de la représenta- 
tion d’un epulum incluant aussi le peuple. 

90.* Relief de marbre fr. appartenant peut-être 
à PAra Pietatis et remployé probablement dans 
1’ Arcus novus de Dioclétien. Rome, Centrale 2391 
(anc. Pal. Cons.). De Rome, via del Corso, près 
de S. Maria in Via Lata. — Scott Ryberg, Rites 
71-72 pls. 22 fig. 36£; Mustilli, 108 n° 15 pls. 64. 
253; Torelli, M., Typology and Structure of Roman 
Historical Reliefs (1982) 63-88 fig. III, 29; Koeppel, 
BonnJbb 183 (1983) 114-115 n° 23; Turcan, RR Il 39 
n° 97; Simon, GRôm 293 fig. 297; Fless, Opferdie- 
ner cat. 22 III pl. 19; Beard/North/Price, RR 2, 






















































450 n° 6-1-f; Dunbabin 4, 73-74 fig. 36. — Clau- 
dien. - Banquet des vestales: six femmes voilées 
assises autour d’une table parmi lesquelles l’une se 
distingue, par sa présentation à dr. de la table (la 
grande Vestale?); deux des cinq femmes disposées 
derrière la table tiennent dans les mains un instru- 
ment (gobelet?); en bas-relief, au-dessus des 
femmes, quatre têtes de personnages (servant{e]s?); 
à dr., une figure touchant son menton de la main 
dr. à extrême dr., pan d'un vêtement d’un per- 
sonnage que les commentateurs aimeraient iden- 
tifier au pontifex maximus, à savoir Claude; sur la 
table, reposent deux formes rondes identiques 
dont une fragmentaire (liba: gâteau sacrificiel?). Ce 
relief de petite taille est comparable au relief de la 
procession des Vestales représenté sur l’autel de 
PAra Pacis; les autres fragments retrouvés sont à 
assimiler à la procession figurée sur l'enceinte de 
PAra Pacis. Seuls ceux-ci nous indiquent le carac- 
tère sacrificiel probable du banquet. 

Autres documents iconographiques: cf. pein- 
tures et reliefs funéraires. 


VALÉRIE HUET 


C. Banquets de la cité 

S'il n’est pas niable que les modalités et les pra- 
tiques liées à l’organisation de banquets publics à 
Rome, c’est-à-dire de repas concernant la cité 
dans son ensemble, aient évolué tout au long de 
l’histoire de Rome, il est difficile de mettre en 
lumière cette évolution, faute de sources assez pré- 
cises et riches (pour une tentative, voir Landolfi). 
Le témoignage de Denys d’Halicarnasse permet 
certes de mesurer l'importance du banquet à 
l’époque archaïque dans la définition des structures 
premières de la cité (95), cependant les curies 
restent mal connues; par ailleurs la prépondéran- 
ce de l’empereur dans l’organisation des banquets 
publics, nettement perceptible dans les documents 
plus tardifs, ne remet pas en cause les permanences 
profondes. 


Rituels et banquets publics 

Le lien entre ces repas publics et la célébration 
de rituels religieux est manifeste (cf. Macr. Sat. 1, 
16, 3-4); la nature des événements célébrés est tou- 
tefois diverse: à côté de festivités publiques et ré- 
gulières, comme les grandes fêtes (31. 03. 95. 99), 
où l’organisation de banquets était confiée à des 
Magistrats, les triomphes (91. 97), les dédicaces de 
temples ou de statues (100. 105) ou les funérailles 
de notables (112. 116) étaient autant d'occasions 
d'organiser des banquets pour la communauté à la 
gloire d’un seul. 

De nombreuses inscriptions des cités italiennes 
et provinciales témoignent de la fréquence de ban- 
quets offerts par des évergètes à l’ensemble de la 
communauté. Il peut s’agir de banquets sacrificiels 
Organisés dans le cadre de l’instauration d’un culte 
(106), mais le plus souvent le lien entre rituel et 
anquet est peu explicite, d’où le petit nombre 
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d'inscriptions sélectionnées ici. Les occasions les 
plus fréquentes sont la dédicace d’un bâtiment, 
d’une statue, mais aussi l’entrée en charge d’un 
magistrat ou d’un prêtre, des fondations en hom- 
mage à un défunt. 


Modalités du partage et commensalité; 

cadre spatial 

Lors des sacrifices publics, la viande était soit 
distribuée gratuitement soit vendue, ce qui veut 
dire que le peuple ne participait pas systématique- 
ment aux banquets sacrés. Lors de l’epulum Iovis 
par exemple, seuls les sénateurs partipaient au ban- 
quet sacrificiel (94, cf. supra). Quand le peuple 
n'était pas invité au banquet, il pouvait tout de 
même acheter sa part de viande (Plin. epist. 10, 96, 
10; Sen. epist. 73, 8), qu’il emportait chez lui, en 
mangeant les portes ouvertes pour souligner la na- 
ture publique du repas (903). Certaines sources in- 
diquent cependant que les temples étaient égale- 
ment le théâtre de banquets collectifs (62. 103). À 
plusieurs reprises, le forum offrit des commodités, 
avec un mobilier spécial installé pour l’occasion 
(Liv. 39, 46, 2-3); César se distingua en ouvrant 
ses jardins du Transtevere (Cf. d’Arms 3); les 
édifices de spectacle furent sans doute utilisés (Stat. 
silv. 1, 6). 


BIBLIOGRAPHIE: Andreau; Corbier, M., «Le statut 
ambigu de la viande à Rome», DHA 15/2 (1989) 107-158; 
d’Arms 3; d’Arms 4; Donahue, J. F., «Evergetic Self- 
Representation and the Inscriptions at Satyricon 71-10», 
CIPh 94/1 (1999) 69-74; Donahue; Gasperini, L., «L’Au- 
gusteo di Firmo Piceno in un'epigrafe da rileggere», Anna- 
li della facoltà di lettere e filosofia di Macerata 10 (1977) 59-87; 
Kajava; Mrozek, S., «Crustulum et mulsum dans les villes 
italiennes», Athenaeum 50 (1972) 294-300; Mrozek, S., Les 
distributions d’argent et de nourriture dans les villes italiennes du 
Haut-Empire (1987); id., «Caractère hiérarchique des repas 
officiels dans les villes romaines du Haut-Empire», dans 
Aurell/Dumoulin/Thélamon, 181-186; id., «Les termes se 
rapportant au peuple dans les inscriptions des provinces du 
Haut-Empire romain», Epigraphica 55 (1993) 113-128; 
Piccaluga, G., Elementi spettacolari nei rituali festivi romani 
(1965); Scheid, J., «La spartizione a Roma», Studi Storici 4 
(1984) 945-956; Scheid, Rel. et piété; Scheid 2; Scheid 5; 
Schmitt-Pantel, P., «Evergétisme et mémoire du mort. A 
propos des fondations de banquets publics dans les cités 
grecques à l’époque hellénistique et romaine», dans Gnoli, 
G./Vernant, J.-P. (éds.), La mort, les morts dans les sociétés 
anciennes (1982) 177-188; Slater 2; Szilagyi, J., «Prices and 
Wages in the Western Provinces of the Roman Empire», 
Acta Antiqua Academiae Scientiarum Hungaricae 11/3-4 (1963) 
325-389; Toller; Veyne 1; Veyne 2. 


SOURCES LITTERAIRES 

91. Liv. 3, 29, 5. — (454 av. J.-C.) «A Rome, 
le sénat réuni par Quintus Fabius, gouverneur de 
la ville, décréta que Quinctius et ses troupes en co- 
lonne telles qu’elles arrivaient entreraient en 
triomphe (...) Il y avait un festin devant toutes les 
maisons (epulae instructae dicuntur fuisse ante omnium 
domos), et les convives (epulantesque), entonnant le 
chant du triomphe avec les plaisanteries d’usage, 
formaient des bandes joyeuses qui marchaient der- 
rière le char.» (J. Bayet/G. Baillet, CUF). 
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92. Liv. 24, 16. — (En 243 av. J.-C.) «[Grac- 
chus] donna ensuite le signal de rassembler les ba- 
gages; les soldats regagnèrent Bénévent, portant 
ou trainant le butin: ils plaisantaient et s’amu- 
saient, si insouciants qu’ils donnaient plutôt l’im- 
pression de revenir d’un festin (epulis) un jour de 
fête populaire que de rentrer du front. Tout Bé- 
névent s'était porté à leur rencontre aux portes de 
la ville: on embrassait les soldats, on leur faisait la 
fête et on les invitait chez soi. Des tables avaient 
été dressées dans la cour de chaque maison (appa- 
rata convivia omnibus in propatulo aedium fuerant), on 
priait les soldats d’entrer, on demandait à Gracchus 
de leur laisser prendre part aux réjouissances. Grac- 
chus accorda la permission à condition que tout le 
monde dîne dans la rue (in publico epularentur), cha- 
cun devant sa maison. On transporta tout dehors; 
coiffés du bonnet d’affranchi (pileus), ou la tête 
ceinte d’une bandelette de laine blanche, les volon- 
taires dinérent, les uns assis (accubantes), les autres 
debout (stantes); ils faisaient le service en méme 
temps qu’ils prenaient le repas (simul ministrabant 
vescebanturque).» (trad. A. Flobert). 

93. Liv. 25, 12, 15 (212 av. J.-C.). — «Telle est 
l’origine des Jeux Apollinaires, voués et célébrés 
pour obtenir la victoire, et non la santé, comme 
on le croit généralement. Le peuple y assista cou- 
ronné, les mères de famille firent des supplications; 
on festoya en public, portes ouvertes, dans les 
cours des maisons (volgo apertis ianuis in propatulo 
epulati sunt), et on fêta ce jour par toutes sortes de 
cérémonies. » (trad. F. Nicolet-Croizat, CUF). 

94. Liv. 38, 57, 5. - «Le sénat, qui se trouvait 
ce jour-là dîner (cenantem) au Capitole, se leva et 
demanda que pendant le banquet (inter epulas) 
l’Africain promit sa fille à Gracchus.» (trad. R. 
Adam, CUF). Cf. 56. 

95. (= II 5 Images de culte 237) Dion. Hal. ant. 
2, 23. — « Ayant ainsi organisé ce qui concernait les 
ministres des dieux, il (Romulus) distribua aux 
différentes curies, comme je l’ai dit, les sacrifices 
qui leur convenaient le mieux, et attribua à cha- 
cune des dieux et des génies auxquels elle devait 
désormais rendre un culte régulier. Il fixa aussi les 
dépenses nécessaires aux sacrifices, et décida que 
cet argent devait être versé aux curies par le trésor 
public. Les membres de chaque curie assistaient 
leurs prêtres dans la célébration des sacrifices qu’on 
leur avait dévolus, et les jours de fête, ils man- 
geaient tous ensemble à la table commune de la cu- 
rie. On avait en effet prévu pour chaque curie une 
salle de festin, et c’est là que -— à l’image des pry- 
tanées grecs — on avait consacré une table ouverte 
à tous les membres de la curie. Ces salles de festin 
portaient le même nom que les curies proprement 
dites, et aujourd’hui encore, on les appelle curies. » 
(trad. V. Fromentin/J. Schnabele). 

96. Ios. bell Iud. 7, 1, 16-17. — «Quand il les 
eut tous honorés suivant le mérite qu’il attribuait 
à chacun, il fit des prières pour le bonheur de 
toute l’armée et descendit du tribunal au milieu de 
vives acclamations. Puis il présida aux sacrifices 





pour remercier le ciel de la victoire; un grand 
nombre de bœufs furent amenés devant les autels: 
après l’immolation, il les donna tous aux soldats 
pour leur banquet. Lui-même partagea pendant 
trois jours les réjouissances de ses officiers.» (trad. 
R. Harmand/T. Reinach). 

97. Plut. Caes. 55, 4. — «Après ces triomphes 
(sur la Gaule, l’Egypte, le Pont et la Libye), Cé- 
sar fit de grandes largesses à ses soldats, et il s’at- 
tacha le peuple par des festins et des spectacles. Il 
offrit un banquet à tous à la fois sur vingt-deux 
mille tables à trois lits chacune (£orıdoag u&v èv 
Stopupious xat GioyiAloic TpxAvlotc), et il donna 
des spectacles de gladiateurs et des joutes navales 
en l'honneur de sa fille Julia morte depuis long- 
temps.» (trad. R. Flacelière/E. Chambry, CUF). 

98. Suet. Iul. 38. — (Les cing triomphes de Cé- 
sar en 46 av. J.-C) «Quant au peuple, il lui fit 
distribuer non seulement dix boisseaux de blé par 
tête et autant de livres d’huile, mais encore trois 
cents sesterces par personne, qu’il avait promis 
autrefois (...) À ces libéralités il ajouta un repas 
ainsi qu’une distribution de viande et, après sa 
victoire en Espagne, deux collations (Adiecit epu- 
lum ac viscerationem et post Hispaniensem victoriam 
duo prandia), car, la première lui ayant paru insuffi- 
sante et peu digne de sa magnificence, quatre jours 
après il en fit servir une autre, tout à fait plantu- 
reuse.» (trad. H. Ailloud, CUF). 

99. Suet. Dom. 4, 5. — (84 ap. J.-C.) «Il fit trois 
fois distribuer au peuple trois cents sesterces par 
téte, et lui offrit, au cours d’un spectacle, un festin 
des plus magnifiques (largissimum epulum), lors des 
fêtes du Septimontium : dans cette circonstance, les 
vivres furent distribués aux sénateurs et aux che- 
valiers dans des corbeilles à pain (senatui equitique 
panariis), à la plèbe, dans de petits paniers (plebei 
sportellis), et ce fut lui-même qui donna le signal 
de manger (vescendi)...» (trad. H. Ailloud, CUF). 
Cf. Dom. 7. 

100. Plin. epist. 4, 1. — Pline le Jeune, patron 
de Tifernum Tiberinum, a fait construire à ses frais 
un temple; il a décidé de fêter la dédicace par un 
banquet (epulum). 

101. Tert. apol. 35, 2. — «C'est un grandiose 
hommage, vraiment, que de dresser sur la place 
publique des fourneaux et des lits de table (focos et 
toros in publicum deducere), de célébrer des festins 
dans tous les quartiers de la ville (vicatim epulari), 
de changer l’aspect de la cité en celui d’une ta- 
verne, de coaguler la boue avec le vin, de courir 
en bandes pour se livrer aux outrages, aux indé- 
cences et aux plaisirs du libertinage! Est-ce que la 
joie publique se manifeste donc par la honte pu- 
blique? Ce qui n’est pas décent aux autres jours de 
fête, est-il décent aux jours de fêtes de Pempe- 
reur?» (trad. J.-P. Waltzing/A. Severyns, CUF). 

102.Tert. apol. 35, 11. — «Mais ceux-là mêmes 
qui aujourd’hui encore et chaque jour se révèlent 
comme les complices ou les partisans d’une faction 
criminelle, grappes qui restent à glaner après cette 
vendange de parricides, étaient ceux qui encom- 
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braient leurs portes des lauriers les plus frais et les 
plus touffus, qui enfumaient leurs vestibules par les 
lampes les plus haut pendues et les plus brillantes, 
qui se disputaient le forum pour y placer les lits les 
plus élégants et les plus superbes (superbissimis foris 
forum sibi dividebant), et cela, non pas pour célébrer 
les réjouissances publiques, mais pour apprendre, 
dans la fête d’un autre, à faire des vœux publics 
pour eux-mêmes...» (trad. J.-P. Waltzing/Seve- 
ryns, CUF). 

103. Amm. 22, 12, 6. — «Julien inondait les au- 
tels, avec une fréquence excessive, des flots de sang 
des victimes, immolant parfois cent taureaux, 


des oiseaux blancs qu’on allait chercher sur terre et 
sur mer. Au point que, chaque jour ou presque, 
les soldats, devenus obèses à force de se gaver de 
viande, menaient une vie fort indisciplinée et 
qu’abrutis par leur ivrognerie ils étaient transpor- 
tés sur les épaules des passants jusqu’à leur loge- 
ment, à travers les avenues, depuis les temples pu- 
blics où ils se laissaient aller à des banquets qui 
méritaient plutôt le châtiment que l’indulgence» 
(trad. J. Fontaine, CUF). 


SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

104. Ostie. - CIL XIV 375 (cf. ILS 6147). - 
Epoque augustéenne. — « À Publius Lucilius Gama- 
la, fils de Publius, petit-fils de Publius, arriére 
petit-fils de Publius, édile du culte de Volcanus, 
édile, adlecté comme décurion gratuitement sur 
décret des décurions, pontife, duumvir quinquen- 
nal avec puissance censoriale élu aux comices, cu- 
rateur chargé de prélever et d’attribuer l’argent 
public pour les jeux (...); il a offert un banquet 
de 217 friclinia aux citoyens de la colonie; et il a 
aussi donné deux fois repas aux citoyens de la co- 
lonie d’Ostie ä ses frais.» 

105. Dertona. - CIL V 7376. - Epoque augus- 
téenne. — «... a reconstruit le portique délabré, 
restauré à ses frais le forum, pour la dédicace du- 
quel il a offert un banquet entre les spectacles et 
une somme de [...] sesterces à la colonie; au 
meilleur des concitoyens, les décurions et le peuple 
de la colonie Iulia Augusta Dertona, sous le consu- 
lat de M. Claudius Marcellus et L. Arruntius.» 

106. (= I 2 a Sacrifices, rom. 75) Forum Clo- 
di: - CIL XI 3303 (cf. ILS 154), IL 4-12. — 16 ap. 
J.-C. — «Les deux victimes qu'il est coutume de sa- 
crifier è perpétuité pour l’anniversaire d’ Auguste, 
le:23 septembre, à l'autel qui est dédié au Numen 
d’Auguste, qu’elles soient sacrifiées le 23 et le 24 
septembre. De méme, pour l’anniversaire de Ti- 
bère César, que les décurions et le peuple fassent 
un banquet (cenarent) — aux dépenses duquel 
Quintus. Cascellius Labeo a promis de pourvoir à 
perpétuité, qu’il soit remercié pour sa générosité — 
et pour ce même anniversaire que soit sacrifié 
chaque année un veau. Et pour les anniversaires 
d’Auguste et de Tibère Césars, avant que les 
decurions n’aillent banqueter (ad vescendum), que 
leurs génies soient invités au banquet (ad epulan- 


d'innombrables troupeaux de petit bétail divers et ` 


dum) par l'encens et le vin, sur l'autel du numen 
d’Auguste. » 

107. Inscr. honorant un notable de Corfinium. 
- CIL IX 3160 (cf. ILS 6530). — (...) «qui à son 
entrée en charge a aussitòt réjoui avec le plus grand 
plaisir le très splendide ordre (des décurions), leurs 
enfants et leurs épouses, ainsi que le peuple par un 
banquet public (public(o) epulantes).» (...) A l’oc- 
casion de la dédicace d’une statue honorifique en 
son endroit, il a également institué une fondation 
pour que chaque année pour son anniversaire soit 
faite une distribution: « A chacun des décurions qui 
prenaient part à la table (discumbentibus) et à leurs 
enfants 30 sesterces, à chacun des sévirs augustaux 
qui prenaient part au repas (vescentibus) 20 ses- 
terces, et pour l’ensemble de la plèbe à chacun de 
ceux qui prenaient part au banquet (epulantibus) 8 
sesterces. » 

108. Pitinum Mergens. - CIL XI 5965. - 
L’affranchi Zosimus offre 12 sesterces aux décu- 
rions, une somme d’argent d’un montant inconnu 
à l’ensemble des citoyens, un banquet et une dis- 
tribution de viande. 

109. Antinum. — CIL IX 3838. — Après 100. - 
«A Quintus Nouius Iucundus, fils de Quintus, de 
la tribu Sergia, grand pontife, curateur du calen- 
drier, pourvu de tous les honneurs et revétu de 
toutes les charges, l’ordre des décurions et des sé- 
virs pour ses mérites sur le produit d’une collecte; 
à l’occasion de cette dédicace, il a offert aux dé- 
curions un banquet de 20 sesterces par tête, aux 
sévirs un banquet de 8 sesterces par tête et aux 
citoyens un banquet de 2 sesterces par tête.» 

110. Ferentinum. - CIL X 5853 (cf. ILS 6271et 
AEpigr 1992, 252). - «A Aulus Quinctilius Pris- 
cus, fils d’Aulus, de la tribu Palatina, quattuorvir 
avec pouvoir édilicien, quattuorvir pour dire le 
droit, agrégé (ancien) quattuorvir quinquennal 
par senatus-consulte, pontife, préfet des ouvriers 
(...). Ce dernier, suite 4 un sénatus-consulte, a 
racheté 4 la commune les domaines Ceponianus, 
Roianus et Mamianus et le pré Exosco pour 70000 
sesterces et les a rendus è la commune, afin 
qu’avec leur revenu, è concurrence de 4200 ses- 
terces, chaque année, le 10 mai, jour de son an- 
niversaire, on donne aux municipes, aux incolae, 
aux femmes mariées présents une livre de pâtis- 
serie et une hémine de vin au miel, et aux dé- 
curions installés sur des friclinia, de la pâtisserie, du 
vin au miel et une sportule de dix sesterces, et 
aussi aux garçons progénitures de la curie et aux 
sévirs augustaux et à ceux ayant le droit de man- 
ger avec eux (?) de la pâtisserie, du vin au miel et 
huit sesterces, et 4 chaque occupant de mon tricli- 
nium, un sesterce de plus, ... Il sera bienvenu 
qu’on distribue à la volée aux enfants plébéiens, 
sans qu'on distingue les libres, 30 boisseaux de 
noix et, honorablement, aux progénitures (de la 
curie), des boissons préparées avec six urnes de 
vin.» (trad. F. Jacques). 

111. Juvanum. — CIL IX 2962. — II°-HNI° s. — 
«A l’occasion de la dédicace, il a offert une jour- 
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née de jeux et un repas (cenam) aux décurions et à 
leurs fils, et un banquet (epulum) aux quinquen- 
naux des Augustales, à leurs fils et au peuple.» 


SYLVIA ESTIENNE, NATHALIE GILLES 


III. Le banquet dans le contexte funéraire 


Différents banquets rituels occupent une place 
majeure lors des funérailles des Romains, comme 
l’attestent les documents littéraires et épigra- 
phiques. Et la mémoire du mort se perpétue 
grâce à d’autres banquets rituels commémoratifs, 
qu'ils impliquent la famille ou le peuple tout 
entier. L’archéologie révèle l'importance de ces 
banquets, notamment par la présence de lits autour 
ou ans la tombe. Les monuments eux-mêmes 
reflètent par leur iconographie la volonté du 
défunt d’être représenté banquetant; mais cela ne 
signifie pas pour autant qu’il s’agit de représenta- 
tions de banquets funéraires, comme semblent le 
prouver les paroles prononcées par Trimalcion 
dans la construction imaginaire de son monument 
funéraire et la similitude entre les décors domes- 
tiques et funéraires (Petron. 71, 6-12; cf. Dumont, 
J.-C., «Le décor de Trimalcion», MEFRA 102 
[1990] 959. 977-980; Whitehead, J., «The ‘Cena 
Trimalchionis’ and biographical Narration in Ro- 
man Middle-Class Art», dans Holliday, P. (éd.), 
Narrative and Event in Ancient Art [1993] 299-325). 


BIBLIOGRAPHIE: Andreau; Ausbüttel, F. M., Unter- 
suchungen zu den Vereinen im Westen des römischen Reiches 
(1982) ; Baldassare, I., «La necropoli dell’Isola sacra», Un de- 
cennio di ricerche archeologiche (1978); cad., «Una necropoli 
imperiale romana. Proposte di lettura», AION 6 (1984) 
141-149; ead., «Nuove ricerche nella necropoli dell’Isola Sa- 
cra», Arch. laz. 10. Decimo incontro di studio del Comitato per 
l’archeologia laziale (Roma 7-9 nov. 1989) (1990) 164-172; 
Bragantini, I., «Cena nouendialis?», AION 13 (1991) 219- 
221; Danka, I. R., «De Feralium et Lemuriorum consimili na- 
tura», Eos 64 (1976) 257-268; Grottanelli, C., « Wine and 
Death - East and West», dans Murray/Tecusan 62-89; Ka- 
java; Le Bonniec, Cérès; Lindsay, H., «Eating with the 
Dead: the Roman Funerary Banquet», dans Nielsen/Niel- 
sen, 67-80; Lindsay, H., «Death-pollution and Funerals in 
the city of Rome», dans Hope, V. M./Marshall, E. (éds.), 
Death and Disease in the Ancient City (2000) 152-173; Pat- 
terson, J. R., «Patronage, collegia and burial in Imperial 
Rome», dans Bassett, S. (éd.), Death in towns, 100-1600 
(1992) 15-27; Pellegrino, A. (éd)., Dalle necropoli di Ostia. 
Riti ed usi funerari, cat. expos. Ostie (1999); Scheid 1; Scheid 
4; Schmitt-Pantel, P., «Evergétisme et mémoire du mort. 
A propos des fondations de banquets publics dans les cités 
grecques à l’époque hellénistique et romaine», dans Gnoli, 
G./Vernant, J.-P. (éds.), La mort, les morts dans les sociétés 
anciennes (1982) 177-188; Toynbee, J. M. C., Death and 
Burial in the Roman World (1971); van Nijf 31-69. 


A. Banquets et rituel funéraire 

Les funérailles romaines comportent plusieurs 
banquets qui n’ont pas la méme fonction rituelle sui- 
vant qu'ils s'inscrivent au début (avant que le mort 
n’ait rejoint les dieux Mânes) ou à la fin des cérémo- 
nies (le neuvième jour). Mais les sources sont peu ex- 












plicites et difficiles à démêler, reflétant probable- 
ment des variations dépendant de l’époque, du lieu 
et de la famille. 

Lors de l’enterrement (incinération ou inhuma- 
tion), la famille sacrifie un porc (Cic. leg. 2, 57) ou 
plutôt une porca praesentanea à Cérès en présence du 
défunt (119), afin de se purifier et de formuler le 
nouveau statut du mort. À ce sacrifice, il faut lier 
la cena feralis et probablement le silicernium. La ce- 
na feralis consiste en l’offrande de dapes, d’encens et 
d’huile sur le bûcher du défunt en cas d’incinéra- 
tion, ou devant sa tombe ouverte en cas d’inhuma- 
tion (114. 117). Le mot silicernium, repas funèbre, 
se référerait au silence, peut-être celui du défunt re- 
gardant la famille manger (120), ou celui de la fa- 
mille assistant au repas du défunt, ou encore parce 
que le défunt ne consommerait pas le repas, mais 
Vobserverait en silence (121). Le silicernium est donc 
interprété soit comme un banquet dans lequel il y 
a un partage d’aliments entre les vivants et le mort 
(la famille consommerait sous forme de saucisses le 
reste de la truie afin de se purifier: 120), soit 
comme un banquet exclusivement réservé au dé- 
funt (121, commentaire peu fiable d’après Scheid: 
cf. Scheid 1, 130). On peut donc conclure avec 
Scheid (cf. Scheid 4) qu’il y a bien partage de la 
truie entre la déesse, le défunt et la famille. 

Le deuil s'achève par d’autres banquets le neu- 
vième jour (118) marquant une séparation nette 
entre la famille et le mort. Auprès du tombeau, les 
Mänes du défunt reçoivent en premier un holo- 
causte. Le défunt jouit du banquet comme les 
dieux, par l'intermédiaire du fumet. Puis la fa- 
mille sacrifie aux Dieux Pénates ou à ses Lares et 
banquette auprès de la tombe, mais sans partager 
le banquet avec le mort (cf. Scheid 4). Enfin, la fa- 
mille invite l’ensemble des parents et amis, à sa- 
voir pour les grandes familles l’ensemble du peuple 
romain (112), à banqueter soit dans sa maison, soit 
dans un espace public. Pour ce repas, les habits de 
deuil sont abandonnés, indiquant ainsi la réinté- 
gration de la famille dans le monde des vivants. 

Les grandes funérailles comprennent parfois des 
distributions de viande et des jeux funèbres ou des 
jeux de gladiateurs (cf. 115-116 et Compostella, 
676). Si le luxe de certaines funérailles semble cho- 
quer, l’absence de décorum en rapport avec l'im- 
portance du défunt géne encore davantage (112). 
Car ces grandes funérailles ont bien sûr un impact 
politique et servent souvent à rassembler autour 
des membres de la famille leurs clients et leur élec- 
torat potentiel. 

Pour l’ensemble de ces banquets, que les vivants 
et les morts semblent ou non partager les aliments, 
le partage est strict et la consommation diverge: 
les aliments destinés au défunt sont posés sur le bü- 
cher ou le tombeau ou par terre; les aliments des 
vivants sont présentés sur des tables (117). 

Le rôle important des collèges dans l’organisa- 
tion des rites funéraires (ou d’une de ses parties: cf. 
122) a souvent été souligné, au regard du nombre 
d’inscriptions en témoignant, tant en Occident 
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qu’en Orient. Longtemps, les funérailles et les 
banquets qui étaient organisés par des collèges 
pour leurs membres ont été considérés comme 
l'apanage de personnes pauvres. Il semble plutôt 
qu’elles concernent des personnes appartenant 
pour la plupart 4 la plebs media qui choisissent d’in- 
sister sur leur appartenance à un collège, souvent 
une association basée sur une activité profession- 
nelle (cf. Ausbiittel, Patterson, van Nijf). Les col- 
lèges étaient aussi impliqués dans des funérailles 
pour des membres extérieurs aisés. 


SOURCES LITTÉRAIRES ET PAPYROLOGIQUES 

112. Cic. Mur. 36, 75-76. — «C'est lui (Q. Tu- 
béron) que Q. Maximus, donnant un repas fu- 
nèbre (epulum) en l'honneur de Scipion l’Africain, 
son oncle paternel, pria de dresser l’appareil du 
banquet (ut triclinium sterneret). Tubéron était en 
effet fils d’une sœur du même Africain. Et lui, cet 
homme si cultivé, ce stoïcien, fit recouvrir de mi- 
sérables peaux de bouc de petits lits à la punique 
et étala de la vaisselle de Samos, comme si le mort 
était Diogène le Cynique alors qu’il s'agissait en 
réalité d’honorer la mémoire d’un héros, de cet 
Africain dans l’éloge duquel, au jour de ses funé- 
railles, Q. Maximus remercia les dieux immortels 
d’avoir choisi notre patrie pour y faire naître un si 
grand homme. Car, disait-il, l’empire de l’univers 
devait nécessairement être au lieu, quel qu'il fût, 
où le sort l’eût placé. A l’occasion de ses funé- 
railles, le peuple romain fut choqué de cette sa- 
gesse malencontreuse de Tubéron. C’est pourquoi 
cet homme... fut écarté de la préture à cause de 
ces misérables peaux de bouc. Le peuple romain a 
horreur du luxe chez les particuliers, mais il aime 
la magnificence publique. Il n’aime pas la profu- 
sion dans les festins (profusas epulas), mais il dé- 
teste bien plus encore la lésinerie sordide et le 
manque d’usages...» (trad. A. Boulanger, CUF). 
Cf. aussi Val. Max. 7, 5, 1 et Sen. epist. 95, 72. 

113. Verg. Aen. 3, 62-68. — «Nous célébrons 
donc les funérailles de Polydore: sur le tertre on 
amoncelle un énorme tombeau de terre; on dres- 
se. des autels aux Manes, décorés des bandelettes 
de deuil et du noir cyprès. Les femmes d’Ilion se 
rangent autour, les cheveux épars, selon la 
coutume. Nous apportons l’offrande funèbre des 
vases où écume un lait tiède et des patères 
remplies du sang des victimes (inferimus tepido 
spumantia cymbia lacte sanguinis et sacri pateras); 
nous enfermons l’âme dans son sépulcre et une 
dernière fois nous l’appelons à voix haute.» (trad. 
A. Bellessort, CUF). 

114. Verg. Aen. 6, 212-235. — Virgile à travers 
les funérailles de Misène évoque les rites funéraires 
de son époque. 222-225: «D’autres ont chargé sur 
leurs épaules l'énorme brancard, lugubre minis- 
tère, et en se détournant selon la coutume des an- 
cêtres, ils ont approché la torche inclinée. L’amas 
des offrandes, encens, chairs des victimes (dapes), 
cratères dont l’huile a été répandue, tout est brû- 
lé.» (trad. Scheid 1, 127-128). 


115. Liv. 8, 22, 2-4. — (328-327 av. J.-C.) «Ni 
à l'extérieur, ni à l’intérieur aucun événement re- 
marquable ne signala l’année suivante, sous le 
consulat de P. Plautius Proculus et de P. Cornelius 
Scapula, si ce n’est que l’on envoya une colonie à 
Frégelles dont le territoire avait appartenu au 
peuple des Segnini, puis aux Volsques et que M. 
Flavius offrit au peuple une distribution de viande 
à l'occasion des funérailles de sa mère (et populo vis- 
ceratio data a M. Flauio in funere matris). Il y eut des 
gens pour y voir, sous couleur de l'hommage ren- 
du à une mère, le juste paiement d’une dette en- 
vers le peuple qui l'avait absous, les édiles l’ayant 
assigné sous l’inculpation d’avoir déshonoré une 
mère de famille. Cette distribution de viande (da- 
ta visceratio) offerte pour la faveur passée accordée 
dans le jugement lui fit aussi obtenir une magis- 
trature...» (trad. R. Bloch/Ch. Guittard, CUF). 

116. Liv. 39, 46, 2-3. — (Funérailles du grand 
pontife Publius Licinius Crassus en 183 av. J.-C.) 
«A l’occasion des funérailles de Publius Licinius il 
y eut une distribution de viande (visceratio data) et 
des combats de gladiateurs réunissant cent vingt 
participants. Les Jeux durèrent trois jours. Un 
banquet (epulum) fut donné à l'issue des Jeux. Tout 
le forum était occupé par les lits de table (In quo 
cum toto foro strata triclinia essenf), mais un orage ac- 
compagné de pluies violentes obligea presque tout 
le monde à dresser des tentes. On les retira un peu 
plus tard, quand le beau temps fut revenu...» 
(trad. A. Flobert). 

117. Apul. flor. 19. — Asclépiade, célébre mé- 
decin grec vivant à Rome au II° s. av. J.-C., dé- 
couvre qu’on s'apprêtait à incinérer un homme en- 
core en vie. Il s’écrie: «Cet homme est vivant; 
éloignez ces torches, écartez ces flammes, démolis- 
sez ce bûcher, et ce repas que vous alliez célébrer 
près d’un tertre funèbre, transportez-le à une table 
de festin (cenam feralem a tumulo ad mensam refer- 
rent). » (trad. P. Valette, CUF). 

118. Apul. met. 9, 31, 2. — «Et, une fois ache- 
vés, au neuvième jour, les rites solennels auprès du 
tombeau...» (Iamque nono die rite completis apud tu- 
mulum solemnibus...) (trad. P. Valette, CUF). 

119. Fest. 296-298 L. — « Selon Veranius, on ap- 
pelle praesentanea la truie qui est sacrifiée à Cérès 
pour purifier la famille, parce qu’une certaine par- 
tie de son sacrifice se fait sous le regard du défunt 
dont ce sont les funérailles. » 

120. (= I 2 a Sacrifices, rom. 278) Festus sili- 
cernium 377 L. — «Le silicernium consistait en un re- 
pas composé d’un genre de saucisse, par lequel la 
famille se purifiait du deuil. On l'appelle égale- 
ment silicernium, parce que celui au nom duquel la 
cérémonie était célébrée, celui-là devait le regar- 
der en silence. » 

121. Donat. ad Ter. Ad. 587. — «Le silicernium 
est le repas (cena) qui est offert aux dieux Manes 
soit parce qu’on le regarde en silence, c’est-à-dire 
pour que les ombres s’en emparent; soit parce que 
ceux à qui on l'offre le regardent seulement, mais 
ne le mangent pas.» 
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122. Papyrus. — Husselman, E. M./Boak, A. 
E. R./Edgerton, U. F., Papyri in the University of 
Michigan Collection V Papyri from Tebtunis, pt. ii. 
(1944) 5, 243. — I s. ap. J.-C. — Le nomos d’un 
collège de marchands de sel à Tebtunis énonce que, 
si un membre décède, tous doivent se raser et ban- 
queter (hestiatosan) pendant un jour, chacun ap- 
portant un drachme et deux pains; une amende de 
quatre drachmes est à payer par tout membre qui 
ne se rase pas ou qui est absent ou qui n’a pas pla- 
cé de couronne sur la tombe. 


B. Banquets commémoratifs 

Les morts non enterrés selon les règles étaient 
dangereux pour les vivants et cela pouvait avoir 
des conséquences pour l’ensemble de la commu- 
nauté civique. C’est pour y remédier entre autres 
que certaines fêtes publiques ont été instituées. Les 
deux principales fêtes des morts du calendrier ro- 
main, les parentalia et les lemuria, sont diamétrale- 
ment opposées: célébration calme de la mémoire 
des disparus en février, célébration de défense 
contre l’intrusion de morts terrifiants en mai 
(Scheid 1, 132-133). De plus, les morts subsistent 
(124-125), ce qui explique que la famille ou le col- 
lège funéraire apporte des nourritures, des boissons 
(eau, vin, lait, miel) au tombeau les jours des an- 
niversaires, du dies natalis (131). D'autres fêtes, 
comme celle des violettes et celle des rosalia, im- 
pliquaient aussi des banquets (82. 129). 

Pour toutes ces fêtes (hormis les lemuria), les 
tombes étaient aménagées: on trouve donc sou- 
vent devant ou dans le monument funéraire des lits 
de table maçonnés (128). A Ostie (cf. Baldassare 
sur la nécropole de Porto, Isola Sacra) et Pompéi, 
de nombreux friclinia sont installés et construits 
devant les tombes pour permettre aux proches de 
célébrer le banquet funèbre et la mémoire du mort 
(cf. aussi Ghedini 36; Zanker 3, 158-161). Cette 
coutume de banqueter près de la tombe est effec- 
tive durant tout le Haut-Empire et est encore at- 
testée au IV® s. 

Les banquets commémoratifs sont organisés par 
la famille ou par les collèges pour leurs membres 
ayant payé leur cotisation de leur vivant; ils peu- 
vent aussi être prescrits par des fondations privées 
(50. 130. 132). Ainsi, les inscriptions épigra- 
phiques témoignent de nombreuses fondations pri- 
vées de banquets funéraires et commémoratifs tant 
en Occident qu'en Orient (cf. ThesCRA II 4 a 
Banquet, gr. III.B). Andreau a démontré à partir 
du corpus d'inscriptions provenant d’Italie (I°° - 
INC s. ap. J.-C.) que les fondations (dites «ré- 
flexes») concernant le culte des Mânes, l'entretien 
du tombeau et les repas auprès de la tombe étaient 
pour la plupart l’œuvre de plébéiens suffisamment 
aisés pour ne pas avoir à se satisfaire seulement de 
l'initiative des collèges funéraires. Néanmoins, 
elles sont confiées essentiellement à des collèges 
(professionnels, religieux, etc.: cf. 50. 132) ou è 
des pagi et vici. Les fondations «non réflexes» de 
banquet public sont plutòt issues de membres des 


ordres privilégiés; et elles sont plutôt confiées à des 
cités ou à des ordines decurionum. Elles permettent 
le passage de la mémoire «privée» du mort à sa 
mémoire «publique» (cf. Schmitt-Pantel). L’impli- 
cation des collèges dans les fondations en Orient 
est mise en évidence par van Nijf (55-68). 


1. Les Parentalia, 13-22 février 

La tradition des Parentalia remonterait à la 
commémoration d’Anchise par Ende (123). Un 
parallèle étroit est à établir entre les Parentalia et 
les funérailles privées. À en croire Ovide (124; cf. 
Danka et Scheid 1), les Parentalia se décomposent 
en trois phases: les Feralia, les rites en l’honneur de 
Tacita et les Caristia (cf. II.A.4). Le 13 février, la 
Grande Vestale offrait un sacrifice funèbre (paren- 
tare). Neuf jours étaient alors dédiés aux parents 
défunts (dies parentales) pendant lesquels aucun sa- 
crifice aux divinités de temples ne pouvait étre ac- 
compli, ni aucun mariage permis. La période se 
concluait autour des tombes par le banquet des fe- 
ralia qui comprenait pour aliments une pincée de 
sel, du pain trempé dans du vin, des violettes 
(124), de la bouillie de fèves (126). La nourriture 
était posée pour le mort sur le sol, sur une tuile ou 
sur une table de libation qui communiquait avec la 
tombe. Les vivants mangeaient à part sur d’autres 
tables. Le lendemain des feralia, pour les Caristia, 
chaque famille invitait ses parents à banqueter dans 
sa demeure. 


2. Les Lemuria, 9-11-13 mai 

Cette fête est consacrée aux morts qui n’ont pas 
été enterrés selon les règles ou pas enterrés du tout, 
ou qui sont morts trop tôt comme l’étymologie 
proposée par Ovide le souligne (le R de Remuria 
se serait transformé en L: 125; cf. aussi Porph. Hor. 
epist. 2, 2, 209 éd. À. Holder [1893]). Il s’agit d'un 
rite purificatoire accompli par le paterfamilias a mi- 
nuit dans sa maison. Ce dernier jette par-dessus 
son épaule des fèves aux esprits errants, les lé- 
mures. L'ensemble du rite correspond à un ban- 
quet sacrificiel minimal consommé exclusivement 
par terre par les lémures, un banquet auquel ne 
prennent pas part les vivants (ils ne sont à aucun 
moment funestement souillés), un «banquet 
contraire, parfaitement inversé» (Scheid 1, 136). 
Comme pour les autres fêtes funéraires, les temples 
sont fermés et les mariages interdits. 


SOURCES LITTÉRAIRES 

123. Verg. Aen. 5, 42-764. — (Enée rend hom- 
mage à son père Anchise un an après ses funé- 
railles; il appelle à ce banquet les Pénates de sa pa- 
trie et de son hôte, et annonce pour le neuvième 
jour des jeux, une joute de navires, une course, un 
concours de javelots et de flèches, et une lutte.) 
« Ayant ainsi parlé, il se voile les tempes du myrte 
maternel... Du lieu de l’assemblée, Enée avec ses 
milliers d'hommes se rend au tombeau, entouré 
d’un immense cortège. Là, selon le rite des liba- 
tions, il répand sur la terre deux coupes d’un vin 






























pur, deux coupes de lait fraîchement trait, deux 
coupes de sang sacré, et il jette des fleurs éclatantes 
en disant: ‘Pour la seconde fois, salut à toi, mon 
divin père; salut aux cendres qui me sont vaine- 
ment rendues, à l’âme et à l’ombre paternelles. . .? 
Il achevait ses mots quand, sorti des saintes pro- 
fondeurs du sépulcre, un reptile luisant, qui traî- 
nait immense sept anneaux, sept replis, enlaça 
tranquillement la tombe et se laissa glisser au mi- 
lieu des autels... Enfin, le reptile se déroule en 
rampant à travers les patères et les coupes 
brillantes; il goûte aux mets sacrés (libavitque dapes) 
et rentre, inoffensif, au fond du tombeau, aban- 
donnant les autels où les offrandes sont consumées. 
Enée reprend avec plus d’ardeur le sacrifice com- 
mencé, car il se demande s'il vient de voir le gé- 
nie du lieu ou le serviteur de son père. Il immole 
alors, suivant la coutume, deux brebis de deux ans, 
autant de porcs, autant de jeunes taureaux, au dos 
noir; et il répandait le vin de la patère, et il invo- 
quait l’âme du grand Anchise et ses mànes remon- 
tés de l’Achéron. Et ses compagnons, chacun se- 
lon ce qu'il peut, s’empressent d’apporter des 
présents; ils en chargent des autels et immolent de 
jeunes taureaux. D’autres disposent en ordre les 
vases de bronze, et agenouillés dans l’herbe attisent 
la braise ardente sous les broches et font rôtir les 
chairs (viscera)... Déjà pendant neuf jours tout le 
peuple avait célébré les repas funèbres; et les sa- 
crifices sur les autels étaient accomplis. (Iamque dies 
epulata novuem gens omnis, et aris factus honos)» 
(trad. A. Bellessort, CUF). 

124. Ov. fast. 2, 533-571. — « C’est aussi le mo- 
ment d’honorer les tombeaux (tumulis), d’apaiser 
les âmes des ancêtres et de porter de menues 
offrandes (munera) sur le tertre des sépultures. Les 
Mânes demandent peu de chose: la piété leur est 
plus agréable qu’une riche offrande; il n’y a pas de 
dieux avides dans les profondeurs du Styx. Ils se 
contentent du don des couronnes qui recouvrent 
une tuile, de quelques grains, d’une pincée de sel, 
de pain trempé dans le vin et de violettes éparses 
(Tegula porrectis satis est velata coronis Et sparsae 
fruges parque mica salis Inque mero mollita Ceres vio- 
laeque solutae): dépose ces offrandes dans un vase en 
terre cuite que tu laisseras au milieu du chemin. Je 
ne m’oppose pas à une plus grande générosité, mais 
ces offrandes suffisent à apaiser les ombres: le foyer 
une fois érigé, ajoute les prières et les paroles ap- 
propriées. (...) Maintenant viennent errer les 
âmes vaporeuses, le peuple des défunts, maintenant 
les ombres se repaissent des mets déposés sur les 
tombes (... nunc posito pascitur umbra cibo). Toute- 
fois ces cérémonies ne dépassent pas la date où le 
nombre de jours restant dans un mois équivaut au 
nombre de pieds de mes vers. Cette date porte le 
nom de Feralia parce qu’on porte aux morts les 
offrandes qui leur sont dues (Hanc, quia iusta fe- 
runt, dixere Feralia lucem): c'est le dernier jour pour 
apaiser les Mânes.» (trad. R. Schilling, CUF). 

_ 125. Ov. fast. 5, 419-488. — «Puis lorsque 
l'étoile du soir aura levé à trois reprises son beau 
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visage et qu’à trois reprises les étoiles auront dis- 
paru pour faire place à Phébus, se déroulera la cé- 
rémonie d’une antique liturgie, les nocturnes Lé- 
muries: des sacrifices seront offerts aux Manes 
silencieux... Quand minuit arrive et apporte au 
sommeil le silence, quand se sont tus les chiens 
ainsi que les oiseaux au plumage bariolé, alors 
l’homme fidèle à la liturgie ancienne, l’homme qui 
craint les dieux se lève; ses deux pieds sont libres 
de tout lien. Il fait un signe en passant son pouce 
à travers ses doigts joints, pour éviter qu’une 
ombre légère ne se présente devant lui dans sa 
marche silencieuse. Quand il s’est purifié les mains 
avec de l’eau de source, il se tourne et prend 
d’abord des fèves noires. Il les jette en arrière et, 
en les jetant, il dit: ‘J'offre, moi, ces fèves; je me 
rachète moi-même et les miens par ces fèves’. Il 
prononce neuf fois ces paroles sans se retourner: 
l’ombre est censée ramasser les fèves et suivre par 
derrière sans que nul ne la voie. Il touche à nou- 
veau l’eau et fait retentir le bronze de Témésa. Il 
somme l'ombre de quitter son toit. Quand il a dit 
neuf fois: ‘Sortez, Manes de mes péres!’, il se re- 
tourne et considère que la cérémonie est réguliè- 
rement accomplie... [Ovide raconte (445-484) 
que le jour a été institué en l’honneur des Mânes 
de Rémus par Romulus et que le nom des Lemu- 
ria dérive des Rémuria et désigne le jour où l’on 
honore par des iusta les tombes des ancêtres]. Ce- 
pendant les anciens fermaient les sanctuaires lors de 
ces jours: on les clôt encore de nos jours pendant 
la période funèbre... La même période ne se pré- 
te pas aux flambeaux nuptiaux, qu’il s'agisse d’une 
veuve ou d’une vierge: celle qui se marie alors n’a 
jamais vécu longtemps. » (trad. R. Schilling, CUF). 

126. Plin. nat. 18, 30, 118. — «De plus, selon les 
rites anciens, la bouillie de fève a son rôle religieux 
dans les sacrifices aux dieux... selon d’autres, c’est 
parce que les âmes des morts sont dans la fève; en 
tout cas, c’est pour cette raison qu'on l’emploie 
dans les offrandes aux morts.» (trad. H. Le Bon- 
niec/A. Le Bceuffle, CUF). 

127. Macr. Sat. 1, 13, 3. — (Explication du ca- 
lendrier institué par Numa) «... quand au second 
(mois), il le consacra au dieu Februus, qui, croit- 
on, exerce son pouvoir sur les rites purificatoires. 
Or, il fallait procéder à une purification de la ci- 
té, au cours de ce mois, pendant lequel il décida 
qu’on accomplirait les rites funèbres (iusta) en 
Vhonneur des dieux Manes.» (trad. C. Guittard, 
CUF). 


SOURCES EPIGRAPHIQUES 

128. Epitaphe. - CIL X 2015. - Mention d’une 
chambre à l'étage supérieur «pour se réunir et cé- 
lébrer la mémoire des défunts». 

129. CIL XI 132, cf. ILS 7235. — Banquet et 
effusion de roses aux ides de juillet pour un défunt 
dans le cadre du collège des fabri de Ravenne. 

130. Crotone. — CIL X 107. — «A Futia Lollia- 
na, fille de Caius, sa fille pleine de piété, C. Futius 
Onirus, duumvir pour la seconde fois. Il a donné aux 
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décurions 10.000 sesterces pour qu’avec les intéréts 
de cet argent, chaque année, le jour anniversaire de 
ma fille, le 7 avant les ides d’avril (= 7 avril), vous 
vous réunissiez et mangiez ensemble pour une 
somme de 400 sesterces, — et que vous répandiez 
dans sa tombe, pour une somme de 200 sesterces, 
des vivres et des boissons. N'utilisez pas cet argent 
à autre chose. L'emplacement a été donné par dé- 
cret des décurions.» (trad. d’après Andreau 185). 

131. Petelia. - ILS 6468. - Règne d’Antonin le 
Pieux. — Inscr. en l’honneur d’un notable qui a ins- 
titué une fondation pour qu’au jour de son anni- 
versaire une distribution soit faite aux décurions 
banquetant (epulantibus), les restes étant répartis à 
ceux qui seraient présents; une distribution est 
également prévue pour les Augustales et les 
membres du municipe des deux sexes. Il offre éga- 
lement une cena parentalicia de $o deniers, auxquels 
s'ajoute la dépense pour la victime (approximation 
pour: hoc amplius sumptum hostiae). ` 

132. Ephèse. — IEphes VII 1, 3216. — Pompeius 
Euprosdektos, mesureur de grains, a construit de 
son vivant une tombe pour lui, sa femme et ses en- 
fants et en confie la charge aux artisans d’Ephese 
installés dans le propylée près de la statue de Po- 
seidon. Il leur donne 500 deniers afin que, sur l’in- 
térêt réalisé, soit déduit une fête du vin, des bou- 
gies et une couronne à hauteur de 10 deniers. Et 
qu’ils organisent une fête du vin le cinquième jour 
du mois de Poseidon. En cas de non observance, 
ils seront poursuivis par les mesureurs de grains 
d’Ephèse. 

133. Mayence. — CIL XIII 7128. — «Triste est 
la tombe / Lamentable le service/On se conforme 
au testament/Mais le repas (dapes) est le bienvenu / 
Comme on peut le voir figurer sur la tombe.» 
(trad. Hatt, J.-J., La tombe gallo-romaine... [1986] 
73). | 

134. Lingon. - CIL XII 5708. - Copie sur par- 
chemin datée du X® s. ap. J.-C. — Le testament 
fixe les détails du monument funéraire, de son en- 
tretien, des funérailles et des repas commémoratifs: 
tous les affranchis doivent fournir une quote-part 
d’un sesterce alors que l'héritier et le petit-fils doi- 
vent contribuer chaque année de manière plus im- 
portante «pour que chacun prépare des aliments et 
des boissons destinés à être exposés en-dessous, et 
sur le devant du tombeau qui est du domaine de 
Litavis, qu’ils les consomment là, et qu’ils y de- 
meurent jusqu’à ce qu’ils aient consommé Pen- 
semble.» (trad. Hatt, 0.c. 133, 68). 


C. Iconographie funéraire 

La représentation du banquet en contexte funé- 
raire à l’époque romaine est fréquente. Mais son 
interprétation funéraire et rituelle est très souvent 
sujette à caution (cf. ThesCRA II 4 a Banquet, gr. 
II.C et p. ex. Veyne 3, 1180-1182). Pourtant, 
certaines inscriptions se réfèrent explicitement à 
l'image de banquet figurant sur le monument 
(p.ex. 133, CIL VI 179852, CIL VI 25531): elle 
semble être un rappel des banquets auquel a parti- 









cipé (ou aurait dû participer) le défunt de son vi- 
vant; elle exprimerait donc un encouragement à 
banqueter de son vivant; mais elle peut aussi inci- 
ter la famille à ne pas négliger ses devoirs envers le 
mort. C’est pourquoi les diverses études qui lui ont 
été consacrées ont tenté d'établir une corrélation 
entre une typologie des images de banquet et un 
signifiant plus ou moins funéraire, plus ou moins 
rituel, tout en retraçant l’origine souvent hellé- 
nique des modèles et une évolution chronologique. 

Typologiquement, depuis les travaux de Him- 
melmann, le banquet dit à kliné est distingué de 
celui dit à sigma. Il faut lui ajouter une troisième 
catégorie: les banquets assis. 

Le banquet à kliné reprend le modèle des reliefs 
votifs et funéraires grecs (cf. ThesCRA I 4 a Ban- 
quet, gr. III.C) qui circulèrent en Italie (originaux 
ou imitations) dès le IV® s. av. J.-C pour être sou- 
vent exposés dans les villas (cf. Dentzer 1). Il se dé- 
veloppe sur des monuments funéraires tout parti- 
culièrement dans la partie orientale de l’empire; à 
partir de la seconde moitié du I* s. de notre ère, 
le banquet à kliné envahit l’espace funéraire de 
Rome et des provinces occidentales, que ce soit sur 
des autels, des urnes ou des monuments dits «a 
kliné»: il s’ajoute ou se substitue aux portraits de 
citoyens (cf. les monuments rhénans; Zanker 2, 
150-151); il apparaît sur les sarcophages romains à 
partir du milieu du II° s. ap. J.-C. 

La scène, tout en n’étant jamais identique, pré- 
sente toujours les mêmes éléments: un (parfois 
deux, plus rarement trois ou plus) convive tenant 
une coupe est représenté allongé sur un lit rectan- 
gulaire, avec souvent à côté une femme assise dans 
un fauteuil (135. 137. 139); devant le lit, une 
table-trépied (mensa tripes) sur laquelle des mets 
peuvent être disposés. D’autres éléments sont 
associés à la scène, tels que des serviteurs, des 
animaux. Mais il faut, avec Dentzer (Dentzer 2), 
remarquer que les adorants et le sacrifice ont en 
général disparu des scènes funéraires de banquet, et 
cela dès l’époque hellénistique. Par contre, sub- 
siste un attribut comme le cheval, association trans- 
mise de l’Orient au monde grec dès la période 
archaïque. A l’époque romaine (voire même à 
l’époque hellénistique), une contamination avec le 
type du héros cavalier transparait, tout particuliè- 
rement en Thrace, en Mésie et le long du Danu- 
be (139). Lorsque le cheval est conduit par un ser- 
viteur et inséré dans un autre registre que celui du 
banquet, il peut aussi révéler le rang du défunt 
dans la hiérarchie militaire (cf. Dentzer 2). 

Le personnage allongé est supposé être le défunt 
comme le prouve son élévation au rang de héros, 
perceptible dans la semi-nudité montrée sur cer- 
taines images. Bien que représentant le défunt en 
tant que vivant, l’image «heroisante» aurait une si- 
gnification commémorative et évoquerait le ban- 
quet funéraire familial (Himmelmann et Jastrze- 
bowska). Pour Ghedini (45-48), elle correspondrait 

à un banquet céleste, dans les Elysées: le défunt 
goûterait éternellement dans l’au-delà les plaisirs de 
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la table (cf. Lukian. v. h. 2, 5 s.), ce qui explique- 
rait sa présence à côté d’Hercule, ou parmi les 
Muses, ou dans un paysage parsemé de fleurs (cf. 
136), vision de l’au-delà qui se reflèterait sur terre 
dans les jardins funéraires. Selon Zanker (Zanker 
2, 150-151), l'aspect héroïsé de la scène est peu à peu 
gommé sur les monuments funéraires de la partie 
occidentale de l’Empire au profit de la glorification 
de la vie privée et des vertus du défunt. 

Quant au banquet à sigma — plusieurs convives 
assis sur un stibadium, lit semi-circulaire compor- 
tant un coussin antérieur plus épais appelé pulvi- 
nus, ou à même le sol, mais organisés en U ren- 
versé autour d’une table à trois pieds (les termes 
stibadium et sigma apparaissent p. ex. chez Martial. 
epigr. 14, 87, 1) —, il est considéré comme une re- 
présentation «réaliste» du banquet, la transposition 
en images d’un événement réel, d’un banquet col- 
lectif des vivants, qu’il soit funéraire ou non. Ce 
type de banquet apparaît dans l’art romain à 
l’époque impériale. Jastrzebowska distingue les 
scènes peintes des scènes sculptées et note leur évo- 
lution chronologique. 

Les scènes peintes de banquet datées du If s. ap. 
J.-C. relèveraient des scènes de la vie quotidienne, 
familiale ou publique au milieu desquelles elles se 
développent (143. 149-150); à partir des III° et IV® 
s:, les banquets se détacheraient des scènes adja- 
centes et présenteraient un caractère funéraire 
propre, visible surtout dans le choix des mets 
(pain, vin, viande, poisson) et les vétements des 
convives (tuniques à manches longues): que les 
images soient réalistes (repas familial ou collégial) 
ou symboliques, elles illustreraient le même rite du 
culte des morts (144-145). 

Les représentations de banquet sont plus fré- 
quentes sur les reliefs. Au IT s. ap. J.-C., elles sont 
souvent liées à des repas de chasse ou à des banquets 
publics, ce qui exclut la plupart du temps la pré- 
sence des femmes. Les reliefs mettant en scène des 
banquets publics (146-148. 151) témoignent pour 
la plupart d’une production locale, du nord et de 
louest de l'Italie, reflet peut-être d'un type icono- 
graphique italien indigène (cf. Himmelmann). Le 
banquet familial ne serait représenté que sur lurne 
d’Aquilée (152) pour Jastrzebowska alors que Ghe- 
dini voit par exemple une référence aux sacra pri- 
vata funéraires sur l’autel d’Este (146). Sur les sar- 
cophages (ou plus souvent leurs couvercles), les 
banquets à sigma apparaissent en premier dans des 
contextes mythologiques, celui du symposium Dio- 
nysiaque (pour une chronologie, cf. Turcan, Sarc- 
Dion), puis celui de la chasse Calydonienne (141) et 
plus rarement celui de la Chute de Troie, avant de 
se développer indépendamment. On note à nou- 
veau l’exclusion des femmes, hormis dans les scènes 
mythologiques, et la fréquence des scènes liées à la 
chasse ou à des «voyages. en chariot». 

Mais un classement typologique des banquets 
représentés sur des monuments funéraires ignore le 
passage de référents iconographiques d’un type à 
l’autre du banquet: par exemple, au III s. ap. 


J.-C., un certain nombre de sarcophages d’enfants 
transposent les banquets à kliné et à sigma dans un 
monde animé entre autres par des putti (142; cf. 
Huskinson 12-13). De fait, il existe une certaine 
perméabilité entre les signifiants et les types, et 
entre les series d’images. Le «banquet d’immorta- 
lité» (comme l’a dénommé Turcan dans SarcDion, 
p. ex. 502-504) n’est pas l'exclusivité des banquets 
à kliné, ce que montre la peinture mettant en 
scène Vibia (cf. 136). Et la valeur allégorique des 
banquets représentés dans des contextes mytholo- 
giques n’implique pas nécessairement l’évocation 
d’un banquet dans l’au-delà: ainsi, d’après Zanker 
(Zanker 3), les banquets dionysiaques et de Mé- 
léagre évoqueraient avant tout la joie de vivre et 
la commensalité entre amis, ainsi que l’atmosphè- 
re de «féte» qui réside autour des tombes. Certains 
banquets à sigma sont reconnus par tous comme le 
reflet de la vie quotidienne, sans allusion à un 
contexte funéraire (151. 153-154), parmi lesquels 
des scènes idéalisées qui sont souvent intégrées à 
des paysages dits idylliques ou rustiques et repren- 
nent une iconographie présente dans les maisons 
(cf. p. ex. la célèbre mosaïque nilotique de Pa- 
lestrina et 1): ils ne comporteraient pas de réfé- 
rence mystico-rituelle; Ghedini (48-53) les appelle 
«pique-niques» ou «déjeuners sur l’herbe» (cf. 
149-150). Mais d’autres monuments comportant 
des banquets à sigma posent problème, car aucun 
signe iconographique, même si le nombre des 
convives (souvent douze) est important, ne permet 
de dire que l’image met en scène un banquet fu- 
néraire lié par exemple à une fondation. Ainsi, 
Compostella nuance l’identification que Ghedini 
fait de quelques images (cf. infra 2.a): elles ne re- 
présenteraient pas la pietas familiale envers le dé- 
funt, mais seraient l’expression de la libéralité et 
du statut social des banqueteurs; et les «banquets 
évergétiques» ne sont pas nécessairement des ban- 
quets funéraires, même si Compostella n’en exclut 
pas la possibilité. Pour Veyne (Veyne 3, 1180), les 
reliefs de «banquet funéraire» sont le signe 
d’affirmation d’une classe moyenne et n’ont «rien 
à voir avec l'au-delà ni avec les Parentalia». 

Le classement typologique ne permet donc pas 
de rendre compte de tous les signifiants des docu- 
ments. C’est pourquoi le catalogue privilégie cer- 
taines des interprétations données. Toutefois, la re- 
présentation d’un banquet dans un contexte 
funéraire peut renvoyer à différents signifiants, 
non exclusifs les uns des autres, suivant la prise en 
compte d’autres sources (littéraires, épigraphiques 
et archéologiques). 


BIBLIOGRAPHIE: Amedick, R., Vita privata auf Sar- 
kophagen (1991) 11-45; Andreae, B., SarkRel I 2, Die Sark. 
mit Darstellungen aus dem Menschenleben. Die römischen Jagd- 
sarkophage (1980); Bettini, M., «Culto degli antenati e cul- 
to dei morti» 260-264 et Bettini, M., «Usi funebri e for- 
me del sepolcro» 265-277, dans Settis, S. (éd.), Civiltà dei 
Romani, Il rito e la vita privata (1992); Blanc, N. (éd), Au 
royaume des ombres. La peinture funéraire antique. IV® siècle 
avant — IV® siècle après, cat. expos. Saint-Romain-en-Gal 
(1998); Compostella; Dentzer 1; Dentzer 2; Dunbabin 4; 
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1. Le mort au banquet ou/et le banquet 
dans l’au-delà? 
DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 


Peinture 

135. Sarcophage peint, calcaire. St-Péters- 
bourg, Ermitage. De Kertch en Crimée. - Ghedi- 
ni, 47; Nowicka, M., dans Blanc, 66-70 n° 32 
panneau 2. — Fin I° - déb. IF s. ap. J.-C. - Di- 
verses scènes sont peintes à l’intérieur du sarco- 
phage, encadrées par des colonnes: parmi elles, une 
scène de banquet où figure un homme étendu sur 
une kliné, avec dans sa main dr. une grappe de rai- 
sin, dans la g. un canthare; devant lui, une table- 
trépied; à g., une femme voilée est assise. De part 
et d’autre, deux assistants sont identifiés, en raison 
de leur petite taille, à des enfants, respectivement 
une fillette à g. et un garçon à dr. Selon Nowic- 
ka, il s'agirait d’un banquet funéraire; pour Ghe- 
dini, le contexte naturaliste du banquet allié au 
type de représentation du banquet à kliné évoque- 
rait un banquet dans les Elysées. 

136.* (= 145) Peinture. Rome, arcosolium de 
l’hypogée de Vibia et Vicentinus. — Jastrzebows- 
ka, 38-40. 66-67 n° 25-26 fig. 12-13; Ghedini, 41. 
47 fig. 10. 24; Dunbabin 4, 189-191 pl. 15 fig. 111. 
— 2ème moitié du IV® s. ap. J.-C. - Banquet figu- 
ré sur la lunette: six personnages vêtus de tuniques 
blanches à clavi et couronnés sont sur un sfibadium 
installé en plein-air comme l'indiquent les fleurs 
tout autour. Au-dessus du personnage central: VI- 
BIA; à g.: BONORVM IVDICIO; à dr.: IVDI- 
CATI. Deux plats contenant un gâteau et un pois- 
son sont devant les convives; un serviteur apporte 
un troisième plat où figure une volaille (?) tandis 
que deux autres personnages apparaissent parmi les 
fleurs; à l'extrême dr. une amphore. A g. du ban- 
quet, un homme conduit une femme qui passe sous 
un arc; au-dessus de l’homme: ANGELVS BO- 
NVS; au-dessus et en-dessous de l’arc: INDVC- 
TIO VIBIE. Banquet céleste de Vibia. 


Relief 
137. Autel funéraire des frères Q. Fulvius Faus- 
tus et Q. Fulvius Priscus, marbre. Rome, Mus. 


Naz. Rom. De l’ossuaire de la via Porta S. Seba- 
stiano. — Arciprete, G./Astolfi, F./Suaria, L., 
«Uno straordinario rinvenimento », Forma Urbis V 
n° 10 (oct. 2000) 4-22. - Epoque julio-claudienne. 
- Sur la partie supérieure de l’autel, deux repré- 
sentations de banquet situées de part et d’autre de 
la face principale: à g. un homme sur une kliné 
tenant de la main g. une coupe, avec à sa dr. un 
servant portant un vase dans chaque main; sur la 
scène de dr., un homme allongé sur une kliné tend 
une coupe vers une femme assise; celle-ci tient un 
vase de la main g. Une guirlande est suspendue 
entre les colonnes qui encadrent les deux images. 
Les deux inscr. du monument nous révèlent le 
métier des hommes, scribes d’édiles curules, et leur 
appartenance 4 la tribu Quirina; le monument est 
dédicacé par Q. Fulvius Eunus Pater. Banquets 
dits funéraires en raison de leur contexte. 

138.* Sarcophage. Malibu, Getty Mus. 
86.AA.701. - Koch, G., Roman funerary Sculpture. 
Cat. of the Collections (1988) 24-25 n° 9; Amedick, 
cat. 68 pls. 1, 2; 2, 1; 3, 3. — 180-190 ap. J.-C. — 
Un homme sur une kliné tient de la main g. un 
gobelet, de la dr. du raisin; à ses pieds un coq. Sous 
le lit, une table-trépied. À g., une femme debout 
tendant une coupe vers l’homme allongé; à ses 
pieds une chèvre; derrière, une chaise sur laquelle 
est posé un pain. De part et d’autre du panneau, 
un homme assis sur un tabouret préparant des 
écheveaux de laine. Prolongeant la tête du lit, sur 
une ligne de rocher ascendante, une petite scène 
montre un homme coiffé d’un bonnet phrygien ti- 
rant sous un arc un animal tout en regardant der- 
rière lui un autre personnage habillé et coiffé à 
l'identique qui semble danser; devant une femme. 
Une inscr. court au-dessus du panneau: FVERIT 
POST ME ET POST GAVDENIA NICENE/ 
VETO ALIVM QUISQUIS HUNC TITVLVM 
LEGERIT/MI ET ILLEI FECI; une seconde est 
insérée sous le lit: T. AELIO EVANGELO/HO- 
MINI PATIENTI MERUM PROFVNDAT. Re- 
lief complexe interprété comme une scène de ban- 
quet du défunt avec des allusions à son métier et 
une représentation de rites à Cybèle (?). 

139.* Stèle funéraire en calcaire. Constanta, 
Mus. Arch. 7. De Saraiu. - Hampartumian, N., 
CCET 4 (1979) 54-55 n° 52 pl. 34. — II°-III° s. ap. 
J.-C. - Dans le registre supérieur délimité par une 
niche, est représentée la scène de banquet: allongé 
sur une kliné, un homme tient de la main dr. une 
couronne, de la g. un vase; devant, la mensa tripes; 
à g., de profil, une femme voilée est assise dans un 
fauteuil; derrière elle, une femme en miniature; de 
l’autre côté, un enfant. Le registre principal com- 
prend une inscr. en grec sous laquelle apparaît un 
cavalier; sous les jambes du cheval cabré, un chien 
court après un lièvre. 

140.* Sarcophage de P. Caecilius Vallianus. Va- 
tican, Mus. Greg. Prof. 9538-9539. Entre Formel- 
lo et Sacrofano. — Andreae, cat. 232 pl. 41, 2; 
Amedick, cat. 286 pls. 15, 2-4; 16-17; 108; Dun- 
babin 4, 120-122 figs. 68-69. — Vers 270 ap. J.-C. 













- La scène de la cuve du sarcophage est organisée 
autour d’un homme (la figure originelle était 
celle d’une femme) représenté banquetant sur une 
kliné; des putti virevoltent autour de lui tout en 
maintenant une guirlande au-dessus. Devant lui, 
une table-trépied où figure un poisson. Autour de 
la table, des personnages en miniature: deux en- 
fants jouent avec un chien; une souris grignote; 
une autre figure avance. A g. de la kliné, une 
femme jouant de la musique est assise dans un fau- 
teuil en osier. Derrière elle, une autre femme et un 
tibicen. De part et d’autre de l’ensemble décrit, des 
jeunes hommes aux longs cheveux apportent des 
plats remplis, un vase et une patère, ou tiennent 
des animaux vivants (un paon et un lièvre). Sur 
l'arrière de la cuve, a été rajoutée une chasse au 
lion. Sur le couvercle, une scène de marché avec 
achat de poisson, pain et viande encadre l’inscr.: 
D M S/P CAECILI/VALLIANI/A MILITIS/ 
VIXIT ANN/LXIIII. 

141. Couvercle de sarcophage. Frascati, Villa 
Aldobrandini. D’Ostie. - Koch, 87 n° 7 pl. 114. 
118. — 2°" moitié du I s. ap. J.-C. - De part et 
d'autre d'un titulus (non inscrit), une scène de cui- 
sine avec découpe de viande (à g.) et un banquet 
de quatre hommes buvant (à dr.); devant le stiba- 
dium sont disposés trois pains et des morceaux de 
viande. La cuve du sarcophage, elle, représente la 
chasse de Méléagre (cf. LIMC VI Meleagros 117*). 
Les deux hommes au centre du banquet sont in- 
terprétés comme les Dioscures et l’homme à g. se- 
rait peut-être Méléagre. 

142.* Face principale d’un sarcophage, marbre. 
Paris, Louvre MA 1520 (anc. coll. Campana). - 
Turcan, SarcDion 407 n° 2; Koch/Sichtermann, 
RômSark 107-109 n°5; 112. 203 n° 6; Paduano- 
Faedo, L., dans ANRW II 12.2 (1981) 110 n° 126; 
Baratte/Metzger, SarcLouvre 31-33; Huskinson, 
12-13. 22 pl. 4 I 1.24. — Fin III° s. ap. J.-C. — Vie 
d’un enfant. La scène de banquet se déroule è g. 
L’enfant héroisé est allongé sur une kline. Une 
fillette (à g.) lui tend un gobelet, tandis qu’un ser- 
viteur (à dr.) lui apporte une volaille sur un plat. 
Sur la table à trois pieds, un poisson; à côté, assis 
par terre, un enfant avec un chien; au-dessus du 
lit, un putto présente au défunt une guirlande et 
une corbeille de fleurs. Derrière la scène, une dra- 
perie. 





2. Les banquets des vivants 
a. Le banquet commémoratif 
et/ou évergétique? 


Peinture 

. 143. Peinture. Pompéi, tombeau de C. Vesto- 
rius Priscus. — Dentzer, J. M., MEFRA 74 (1962) 
533-594: Jastrzebowska, 45-46. 70 n° 32 fig. 18; 
Ghedini, 37-38 fig. 1; Compostella, 679-681; 
Whitehead, 305-311 figs. 88-90; Dunbabin 4, 
85-88 fig. 93. - 75-76 ap. J.-C. - Cinq ou six per- 
SOnnages sont installés sur un stibadium en forme de 
Sigma disposé autour d’une table à trois pieds sur 
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laquelle apparait de la vaisselle d’argent. Trois 
hommes à dr. semblent à leur service parmi les- 
quels l’un se trouve derrière un élément à deux 
plateaux supportant des vases; à g., assis, un fibi- 
cen. Le décor est défini par les deux bases rectan- 
gulaires surmontées de paons et un parapetasma ou 
velarium ainsi que des fleurs par terre. Banquet de 
la vie quotidienne pour Jastrzebowska; banquet 
funéraire commémoratif se référant à des sacra pri- 
vata pour Ghedini; illustration d’un luxueux epu- 
lum offert par Vestorius selon Compostella. 

144.* Peinture. Rome, catacombe de Saint Sé- 
bastien, attique au-dessus du fronton de l’entrée du 
mausolée de Clodius Hermes. — Jastrzebowska, 
37-38 n° 24 fig. 11 et 67-68 pl. III 3; Ghedini, 40 
fig. 7. - Déb. II° s. ap. J.-C. - Entre deux 
groupes de personnages debout de grande taille, 
une scène de banquet composée de quatre stibadia. 
Sur chacun d’entre eux, cinq à six convives. De- 
vant les lits, sont disposés des petits pains, des vases 
et des assiettes. En-dessous de trois stibadia, des 
porteurs de paniers de pain (Jastrzebowska les as- 
simile a des sportulae). À l'encontre des interpréta- 
tions chrétiennes données antérieurement, Jastrze- 
bowska y voit un banquet de collège funéraire, 
avec les membres assis et les «organisateurs de la 
fête» debout. Pour Ghedini, il s’agit d’un banquet 
évergétique offert selon la volonté du défunt: les 
personnages debout seraient des magistrats ou les 
exécuteurs testamentaires. 

145.* (= 136) Peinture. Rome, arcosolium de 
lhypogée de Vibia et Vicentinus. - Banquet figu- 
ré sur la voûte: sept hommes sur un stibadium de- 
vant lequel sont disposés quatre plats (l’un avec un 
poisson?) et quatre pains marqués d’une croix. 
Trois d’entre eux sont coiffés du bonnet phrygien. 
Au-dessus de leurs têtes: SEPTEM PII VICEN- 
TIVS SACERDOTES. Banquet funéraire célébré 
par Vicentius, le veuf, avec d’autres prêtres de Sa- 
bazios (comme l’indique le titulus) à la mémoire de 
Vibia (Jastrzebowska). Iconographiquement, cette 


fresque ressemble aux banquets évergétiques chré- 
tiens (Ghedini). 


Relief 

146. Autel de marbre. Este, Mus. Naz. 1347. 
D’Aquilée (?). — Folgolari, 39-50 fig. 1; Giuliano, 
A., «Rilievo con scene di banchetto a Pizzoli», 
StudMisc 10 (1966) 35 pl. 17, 41; Jastrzebowska, 59 
n° 110 pl. 8, 2; Zimmer, G., Rômische Berufsdarstel- 
lungen (1982) 193-194 n° 133; Ghedini, 38 fig. 2; 
Compostella, 664-670 figs. 6-8; Dunbabin 4, 
74-75 fig. 37. — Milieu du I° s. ap. J.-C. — Ban- 
quet de douze (treize pour Compostella et Dun- 
babin) convives allongés sur trois lits arrangés en 
sigma autour d’une table circulaire; deux serviteurs 
de part et d’autre des banqueteurs. Le fond de la 
scène est décoré dune draperie tendue derrière la- 
quelle on aperçoit un arbre. C’est la représentation 
d’un banquet funéraire familial selon les uns (Fol- 
golari, Ghedini), voire évergétique pour d’autres 
(Giuliano, Compostella), offert par ou aux person- 
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nages officiels, les seviri ou les Augustales. Sur le lit 
d'honneur (lectus medius) ont été reconnues une 
(Compostella) ou deux femmes (Ghedini): la 
femme (ou l’une d’entre elles) est soit la donatrice 
du banquet (Compostella), soit un membre de la 
famille au banquet funéraire (Ghedini), mais ne 
serait en aucun cas la représentation de la défunte. 

147.* Relief d’un monument funéraire. An- 
cône, Mus. Naz. 123. De Sentinum. — Giuliano o.c. 
146, 35 pl. 17, 42; Jastrzebowska, 60 n° 111 pl. 8, 
3; Ghedini, 38-39 fig.6; Compostella, 673-675 
figs. 14-16; Dunbabin 4, 75-76 fig. 39. - Milieu 
du I° s. ap. J.-C. - Scène représentant douze per- 
sonnages au banquet, allongés sur trois lits arran- 
gés en sigma autour d’une table centrale circulaire. 
Le banquet a été identifié comme un banquet éver- 
gétique (Compostella) offert selon la volonté du 
testateur (Ghedini). 

148. Relief d’un monument funéraire, calcaire. 
Mur de l’église de San Stefano à S. Vittorino. 
D’Amiternum/Pizzoli. — Persichetti, N., RM 23 
(1908) 15-25 pl. 4, 2; Giuliano, o.c. 146, 33 pls. 
13-14; Jastrzebowska, 60 n° 112; Ghedini, 38-39 
fig. 5; Compostella, 670-673 figs. 9-13; Dunbabin 
4, 79-85 fig. 40. — Milieu du I° s. ap. J.-C. - 
Scène représentant douze personnages au banquet, 
mais divisée en deux parties. Dans la première, six 
personnages sont allongés sur des lits drapés et dis- 
posés en sigma autour d’une table à trois pieds de 
chèvre (mensa tripes) sur laquelle sont disposés di- 
vers objets pour le banquet. Dans la deuxième, six 
personnages sont assis sur des tabourets autour 
d’une table identique à la première. Tous les ban- 
queteurs sont vêtus d’une tunique et de la toge. 
Entre ces deux repas, s’affairent deux serviteurs. Le 
banquet représenté est exceptionnel puisqu'il re- 
présente à la fois un banquet couché et un banquet 
assis. Certains l’ont interprété comme un banquet 
funéraire entre la famille et les amis du défunt 
(Persichetti, 24-25), d’autres comme un banquet 
évergétique (Compostella) offert selon la volonté 
du testateur (Ghedini), réunissant peut-être les dé- 
curions et les seuiri (Giuliano, 35) comme le men- 
tionne une inscr. de Cures (CIL IX 4971). Pour 
Dunbabin, les banqueteurs représentés allongés 
sont soit les décurions, soit les Augustales; les ban- 
queteurs assis représentent la plèbe. 


b. Le banquet des vivants, sans allusion au 
funéraire 


Peinture 

149. Peinture. Rome, Mus. Naz. Rom. Du co- 
lombarium de la villa Doria Pamphili. — Jastrze- 
bowska, 43 n° 30 fig. 16; Ghedini, 48. 52 fig. 26; 
Compostella, 664-665. 682-683. — 30-10 av. J.-C. 
- Six personnages en demi-cercle, peut-être à 
même la terre, banquettent; devant, un plat, un 
vase et une coupe. La scène se trouve à l’extrémi- 
té g. d’un paysage contenant des oiseaux, un sa- 
crifice, des musiciens, au-dessous de niches où 
étaient placées les urnes cinéraires. Banquet de la 


vie quotidienne (Jastrzebowska), banquet pique- 
nique de plein-air (Ghedini, Compostella). 

150. Peinture. Hypogée de Caivano (près de 
Naples). — Jastrzebowska, 44-45 n° 31 fig. 17; 
Ghedini, 48. 53 fig. 27. - Dernier quart du 1% 
s.-160 ap. J.-C. - Banquet au sein d’un paysage: 
six personnages vêtus de longues tuniques et 
couronnés de fleurs sont installés sur le stibadium; 
le premier è g. a une coupe dans la main. Devant 
la scène, un homme habillé d’une tunique courte 
tend de la main g. une coupe et de la dr. une 
cruche (?). À g., une table à trois pieds ornée de 
trois vases. À dr., une scène sacrificielle. Banquet 
de la vie quotidienne (Jastrzebowska), banquet 
pique-nique de plein-air (Ghedini). 


Relief 

151. Relief d’un monument funéraire, stuc. 
Tunis, Bardo. De la nécropole de Carthage. - 
Giuliano, 0.c. 146, 35 pl. 18, 43-45; Felletti Maj, 
B. M., La tradizione italica nell’arte romana (1977) 
330; Jastrzebowska, 60 n° 113; Compostella, 663 
fig. 5. — 1% moitié I°" s. ou milieu I° s. ap. J.-C. 
- Huit personnages sont assis sur des tabourets au- 
tour d’une table centrale à trois pieds, vêtus de 
toges. La scène rappelle le banquet assis d’Amiter- 
num (148). L'identification n’est pas assurée: il 
peut s’agir d’un banquet public ou d’un banquet 
de collège. 

152. Urne circulaire, calcaire. Aquilée, Mus. 
Naz. 314. — Jastrzebowska, 58-59. 76 n° 109 pl. 8, 
1; Ghedini, 38 fig. 3-4; Compostella, 683-686 fig. 
17-20. — 2°M° moitié du I° s. ap. J.-C. - Deux 
hommes à moitié nus, allongés, et deux femmes au 
centre participent au banquet, réunis autour d’une 
table. Un homme apporte un plat tandis qu’un fi- 
bicen joue de son intrument et qu’une servante dé- 
couvre un récipient. Problèmes d'interprétation 
comme banquet funéraire dûs à la semi-nudité des 
hommes (Ghedini); banquet privé entre parents et 
amis avec peut-être une allusion au carpe diem 
(Compostella). 

153.* Reliefs, grès. Igel (près de Trèves), 
tombe des Secundinii. - Dragendorff, H./Krüger, 
E., Das Grabmal von Igel (1924); Kähler, H., 
BonnJbb 134 (1934) 145-172; Zahn, E., Die Igeler 
Säule bei Trier, Rheinische Kunststätten 6-7 (1968 
et 1970); Kleiner, D., Roman Sculpture (1992) 
345-349; France, J./Kuhnen, H. P./Richard, F., 
«La colonne d’Igel. Société et Religion au III° 
siècle», Annales de l'Est 6° série 51/2 (2001) 5-151; 
Scheid, 113-140. — 1° moitié du III s. ap. J.-C. 
— La face sud du pilier est principalement consa- 
crée à des scènes familiales, parmi lesquelles un 
banquet de quatre personnes, deux assises de 
chaque côté de la table, deux allongées derrière la 
table; la scène se déroule dans une maison, 
comme semblent l'indiquer les colonnes de part 
et d’autre; des serviteurs s’activent de chaque 
côté. Il faut certainement la rapprocher de celle 
représentant des serviteurs s’activant dans une 
cuisine (côté est). 



















154.* Sarcophage. Rome, San Sebastiano, Mu- 
seo II. Du cubiculum 47d. - Andreae, n° 150 pl. 77. 
— 290-300 ap. J.-C. — Le couvercle fr. présente à 
dr. de l’inscr. une scène de banquet. Cinq hommes 
vêtus d’une tunique banquettent allongés par 
terre, mais appuyés sur un long coussin. Devant, 
deux pains et une forme allongée (viande?). De 
part et d’autre: deux hommes, l’un portant un 
gobelet, l’autre buvant (?). À g. de cette scène, 
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deux personnes s’affairent autour d’un vase aux 
: t 

proportions géantes. La cuve du sarcophage 

montre une chasse au lion. 
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I. A. Introduction 

From earliest times, dance was an integral part 
of life in the Aegean and an essential component of 
the worship of the gods. «Rhythmically repeated 
movement, directed to no end and performed to- 
gether as a group is, as it were, ritual crystallized 
in its purest form» (Burkert, GrRel [Engl.] 103). 
Plato, in the mid-4th cent. B.C., when many tra- 
ditional practices were losing their meaning, was 
still able to write that anyone who did not know 
how to dance (&y6peutoc) was considered unedu- 
cated (nom. 654a-b). This is in part a reference to 
the Archaic period, when choral dance, together 
with poetry and song, was the primary means of 
transmitting paideia (culture and education) to the 
young. Since the art of dance was believed to be a 
divine gift, whether from Apollo and the Muses or 
from Dionysos (Plat. nom. 653d), all human dance 
was in some sense a way of honoring one god or 
other. It is thus pointless to try to separate strictly 
secular dance from religious dance, or to think the 
Greeks would have recognized dance as entertain- 
ment. It is only in the Roman period, with dancers 
in the theatre known as pantomimi, that we can per- 
haps speak of dance as pure entertainment (see be- 
low, I.B, Ancient treatises on dance). In Greece, 
dance was always a group activity. There was 
rarely such thing as a professional «virtuoso» 
dancer, though some individuals were singled out 
for for their extraordinary skill, nor were dances 
ever performed by a couple. 

Most Greek terms for dance, dancing, and 
dancers belong to two roots: yoodc, yopevw and 
dpxyotc, deyéou.at. Xopdc can designate any or all 
of three related concepts: the dance, the place 
where it takes place, and the group that performs 
(see below, I.D and Kolb 3-4. 9-10). Xopeta is 
used mainly of choral dance with music. In epic the 
verb ôpyéouar is the standard term, but by the 
Classical period this and yopeb are used almost 
interchangeably. But this does not exhaust the 
vocabulary of dance. MoArh and Giele can 
refer either to song or to dance, and often to the 
combination, i.e. to the combined singing and 
dancing of the chorus (e.g. Hom. Il. 16, 182). 
Tlat@w (play like a child) often connotes dance and 
may be directly linked with yopetw (e.g. Aristoph. 
Ran. 407). 





seems to be barely or not at all in motion, the 
joining of hands and animated poses of arms and 
heads may sometimes be taken to indicate dance. 


BIBLIOGRAPHY: Borthwick, E. K., «Music and 
Dance», in Grant, M./Kitzinger, R. (eds.), Civilization of 
the Ancient Mediterranean III (1988) 1505-1514; Brommer, F., 
«Antike Tinze», AA (1989) 483-494; Crowhurst, R., Rep- 
resentations of Performances of Choral Lyric on the Greek Mon- 
uments, 800-350. Diss. Univ. of London (1963); Delavaud- 
Roux, M.-H., Les danses pacifiques en Grèce antique (1994); 
Emmanuel, M., La danse grecque antique d’après les monu- 
ments figurés (1896); Fitton, J. W., «Greek Dance», CIQ 23 
(1973) 254-274; Franzius, G., Tänzer und Tänze in der ar- 
chaischen Vasenmalerei. Diss. Göttingen (1973); Kachler, K. 
G., «Der Tanz im antiken Griechenland», AntW 5.3 (1974) 
2-14; Kolb, F., Agora und Theater, Volks- und Festversamm- 
lung (1981); Latte, K., De saltationibus Graecorum capita V 
(1913); Lawler, L. B., The Dance in Ancient Greece (1964); 
Lonsdale, Dance (1993); Naerebout, F. G., «Texts and Im- 
ages as Sources for the Study of Dance in Ancient Greece», 
Pharos 3 (1995) 23-40 (= Naerebout 1); Naerebout, F. G., 
Attractive Performances. Ancient Greek Dance: Three Prelimi- 
nary Studies (1997, with bibl. complete up to 1996, pp. 
115-145) (= Naerebout 2); Perkins, J. B., Images of Move- 
ment and Dance in Ancient Greek Art. Diss. Univ. of Wis- 
consin (1988); Prudhommeau, G., La danse grecque antique 
(1965); Séchan, L., La danse grecque antique (1930); Vlad 
Borelli, L., EAA III (1960) 5-8 s.v. «Danza»; Warnecke, 
B., REIV A 2 (1932) 2233-2247 s.v. «Tanzkunst»; Weege, 
F., Der Tanz in der Antike (1926); Wegner, M., Das Musik- 
leben der Griechen (1949). 


B. Ancient treatises on dance 

Only one complete treatise on the subject of 
Greek dance survives, the peri orcheseos (de salta- 
tione) ascribed to Lucian of Samosata. The authen- 
ticity of this work has at various times been ques- 
tioned, but a date in the and cent. A.D. is widely 
accepted (cf. Robertson, who argues that the trea- 
tise was written by Lucian at Antioch in the years 
162-165, on the occasion of a visit of the emperor 
Lucius Verus). At the time the treatise was writ- 
ten, dance in the Roman world meant primarily 
pantomime performances put on in the theatre 
without any religious significance (Kokolakis, 
Slater), but Lucian nevertheless includes much his- 
torical information on ancient Greek dance in the 
context of a philosophical discussion on the origin 
and merits of the dance (Naerebout 2, 190). The 
focus throughout is on the subject matter of dance, 
not on how the dances were executed. The trea- 
tise is considered to be heavily dependent on Pla- 
to’s discussions of dance, especially in the Laws. 










No part of an ancient technical treatise on 
dance survives. Technical treatises on dance 
known only by title include Sophocles’ peri tou 
chorou (TrGF IV test. 2) and Aristocles’ peri choron 
(Athen. 14, 630b). A few fragments of Aris- 
toxenos’ peri tragikes orcheseos survive (cf. Athen. 
14, 630c). Among antiquarian writers, the most 
detailed continuous discussion of dance is Athen. 
14, 628c-631e, mainly a compilation of names of 
dances grouped into such categories as military, 
those with more simple movement (otactu@TEPA 
xal ruxvétepa), mad dances  (pavimderc), 
grotesque dances (yeAotat), as well as a variety of 
dance poses (oyhuara òpyhoswg; see Ceccarelli). 
Pollux 4, 95-110 also summarizes much dance ter- 
minology in mostly random order. 

Apart from Lucian, the only preserved ancient 
work dealing exclusively with dance is Lib. or. 64 
of A.D. 361, pros Aristeiden hyper ton orcheston (ora- 
tio pro saltatoribus), responding to a lost oration of 
Aristeides in the 2nd cent., an invective against 
dance (again, primarily pantomime), probably al- 
so known to Lucian, though he does not respond 
to it directly (Mesk). 


BIBLIOGRAPHY: Ceccarelli, P., «Dance and Desserts. 
An Analysis of Book Fourteen», in Braund, D./Wilkins, 
J., eds., Athenaeus and his World (2000) 272-291; Kokolakis, 
M., «Pantomimus and the treatise repi dpyhoecc», Platon 
10 (1959) 3-56; Mesk, J., «Des Aelius Aristides verlorene 
Rede gegen die Tänzer», WSt 30 (1908) 59-74; Naerebout 
2, 189-196; Robertson, D. S., «The Authenticity and Date 
of Lucian’s De Saltatione», in Essays and Studies presented to 
W. Ridgeway (1913) 180-185; Slater, W. J., «Orchestopala», 
ZPE 84 (1990) 215-220. 


C. Dance in Minoan and Mycenaean 

civilization 

Later Greek tradition often attributed the ori- 
gins of various dances to Crete (e.g. Athen. 5, 181b 
on dances of tumblers, invoking the Homeric 
passage, Il. 18, 590-606, discussed below, I.D; 
Lukian. salt. 8, on the Kouretes and the general su- 
periority of Cretan men in dancing; Strab. 10, 4, 
16, on the war dance originated by the Kouretes; 
Ps.-Plut. de mus. 9, 1134c-d and Schol. Pind. P. 2, 
127 on the dance called hyporchema). Plat. nom. is 
set on Crete and invokes the old traditions of the 
island in the discussions of dance (e.g. 2, 673). 
Homer refers to the dancing skill of the Cretan 
Meriones, which enables him to dodge a spear (I. 
16, 617-618). The rediscovery of the Minoan civ- 
ilization of Bronze Age Crete, with its rich reper- 
tory of dancing figures on gold rings, seals, fres- 
coes, and figurines has, therefore, raised the 
question of possible continuity from Minoan cul- 
tic dance into the historical period. The clearest in- 
stances of dance in a religious context are depic- 
tions on gold rings, e.g. the ring from Isopata with 
four women performing a circular dance and a 
tiny figure hovering above, presumably the god- 
dess who comes to take part in the dance (Brandt 
1 pl. 1). Rings similar in form and style found at 
Mycenaean sites in mainland Greece seem to adapt 
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Minoan ritual dances, e.g. a ring from Dendra 
with two women dancers (Mylonas 140 fig. 124, 
3); a ring said to be from Mycenae with two 
women and a man in an orgiastic dance (Mylonas 
141-142 fig. 123, 10); and a ring from the Vapheio 
Tomb (Mylonas 143 fig. 123, 12) with a man and 
woman dancing in a tree cult ritual. A Mycenaean 
gold ring found in the Athenian Agora, with a 
striding male figure leading two smaller females, 
has been interpreted as a prototype of later scenes 
showing Hermes leading a file of dancing Charites 
or Horai (Harrison, E., LIMC III Charis, Charites 
8*). Other suggestive depictions of dance include 
a terracotta group from Palaikastro with three 
women performing a circular dance around a male 
lyre-player (Lonsdale, Dance 116 fig. 15) and the 
Harvester Vase from Hagia Triada with men com- 
ing from the fields boisterously singing and danc- 
ing (Marinatos, S./Hirmer, M., Crete and Myce- 
nae [1960] pls. 103-105). Three circular stone 
platforms recently excavated at Knossos have been 
interpreted as dancing places, or possibly two 
smaller stages for musicians and the largest one a 
dancing platform (Warren). 

Outside of the clearly Minoan or Minoan- 
inspired dance scenes on rings and seals from 
Mycenaean sites, depictions of dance on objects of 
Mycenaean manufacture are extremely rare. A 
fragment of a deep bowl from Mycenae itself 
shows two figures holding hands, not unlike the 
rows of dancers on Geometric vases (Astrém), and 
on a LH Hce (early 12th cent. B.C.) hydria from 
Naxos, a row of at least five nude men with hands 
joined performs a dance with raised feet all point- 
ing on the same direction. The dance has been 
called funerary, since the vessel, with strainer 
spout, was used in funerary ceremonies (Vermeule, 
E./Karageorghis, V., Mycenaean Pictorial Vase- 
Painting [1982] 137-138 pl. XI 67). The scene is thus 
an ancestor of Geometric vases with funerary 
dancers (see below, D). 


BIBLIOGRAPHY: Astrém, P., «A Dance Scene from 
Mycenae», in @JAIA EITH. FS G. Mylonas 1 (1986) 
124-125; Brandt, E., Gruss und Gebet (1965); Burns, A. 
«The Chorus of Ariadne», CH 70 (1974-75) 1-12; 
Gutzwiller, K. J., «Homer and Ariadne», CI 73 (1977-78) 
32-36; Hägg, R., «Die göttliche Epiphanie im minoischen 
Ritual», AM 101 (1986) 41-62; Lawler, L. B., «The Dance 
in Ancient Crete», in Studies D. M. Robinson I (1951) 23-51; 
Lonsdale, S. H., «A Dancing Floor for Ariadne (Iliad 18. 
590-592): Aspects of Ritual Movement in Homer and Mi- 
noan Religion», in The Ages of Homer. A Tribute to E. T. 
Vermeule (1995) 273-284; Matz, F. «Göttererscheinung und 
Kultbild im minoischen Kreta», AbhMainz (1958) 383-449; 
Warren, P., «Circular Platforms at Minoan Knossos», BSA 
79 (1984) 307-323. 


D. Dance in Homeric society and in 
Geometric Greece 
Dance played a very important role in the Iron 
Age society depicted in the Homeric epics. The 
word yopôc can designate either the dancing-place 
of the city (Il. 18, 590) or the group of dancers 
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(Od. 8, 248 and often). Derived from the first 
meaning, the epithets xaAMyopoc (Od. 11, 581) and 
eùpbyopog (Il. 2, 498; Od. 6, 4; 11, 256. 265) de- 
scribe cities with especially fine or large dancing- 
grounds. Other words commonly used in the epic 
to describe the dance are ôpyn0u6c and podny 
(Wegner 41-43). The most common occasion for 
public dancing is a wedding celebration. Thus af- 
ter the slaughter of the suitors, Odysseus tells 
Telemachus to arrange for lyre-music and danc- 
ing, so that passers-by will think a wedding feast 
is in progress and not notice what has taken place 
(Od. 23, 134; cf. 103). At the wedding celebration 
in Sparta, two tumblers lead the dance (Od. 4, 
18-19 = 102, repeating the formula at Il. 18, 
605-606; cf. Simon). The dance on the Shield of 
Achilles, however, is explicitly mixed sex, with 
what may be an alternation of youths and maid- 
ens (Il. 18, 593-595 = 119). There are indications 
that such dances served as a courtship or mating 
ritual for those who were not yet married (Lons- 
dale 274; e.g. the description of the girls as 
dem Beta, "ooch man cattle’). Nausikaa tells 
her father that her three bachelor brothers need 
freshly laundered clothes to go to the dance (Od. 
6, 64-65). 

Elsewhere on the Shield of Achilles, another 
occasion for dancing is described, the vintage, 
with a boy singing to the lyre and others beating 
the earth, dancing and shouting (Il. 18, 571-572). 
The raucous celebration recalls the scene on the 
Minoan Harvester Vase (above, I.C). 

Perhaps because of its association with joyous 
celebration, marriage and family, dance is often 
described as the antithesis of warfare. Menelaos 
says that sweet songs and «blameless dance» are 
better than war (Il. 13, 637), and Aias warns, iron- 
ically, that Hektor bids the Greeks to fight, not to 
dance (Il. 15, 508). Aphrodite assures Helen that 
Paris, awaiting her in their bedchamber, looks as 
if he had come from the dance, not the battlefield 
(Il. 3, 393-394). The pejorative characterization of 
Paris implied in this contrast is made explicit in 
Priam’s bitter lament, that all his most valiant sons 
have been killed, the only ones left alive the 
«worthless ones, liars, dancers, and those whose 
feet are best in beating the floor in the dance» (Il. 
24, 261). 

Nearly absent from Homer is any reference to 
the ritual dances performed in sanctuaries of gods 
and heroes, even though we may assume that the 
practice was widespread by the 8th cent. B.C. and 
probably earlier. The only exception is in a ge- 
nealogy of an Achaean hero, Eudoros (Il. 16, 
182-183). His mother was Polymele, whom the 
god Hermes fell in love with when he saw her 
dancing in a sanctuary of Artemis (év yoe@ 
’Aptéuidoc). The same motif is adapted by the au- 
thor of the h. Hom. Ven., when the goddess pre- 
tends to her mortal lover Anchises that she, too, 
is a mortal and was once abducted by Hermes 
while dancing with other girls at the dancing- 


ground of Artemis (117-121). The topos is famil- 
iar, e.g. from the better-known story that Helen 
was dancing in the sanctuary of Artemis Orthia in 
Sparta when Theseus was smitten with her (65). 
Homer was clearly aware that girls’ dances for 
Artemis were particularly widespread in the Greek 
world (see below, IV.C). Once the poet refers to 
the «sacred dancing-place» (yopòv Betov) of the 
Phaeacians (Od. 8, 264), perhaps implying a sanc- 
tuary. 

Funerary dances are also not explicitly men- 
tioned in the Homeric poems, though well attest- 
ed in art. The games at the funeral of Patroklos in 
Il. 23 do not include dance, but Aristotle report- 
edly said that Achilles danced in arms around Pa- 
troklos’ pyre (fr. 519 Rose = 123). 

But if Homer is mostly silent on the subject of 
ritual dance in sanctuaries, depictions of line 
dances and circular dances are plentiful on Late 
Geometric vases of the 2nd half of the 8th cent. 
B.C., and many of these can be associated with di- 
vine or heroic cult (Télle 80). Homer’s most de- 
tailed account of what a dance looked like is that 
on the Shield of Achilles (Il. 18, 593-606; see 119). 
The alternating youths and maidens held each oth- 
er by the wrist and the movement was a whirling, 
i.e. circular one (édtveov: 18, 593). The circular 
motion is likened to a spinning potter’s wheel (18, 
600-601). At one point the dancers seem to form 
two rows that move towards each other (Ent 
atlyasg &AANAoLot). Two tumblers lead the dance, 
whirling in the midst of the others (18, 605-606). 
The girls wear wreaths, and the boys golden dag- 
gers hanging at their sides. Virtually all these de- 
tails may be matched on the vases (e.g. 4 for the 
pairing of woman with wreath and man with 
weapon, as well as the tumbler). Some scenes in- 
clude dancers of both sexes (2), though rarely in 
strict alternation (7). The majority, however, are 
single-sex (3). Most Late Geometric representa- 
tions of dancers come from Attica, but there are 
also examples in other fabrics, e.g. from Argos 
(Coldstream, GGP 140-141 pl. 30b; cf. the fr. from 
the Argive Heraion with a leaping male dancer 
and a row of women dancers: AntW 5.3 [1974] 4 
fig. 2); Boeotia (Coldstream 205), Laconia (e.g. 
192. 235; Coldstream 217-218 pl. 46n; below, 
IV.C.1), and East Greece (e.g. 263; Coldstream 
296 pl. 63d; below, IV.C.4). 

Dance competitions were held in sanctuaries, as 
we know from later sources (see below, III.B), 
along with many other agones. The Dipylon 
oinochoe inscription (1) attests to dance contests 
with prizes in the later 8th cent. B.C. That dance 
was often seen as a competitive sport is suggested 
by the comment of Alkinoos to Odysseus, that the 
Phaeacians are not the best boxers or wrestlers, but 
are good runners and are adept at the lyre and the 
dance (Od. 8, 248). The integration of dance into 
other contests is evident on 4, and the agonistic 
nature of dance is emphasized by the presence of 
prizes such as tripods (5) and lebetes. Although 
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many dances on Late Geometric vases were no 
doubt meant to be funerary, this is only rarely 
made explicit. The female figures often identified 
as performing a funerary dance are in all cases in- 
distinguishable in pose and gesture (both hands 
raised to the head) from female mourners 
(Ahlberg, G., Prothesis and Ekphora in Greek Geo- 
metric Art [1971] 175-176). Men performing a fu- 
nerary dance can, however, be recognized in two 
versions: one hand at the head, the other slightly 
bent at the side; or the ‘spear-dancer’ with bent 
legs, shield, and two spears held out vertically 
(Ahlberg, o.c. 179). 


BIBLIOGRAPHY: Lonsdale, S. H., «A Dancing Floor 
for Ariadne (Iliad 18. 590-592): Aspects of Ritual Movement 
in Homer and Minoan Religion», in The Ages of Homer. À 
Tribute to E. T. Vermeule (1995) 273-284; Simon, E., «Zwei 
Springtänzer - AOIQ KYBIZTHTHPEY», AntK 21 (1978) 
66-69; Tölle, R., Frühgriechische Reigentänze (1964); Weg- 
ner, M., Musik und Tanz. ArchHom III U (1968) 40-69. 


CATALOGUE 
EPIGRAPHICAL SOURCES 

1. ‘Dipylon oinochoe’, Attic Late Geometric. 
Athens, Nat. Mus. 192 (2074). — IG I° 919; Jeffery, 
LSAG 15-16. 68. 76; Robb, K., Literacy and 
Paideia in Ancient Greece (1994) 23-41, with refs. - 
750-725 B.C. — The inscription consists of one 
complete line of hexameter verse and the begin- 
ning of a second line, which the scribe apparently 
abandoned after a false start: Og vuv opxnorwv 
ravrwv ararwrara Tote (“Whoever of all the 
dancers plays [i.e. dances] most gracefully’). The 
inscription suggests that the jug itself (and perhaps 
the wine or oil it contained) was the prize in a 
dance contest, whether at a private symposium 
(Robb 32) or an official agon. 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 

2.* Kantharos, Attic Late Geometric. Athens, 
Nat. Mus. 14447. — Télle 12-13 no. 4 pl. 3. — Late 
8th cent. B.C. — A: Five men, a lyre-player at r. 
followed by four dancers in different poses. The 
first claps his hands together. The next two both 
jump in the air, one of them clapping his hands 
over his head. The last moves more slowly to r. in 
a pose echoing that of the musician, but also claps 
his hands. 

3. Oinochoe, Attic Late Geometric. Boston, 
MFA 25.43. — Fairbanks, A., Cat. of Greek and 
Etruscan Vases I (1928) 81 no. 269c pl. 23; Tolle 15 
no. 11; 63. 77. — 740-720 B.C.; Ahlberg-Cornell, 
G., ActaArch 58 (1987) 66-67 Abb. 23; Lesky, o.c. 
HI.F, 21. 247 Gr. 6. — Within a framed panel, two 
men facing each other clasp hands. Between them 
is a somewhat smaller man standing on his head. 
The latter could be an exaggerated depiction of the 
Homeric tumbler (Tölle 63). Both the man at I. 
and the acrobat carry swords, so there may be a 
reference to an armed dance as well (Tölle 77). 

4.* Kantharos, Attic Late Geometric. Copen- 
hagen, Nat. Mus. 727. From the Kerameikos. — 


CVA 2 pl. 73, sa-b; 74, 2-6; Schweitzer, B., Die 
geometrische Kunst Griechenlands (1969) 56-56 pl. 
69; Ahlberg-Cornell, G., ActaArch 58 (1987) 
55-86. — Late 8th cent. B.C. — A: From the 1., 
a man with sword at his side watches two armed 
dancers performing opposite each other, their feet 
off the ground. They cannot be actual warriors 
in combat, since they do not wear helmets. In the 
center, a pair of boxers, then a man (only legs 
and feet preserved) leaping high in the air, ac- 
companied by a lyre-player. Two more men 
watch from the r. and perhaps wait their turn to 
perform. B: At I., a man with sword at his side 
grasps the hand of a woman who holds a long 
garland. In the center, two lions devouring a 
man. At r., two nude women holding garlands 
and balancing jugs on their heads, accompanied 
by a male lyre-player. Schweitzer believes this is 
the earliest depiction of funeral games in Greek 
art, a generalized image to which the two danc- 
ing scenes add local color. 

5.* (= 217) Cup, Attic Late Geometric, with- 
out foot. Athens, Nat. Mus. 874. From Athens. — 
CVA 2 III Hd pl. 10-11. — Late 8th cent. B.C. - 
On each side of the exterior, four tripods with 
high ring handles between triglyph-like rows of 
vertical lines. On the interior, a circular dance of 
13 women and seven men, three of whom hold 
musical instruments. Most figures hold hands with 
their neighbors, though some do not. S. Karouzou 
(in CVA) associated the scene with the Thargelia, 
an Athenian festival at which victors in the round 
dance dedicated tripods in the sanctuary of Apol- 
lo Pythios (Suda s.v. [1b8tov). 

6. Krater fr., Argive Late Geometric. Argos, 
Mus. C. 229. — Siegel, L. J., AJA 81 (1977) 
363-365. — Late 8th cent. B.C. — Three dancing 
women with two girdle strings hanging close to 
their skirts. To the 1. of each dancer, above waist 
level is a branch; below waist level is a vertical col- 
umn of filling ornament. Cf. Corinth T 2545 and 
Columbia University Inv. P Arg 4. 

7.* Neck-amphora, Protoattic. Paris, Louvre 
CA 2985. From Attica. ~ Simon/Hirmer, Vasen 
pl. Ill. - c. 690 B.C. - On both sides of the neck, 
two pairs of dancers, each comprised of a woman 
and a man, dance on either side of a young male 
aulete. 


II. Divine and mythological prototypes 
of dance 


Like many early peoples, the Greeks believed 
that dance was a gift to man from the gods and 
that the gods provided a model for mankind by 
enjoying dances among themselves. The occasions 
on which the gods dance — festivals, weddings - 
are echoed in mortal behavior, especially at festi- 
vals, where the dances were thought to delight the 
divinity being worshipped. The best account of all 
the Olympian gods dancing together is in the h. 
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Hom. Ap. (8), when Zeus hosts a gathering (hom- 
egyris, 187) in which all the gods participate. The 
story becomes a myth of the origin of choreia 
(Lonsdale, Dance 52-61; Lonsdale 3). Elsewhere, 
references to individual Olympian gods’ participa- 
tion in the dance are relatively rare, with the ex- 
ception of Apollo, whose close association with 
music is central to his nature (10), and Dionysos, 
who rarely joins his ecstatic followers in the dance 
but usually remains aloof (18). Some gods are 
credited with learning or even inventing dances 
that were later performed for them, as Ares 
learned a war-dance (12) and Athena invented the 
pyrrhic (16). 

While dance may, for the Olympians, be re- 
served for special occasions, there are numerous 
lesser divinities for whom dance is among their 
primary, habitual activities. These include several 
female triads not always easily distinguishable in 
their iconography: the Charites (Graces), Horai 
(Seasons), and the Muses and Nymphs, who are 
not limited to three but are often so depicted. Any 
of these may also be combined in a larger dancing 
group, as Charites and Horai (24) or Muses and 
Charites (25). One or more of these triads can 
form a kind of retinue for an Olympian goddess 
such as Artemis (8), Aphrodite (23) or Dionysos 
(34). The one minor male divinity closely as- 
sociated with dance is Pan, whose goat legs enable 
him to mimic the nimble skipping movements of 
that animal (50). As a resident, along with the 
Nymphs, of mountain, cave, and other outdoor 
places, he often joins with them in the dance. The 
largest group of dancers are the Nereids, number- 
ing up to fifty (41), daughters of Nereus, the Old 
Man of the Sea. Their round dances constitute a 
kind of marine version of those of the Nymphs. 
There are rare attestations of Nike as a dancer (44) 
but no identifiable representations in extant art. 

As gods serve as divine models for human 
dance, so too do heroes and heroines provide a 
prototype. One aitiology of the pyrrhic dance 
attributed it to Pyrrhos/Neoptolemos, son of 
Achilles (68), and another martial dance may have 
been invented by the Dioskouroi (61), as well as a 
dance more often associated with women, the 
Karyatic (63). The Aglaurids, or Daughters of 
Kekrops, recall such divine triads as the Nymphs 
and Charites, both in their number and in their 
association with a cave and, more generally, with 
the Athenian Akropolis (60). They dance for 
Athena, as in other regions the local heroine 
dances for the civic divinities. The best example of 
this is Helen in Laconia, whose dances honor lo- 
cal gods (64) and served as the model for local girls 
who performed the same dances. The vulnerable 
status of girls’ dances in open spaces like sanctuar- 
ies is reflected in the story of Helen’s abduction by 
Theseus (65), as also, on the divine level, by that 
of the Rape of Persephone (21). Theseus himself 
provides the prototype of a popular dance for 
Apollo, the Geranos (II.B.6). 


BIBLIOGRAPHY: Barringer, J., Divine Escorts. Nereids 
in Greek Art (1995); Borgeaud, Pan (1979); Borthwick, E. 
K., «P. Oxy. 2738: Athena and the Pyrrhic Dance», Hermes 
98 (1970) 318-331; Calame, Choeurs (1977); Edwards, C. M., 
Greek Votive Reliefs to Pan and the Nymphs. Diss. New York 
University (1985); Havelock, C. M., « Archaistic Reliefs of 
the Hellenistic Period», AJA 68 (1964) 43-58 (Nymphs, Ho- 
rai); Lonsdale, Dance (1993); Lonsdale, S. H., «Homeric 
Hymn to Apollo: Prototype and Paradigm of Choral 
Performance», Arion 3.1 (1994-95) 25-40 (= Lonsdale 3); 
Zweig, B., «Euripides’ Helen and Female Rites of Passage», 
in Padilla, Rites of Passage (1999) 158-180. 


CATALOGUE 


A. Dances performed by divinities 
1. Olympian gods 
LITERARY SOURCES 

8. H. Hom. Ap. 194-202. - At a gathering of 
the gods on Olympos, Apollo plays, the Muses 
sing of gods and men. «Meanwhile the rich-tressed 
Charites and the cheerful Horai dance, and Har- 
monia and Hebe and Aphrodite, daughter of Zeus, 
holding each other by the wrist. And among them 
dances (wetapéArecQat) one neither ugly nor 
short, but tall to look at and enviable in appear- 
ance, Artemis who sheds arrows, sister of Apollo. 
And Ares and the keen-eyed Slayer of Argos (Her- 
mes) dance among them. And Apollo plays his 
kithara, stepping high.» 


a. Aphrodite 
9. (= 23) Hom. Od. 18, 194. - Aphrodite joins 
in the dance of the Charites. 


b. Apollo 

10. H. Hom. Ap. 514-516. — «Apollo holding a 
phorminx in his hands played pleasingly and step- 
ping high and beautifully.» The same formula for 
Apollo playing the kithara and stepping high (bd 
BiBac) occurs at v. 202 (8). Apollo’s parents, Zeus 
and Leto, rejoice as they watch him playing (i.e. 
dancing) among the other gods (205-206). 

11. Pindar fr. 148 Maehler (= Athen. 1, 22b). - 
The poet invokes the god, «Dancer, Lord of shin- 
ing beauty, Apollo, you of the broad quiver.» 


c. Ares 

See also below, III.F. 

12. Lukian. salt. 21. - «A Bithynian story ... 
says that Priapos, a warlike deity, one of the Ti- 
tans, I suppose, or one of the Idaean Dactyls who 
made a business of giving lessons in fencing, had 
Ares put in his charge by Hera while Ares was still 
a boy, though hard-muscled and inordinately vir- 
ile; and that he did not teach him to handle 
weapons until he had made him a perfect dancer» 
(transl. A. M. Harmon, LCL). 


d. Artemis 

13. (= 8) H. Hom. Ap. 194-202. 

14. Paus. 6, 22, 9. - Artemis and the Nymphs 
dance together at a night-time festival at Letrinoi. 
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The river-god Alpheus wanted to abduct Artemis, 
but she covered her face, and the faces of all the 
Nymphs, with mud, so he could not recognize her. 


e. Athena 

See also below, IH.F. 

15. (= 325) Plat. nom. 7, 796b. — « And among 
us [in Athens] the virgin mistress, gladdened by the 
pastime of dance, deemed it not seemly to sport 
with empty hands, but rather to accomplish the 
dance vested in full panoply.» For Athena’s inven- 
tion of the pyrrhic dance cf. II.F.5 Commentary. 

16. Lukian. d. deorum 13, 13-19 (226). — He- 
phaistos describes to Zeus how Athena was leap- 
ing around and dancing the pyrrhiche when she 
emerged from his head. Cf. an oracular text from 
Miletos, inscribed in the 2nd-3rd cent. A.D. that 
mentions Athena doing an armed dance as she 
leapt from Zeus’ head: Drew-Bear, Th./Lebek, 
W. D., GRBS 14 (1973) 65-73. 


f. Dionysos 

See also below, IV.F.1. 

17. (= 288) Xen. symp. 9, 4. — « When Dionysos 
espied her (Ariadne), he danced over to her, sat 
down on her lap as one would in the most affec- 
tionate way, took her in his arms, and kissed her. » 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 

18.* (= LIMC III Dionysos 415*) Amphora, 
Attic bf. Würzburg, Wagner-Mus. L 265. - ABV 
151, 22: Amasis P.; v. Bothmer, Amasis 113-118 
no. 19. — 530-520 B.C. — Dionysos, holding ivy 
branches in his 1. hand and a kantharos in his r., 
dances toward a satyr, who fills the god’s kan- 
tharos from a wineskin. Three more satyrs, one 
playing the auloi, fill the scene. 

19. (= II 4 c Music, gr. 315*, = LIMC II 
Dionysos 472*) Pelike, Attic rf. London, BM E 
362. From Nola. — ARV? 585, 34: Earlier Manner- 
ist. — 480-470 B.C. - Dionysos, wearing a long 
chiton and embroidered ependytes, dances toward 
a flaming altar. He holds in each hand half a small 
goat torn apart. A satyr beside the altar plays the 
auloi, and a maenad dances behind Dionysos. 

See also 290. 


g- Persephone 
LITERARY SOURCES 

20. H. Hom. Cer. 417-430. — Persephone tells 
how she was playing (i.e. dancing) with her com- 
panions and picking flowers when the earth 
opened up and Hades appeared. 

21. Eur. Hel. 1312-1314. — (The chorus, speak- 
ing of Persephone) «ravished from the circle of 
virgins’ dances, storm-footed maidens». 


h. Zeus o 

22. Athen. ı, 22c. - Quoting one verse of an 
early Archaic poet, either Eumelos of Corinth or 
Arktinos, «and the father of men and gods danced 
in their midst.» | 


2. Dances performed by lesser divinities 
a. Charites 

23. (= 9) Hom. Od. 18, 193-194. — (Athena 
beautifies Penelope with Ambrosia) «such as that 
with which Kythereia of the fair crown anoints 
herself when she goes into the lovely dances of the 
Charites» (transl. A. T. Murray, LCL). 

24. (=8) H. Hom. Ap. 194-202. 

25. H. Hom. 27, 13-15 (to Artemis). - When 
Artemis has finished hunting, she goes to the home 
of her brother Apollo at Delphi, «to order the 
lovely dances of the Muses and the Charites» 
(transl. after Evelyn-White, H. G., LCL). 

26. Pind. O. 14, 8-9. — «Not even the gods 
arrange choruses or feasts without the august 
Charites» (transl. W. H. Race, LCL). 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 

27. (= LIMC III Charis, Charites 19*) Marble 
relief. Munich, Glypt. 241. From Paros. — 540-530 
B.C. - Upper parts of three women moving to l., 
the central figure looking out, the other two in 
profile. Each raises her r. hand in different ges- 
tures. A cult of the Charites on Paros, attested by 
Kall. fr. 3-7 P£., makes the identification likely. 

28.* (= Il 4 c Music, gr. 181, = LIMC I Aglau- 
ros, Herse, Pandrosos 25*, III Charis, Charites 20) 
Marble relief. Athens, Acropolis Mus. 702. — Late 
6th cent. B.C. - Three maidens dance to the 1., 
led by a young male aulos-player. The dancers 
hold each other by the wrist, and the last grasps 
the wrist of a small boy who walks but does not 
dance. All three maidens have frontal faces, and 
the first holds a fruit. Since the Charites had a cult 
at the entrance of the Acropolis (Paus. 9, 35, 3), 
these dancing maidens may be the Charites rather 
than the Daughters of Kekrops, who are general- 
ly not depicted dancing (but cf. 60). 

29. (= II 6 c Veneration 21, = LIMC II 
Charis, Charites 24*) Marble votive relief. Kos, 
Mus. From Kos. - c. 400 B.C. — Three Charites 
dance to the L around a rectangular altar. They 
hold hands, and the central one turns to look back. 
A small, bearded male votary stands at the 1. Pan 
observes from the top 1., looking over a wall. An 
inscription says, «Peithanor son of Charmis vowed 
it to the fair-tressed Charites and dedicated it in 
their precinct.» 

30. (= LIMC III Charis, Charites 41*) Marble 
votive relief. Naples, Nat. Mus. 6725. From Her- 
culaneum. — Late 3rd cent. B.C. - Six female 
dancers move slowly to the 1., all holding hands, 
and a little girl grasps the wrist of the last. All sev- 
en figures are named by inscriptions on the ledge 
below. The first three are Euphrosyne, Aglaia, and 
Thalia, the names of the Charites in Hes. theog. 
907-909 and elsewhere. The other names on the 
relief, Ismene, Kykais, Eranno, and Telonnesos, 
are not identified. 

31.* (= LIMC III Charis, Charites 29*) Mar- 
ble herm. Vienna, Kunsthist. Mus. I 737. From 
Athens. — ist cent. B.C.—1st cent. A.D. — A three- 
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sided herm with three heads of Hekate (now lost) 
at the top. The three Charites are set against the 
corners of the herm and dance to the r., holding 
hands. Each wears a high polos and veil and long 
archaistic mantle with overfold. 

32. (= LIMC HI Charis, Charites 37*) Marble 
relief signed by Kallimachos. Rome, Mus. Cap. — 
ast cent. B.C.-1st cent. A.D. — At the far r., Pan, 
walking to the r., followed by three dancing 
Charites. They do not hold hands, rather the first 
holds krotala and the second a fruit. They have al- 
so been identified as Nymphs or Horai; the long 
locks argue for Charites (Harrison, in LIMC). The 
association of the Charites with Pan is also attest- 
ed by 29. 


b. Horai 
LITERARY SOURCES 

33. Xen. symp. 7, 5. — Socrates suggests an en- 
tertainment at the symposium, young people 
dancing and depicting the Charites, Horai, and 
Nymphs. 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 

34.* (= LIMC III Dionysos 596, V Horai 22a*, 
Horai/Horae 1a) Marble relief. Paris, Louvre MA 
968. Roman copy of an original created between 
the later 4th cent. and the mid-and cent. B.C. (see 
LIMC V Horai 22a for refs.). - Dionysos, in short 
chiton and holding a thyrsus, leads a group ofthree 
dancing Horai. The first, Spring, carries flowers in 
the fold of her garment; summer, in three-quarter 
back view and on tiptoe, carries two stalks of grain; 
and Autumn holds Summer’s hand. Her 1. arm is 
lost, but she may have carried a bunch of grapes. 
For other replicas of the type see LIMC V Horai 
22-24. 

35.* (= LIMC V Horai 18) Mosaic pavement. 
Chania, Mus. Inv. Kissamou Mo 9. From a Ro- 
man villa at Castelli Kissamou. - Kontix Eotia 
1 (1987) 44-57 color pl. after pl. 8. — and half of 
2nd cent. A.D. - Three Horai dancing around a 
cylindrical altar. Busts of the four seasons appear 
in the corners of the pavement of which the danc- 
ing Horai form the central emblema. 

36. Philostr. im. 2, 34. — Painting of the Ho- 
rai. They have come to earth and are shown clasp- 
ing hands and winding their way through the 
whole year. 


c. Muses 
LITERARY SOURCES 

37. Hes. theog. 3-4. - The Muses of Mt. He- 
likon dance around the deep-blue spring and the 
altar of Zeus. Cf. 63 (referring to the Muses), 
«There are their bright dancing-places (yopot) and 
beautiful homes» (transl. H. G. Evelyn-White, 
LCL). Cf. Lukian. salt. 24: «As for Hesiod, who 
was not told by someone else about the dancing 
of the Muses but saw it himself at break of day, 
he begins his poem by saying about them as the 





highest possible praise that ... [theog. 3-4]» (transl. 
A. M. Harmon, LCL). 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 

38. (= LIMC Apollon 701a*) Lekythos, Attic 
bf., wg. Paris, Louvre MNB 910. — Haspels, ABL 
98. 226, 7 pl. 32, 2a-b: Sappho P. - c. 500 B.C. - 
Apollo stands still, playing the kithara, as four 
Muses dance toward him. Two hold krotala, one 
plays the lyre, and one the auloi. 


d. Nereids 
LITERARY SOURCES 

39. Bacchyl. 17, 103-108. — When Theseus 
dives into the sea and arrives at the house of Po- 
seidon and Amphitrite, he finds the Nereids there. 
«Circling in their play they danced on sea-wet 
toes. » 

40. Eur. Iph. T. 427-430. - « Where the round 
chorus of the fifty Nereid daughters sing. » 

41. (= 107) Eur. Iph. A. 1055-1058. - The cho- 
rus recalls the wedding of Peleus and Thetis when 
«the fifty daughters of Nereus were dancing in 
winding circles their weddings ...» 

42. Athen. 4, 130a. - At a symposium, there 
are dancing-girls (oynotptdec) dressed as Nereids, 
others as Nymphs. 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 

43- (= LIMC VI Nereides 264*) Cup, Attic bf. 
Tarquinia, Mus. Naz. RC 4194. From Tarquinia. 
— 560-550 B.C. — In the center of the tondo, Hera- 
kles wrestling with Nereus. In the outer zone, 17 
Nereids, all holding hands, dance vigorously in a 
circle in a clockwise direction. 


e. Nike 
LITERARY SOURCES 

44. Chryselephantine statue of Zeus at Olympia 
by Pheidias. — Paus. 5, 11, 2. — «There are four 
Nikai represented as dancing women, one at each 
foot of the throne, and two others at the base of 
each foot» (transl. after W. H. S. Jones, LCL). 


f. Nymphs 

45. Hom. Od. ı2, 318. - Odysseus and his men 
moor their ship in a hollow cave (on the island of 
Helios); in this cave are the beautiful dancing- 
places (xaAot yopot) of the Nymphs. 

46. H. Hom. Ven. 259-261. — The Nymphs 
tread the lovely dance (xaddv yopdv éppmaavto) 
with the immortal gods. 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 

47. (= LIMC VIII Suppl. Nymphai 29a*) Ter- 
racotta group. Delphi, Mus. From the Corycian 
Cave. ~ 2nd quarter of sth cent. B.C. — A group 
of at least eight Nymphs dancing in a circle around 
Pan, who plays the syrinx. They stand on a spoked 
wheel. 

48.* (= LIMC V Horai 32*) Marble votive re- 
lief. Athens, Nat. Mus. 1449. From Megalopolis 
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or Sparta. — Edwards 777-783 no. 86. — Late 4th 
cent. B.C. - An ithyphallic Pan sits at r. playing 
the syrinx. Three nymphs (rather than Horai), 
dressed in chiton and himation thrown over the 1. 
shoulder dance toward the r. The one at 1. holds 
stalks of grain in her 1. Edwards (98-107) suggests 
that this group of mantled dancers reflects one cre- 
ated for the statue base of Dionysos Eleutherios. 
See also LIMC VIII Suppl. Nymphai 30a*. 

49.* (= II 6 b Prayer, Gr. 74, = LIMC II 
Apollon 973*) Marble votive relief. Athens, Nat. 
Mus. 1966. From the south slope of the Acropo- 
lis. — Late 2nd cent. B.C. - Atl., Apollo, seated 
and leaning on his kithara, is surrounded by Pan 
and Hermes. At r., three Nymphs in archaistic 
drapery dance around a circular altar. At far r. a 
small male votary gestures toward the Nymphs, 
with a group of more votaries in low relief be- 
hind him. 


g. Pan 
LITERARY SOURCES 

50. H. Hom. Pan 22-23. — (Speaking of the 
dances of the Nymphs) « The god, on this side or 
that of their dances, or at times slipping into their 
midst, follows nimbly with his feet.» 

51. Pind. P. fr. 99 Maehler (= Aristeid. or. 41, 
6). — Pindar calls Pan yopeuthy teAcwtatov («most 
complete dancer»). 

52. Aischyl. Pers. 447-449. — «There is an is- 
land fronting Salamis, small, a dangerous an- 
chorage for ships; upon its sea-washed shore 
dance-loving Pan is wont to tread» (transl. H. W. 
Smyth, LCL). Cf. Soph. Aias 695-701 where the 
chorus of Salaminians invokes Pan. 


EPIGRAPHICAL SOURCES 

53. Inscription from Epidaurus. - IG IV 12, 
130 (= Page, PMG 936). — sth cent. B.C. - Hymn 
to Pan. He is the leader of the Nymphs, «delight 
of golden choruses» (v. 3), and ebydpeutog («ex- 
celling in dance», v. 10). 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 

54. (= LIMC I Aphrodite 1158*) Skyphos, 
Attic rf. Boston, MFA 01.8032. From Vico 
Equense. - ARV? 888, 155: Penthesilea P. — c. 460 
B.C. - A female figure rises up, holding the hem 
of her garment in both hands. Two Pans, with 
goat’s heads, human bodies, and tails, dance excit- 
edly on either side of her. The goddess is usually 
identified as Aphrodite, but may be Kore, or an- 
other (see refs. in LIMC). 

55.* (= LIMC II Aphrodite 1159*) Pelike, At- 
tic rf. Rhodes, Mus. 12454. — ARV? 1218, 2: 
Erichthonios P.; Walter, H., Pans Wiederkehr 
(1980) 15 fig. 7. - 3rd quarter sth cent. B.C. - 
Aphrodite (inscribed) rising from the ground. At 
1. a dancing ithyphallic Pan. At r., Hermes. 
56. (= LIMC VIII Suppl. Persephone 252) 
Column-krater, Attic rf. Once Dresden, Staatl. 
Kunstslg. 350. - ARV? 1056, 95: Circle of Poly- 





gnotos; Bérard, C., Anodoi (1974) fig. 53. - 3rd 
quarter of sth cent. B.C. - Kore (inscribed 
Pherophatta) rises from the ground. Hermes stands 
before her, and three Pans dance excitedly in the 
background. 

57. (= LIMC VIII Suppl. Pan 238*) Marble re- 
lief. Oxford, Ashm. Mus. 1929.161. — Hellenistic. 
— Pan, wrapped in a short but heavy cloak and 
holding a crooked staff, dances as three Nymphs 
dance in a circle around him. 

58. (= LIMC VIII Suppl. Kouretes, Korybantes 
35*) Votive relief from Tomis. Bucharest, Nat. 
Mus. L 607. — Mid-3rd cent. A.D. — In the cen- 
ter, Dionysos standing, pouring a liquid onto a 
panther, beside which is a Pan dancing. At either 
end, Korybantes in dance poses. 


h. Unidentified goddesses 

59.* (= LIMCI Aiolos 3, III Aurai 6*, IV He- 
phaistos 238, VI Nephelai 2) Astragalos, Attic rf. 
London, BM E 804. From Aegina. - ARV? 765, 
20: Sotades P.; Hoffmann, H., Sotades (1997) 
107-112. 171 cat. X 1, with bibl. - 460-450 B.C. - 
There are three sides with figure decoration. A: A 
bearded man in exomis directs three women 
dancers (the third seems to have just arrived). B: 
Three women hovering in the air. C: Four women 
hovering in the air. For earlier identifications of the 
male figure (Hephaistos?) and the women (Clouds? 
Breezes?) see LIMC and Hoffmann, who believes 
the man is a shaman and the women Psychai. 


B. Dances performed by heroes and 
heroines 

1. Achilles 

See 123, Schol. Pind. 2, 127. 


2. Aglaurids 
LITERARY SOURCES 

60. Eur. Ion 495-497. — « Where the three 
daughters of Aglauros tread their dances on the 
grassy field before the temple of Pallas.» The set- 
ting is the Athenian Acropolis, where one of the 
three daughters of Kekrops and Aglauros, also 
named Agraulos, had a cave sanctuary (Dontas, 
G., Hesperia 52 [1983] 48-63). 


3. Dioskouroi 

61. Plat. nom. 7, 796b. — «Nor shall we omit 
such mimic dances as are fitting for use by our 
choruses, for example the armed dances of the 
Kouretes, here on Crete, and that of the Dios- 
kouroi in Lakedaimon. » 

62. Aristeid. or. 2, 14. — The Dioskouroi dance 
on behalf of Athena. 

63. (= 221) Lukian. salt. 10. — «The Lakedai- 
monians, who are considered the bravest of the 
Greeks, learned from Polydeukes and Kastor to do 
the Karyatic (xapvaærttčew), which is another vari- 
ety of dance exhibited at Karyai in Laconia» 
(transl. after A. M. Harmon, LCL). 
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4. Helen 
LITERARY SOURCES 

64. Aristoph. Lys. 1304-1315. — Helen is the 
leader of the girls’ dances (yopayéc) for the gods 
in Sparta: the Dioskouroi, Apollo of Amyklai, 
and especially for Athena Chalkioikos. 

65. (= 229) Plut. Thes. 31, 2. — «Theseus and 
Peirithoos went to Sparta together and seized the 
girl [Helen] as she was dancing in the temple of 
Artemis Orthia» (transl. B. Perrin, LCL). 


5. Neoptolemos 

66. Archil., West, IEG I fr. 304. — Neoptole- 
mos dances exultantly after defeating Eurypylos. 

67. Eur. Andr. 1135-1136. — (A messenger de- 
scribing the death of Neoptolemos at the Temple 
of Apollo at Delphi): «you would have seen him 
do a terrible pyrrhic dance as he kept warding off 
the weapons.» 

68. Lukian. salt. 9. - Neoptolemos as inventor 
of the pyrrhic dance (elSo¢ muperydv) named for 
him. It has been argued that the etymology of the 
pyrrhic from Pyrrhos/Neoptolemos is only possi- 
ble from the 4th cent. B.C., when this alternate 
form of the name of Achilles’ son was current (cf. 
RE XVI [1935] 2459-2460 s.v. «Neoptolemos»), 
though the allusion in 67 suggests otherwise. See 
below, IIL.F. 


H. ALAN SHAPIRO 


6. Theseus 
a. Der Geranos-Tanz auf Delos 

Der ‘Geranos’ (yépavoc: Kranich) genannte 
Tanz gehörte zum Kult des Apollon auf Delos 
(70). Er wurde unter Kitharabegleitung, aber oh- 
ne Gesang (70) von Männern und Frauen in einer 
Reihe (72) um den Hörneraltar des Apollon (69: 
Keraton; 70. 71) getanzt (zur Lokalisierung: Bru- 
neau, P./Fraisse, P., Délos 40 [2002] 59-82) und 
zeichnete sich durch eine komplizierte, vermutlich 
kreisförmige und mehrfach die Richtung wech- 
selnde Tanzlinie aus (69-70. 72; vgl. Roux Abb. 
2; 75-77). An der Spitze oder an den beiden En- 
den des Reigens bewegten sich Hyewdvec (72). Der 
voranschreitende Chorführer wurde yepavouAxög 
genannt (Hesych. s.v. yepavovAxdc). Als mythi- 
sches Aition galt der Reigen des Theseus und der 
14 attischen Mädchen und Jungen, den sie nach 
der Rettung vor dem Minotauros und der Flucht 
aus dem kretischen Labyrinth auf Delos zu Ehren 
des Apollon getanzt hatten (69-70. 72; vgl. 75- 
77). Die komplizierten Bewegungen verstand man 
als Imitation des Weges aus dem Labyrinth (69- 
70. 72; vgl. 76-77). Dieses Aition erweist den 
Tanz als Initiationsritual am Übergang zum Status 
des Erwachsenen (Calame, Choeurs 225-231; Mo- 
reau 1988; Volanaki-Kondoleondos; s.u. IV.B.1). 
Die bekannte navigatorische Intelligenz der Krani- 
che mag eine Verbindung zum Weg aus dem La- 
byrinth gegeben haben (Detienne). 

Die Ursprünge des Tanzes auf Delos sind un- 
klar (vgl. 73, s.u. zu b). Der Name ‘Geranos’ 


könnte einen agrarischen Charakter des delischen 
Rituals bezeugen (Roux; vgl. Delavaud-Roux 80- 
83). Man hat gemeint, daß ein älterer delischer 
Kult erst im 6./s. Jh. v. Chr. durch attischen 
Einfluß mit Theseus verbunden worden sei (Steu- 
ding 712; Johansen 59-61; Shapiro, Art and Cult 
145; Calame 428). Eine frühere Datierung dieser 
Verbindung ist jedoch wahrscheinlicher (Herter 1; 
Herter 2, 1142), denn spätestens im 7. Jh. war 
Theseus ein auf den Kykladen wichtiger Heros 
(vgl. Reliefpithos, Basel, Antikenmus. BS 617: 
LIMC II Ariadne 36 = VI Minotauros 33*). Ein 
mögliches ikonographisches Zeugnis (74) würde 
diesen zeitlichen Ansatz bestätigen. Möglicher- 
weise wurde der Geranos von Athenern bei deren 
jahrlicher Festgesandtschaft nach Delos (vgl. Bru- 
neau, Cultes 87-88) aufgeführt, doch sind die 
Quellen hierzu widersprüchlich (69-70; vgl. 
Him. or. 38, 10; Bruneau, Cultes 31-32; Schröder 
143). Postulierte Zusammenhänge des Namens mit 
der Form des Tanzes sind hypothetisch (vgl. Gal- 
let de Santerre 181-182; Rubensohn; Bruneau). 
Auch die Verwendung von Kranichmasken oder 
eines Seiles, des Fadens der Ariadne (Kerényi 46), 
sind nicht sicher bezeugt (s. aber 74). 


BIBLIOGRAPHIE: Brind’Amour, P. in ANRW I 
16.2 (1978) 1401-1415; Bruneau, Cultes (1970) 19-35; Bru- 
neau, P., BCH 112 (1988) 575-577; Calame, Choeurs (1977) 
77-78. 108-115. 225-232; Calame, Thésée (19967) 118-120; 
Delavaud-Roux, M.-H., Les danses pacifiques en Grèce anti- 
que (1994) 67-89; Detienne, M., MEFRA 95 (1983) 545- 
549; Frontisi-Ducroux, F., Hephaistos 11/12 (1992/93) 100- 
102; Gallet de Santerre, H., Délos primitive et archaique (1958) 
177-182; Herter, H., RAM 88 (1939) 258-259 (= Herter 1); 
Herter, H., RE Suppl. 13 (1973) 1127-1128. 1142-1143 S.V. 
«Theseus» (= Herter 2); Johansen, K. F., Thésée et la 
danse à Délos (1945); Kerényi, K., Labyrinthstudien (1941) 
44-50; Moreau, A., Connaissance hellénique 37 (1988) 7-16 
(= Moreau 1); 38 (1989) 24-33 (= Moreau 2); Naerebout, F. 
G., Attractive Performances: Ancient Greek Dance. Three Pre- 
liminary Studies (1997) 131-132 (mit weiterer Lit.); Nilsson, 
Feste (1906) 380-381; Pirenne-Delforge, Aphrodite (1994) 
396-398. 420-421; Postlethwaite, N., Eranos 97 (1998) 92- 
104; Roux, G., BCH 103 (1979) 115-120; Rubensohn, O., 
ArchEph (1937) II 590-598; Schröder, S., RhM 143 (2000) 
137-144; Steuding, H., ML V (1916-1924) 707-708. 711- 
712 s.v. «Theseus»; Shapiro, Art and Cult (1989) 145-147; 
Volanaki-Kondoleondos, E., Horos 7 (1989) 145-166. 


LITERARISCHE QUELLEN 

69. Dikaiarchos fr. 85 Wehrli (Plut. Thes. 21); 
Bruneau, Cultes 20-21. — (Theseus hat mit den 
Athenerkindern aus Kreta kommend Delos er- 
reicht, Apollon geopfert und eine Aphroditestatue 
geweiht.) «Dann tanzte er mit den Jungen (NiYEo:) 
den Tanz, den die Delier, wie man sagt, noch jetzt 
aufführen (Ertıreieiv): eine Nachahmung des Um- 
herlaufens und der Wege (rzpıößoı xal Sıe&ödor) im 
Labyrinth in einem durch Hin- und Herbewegun- 
gen (nuparrdkeıc) und Windungen (&veAt£eic) 
gekennzeichneten Rhythmus. Dikaiarch zufolge 
wird diese Art des Tanzes von den Deliern yépavoc 
genannt. Theseus tanzte ihn um den Altar Keraton 
(Keparöv Bauöv).» 





74 


70. Kall. h. 4 (auf Delos), 307-315; Bruneau, 
Cultes 19-20. — «Mit Kränzen behängen sie das 
heilige Bild der altehrwürdigen Kypris (Aphrodi- 
te), das einst Theseus weihte, als er mit den Kin- 
dern (natdec) zurückfuhr von Kreta, dem ... ge- 
wundenen Bau des Labyrinthes entkommen. 
Herrin (Asteria), damals tanzten sie von der Ki- 
thara begleitet einen Reigen (xbxAov Goyhoxvro) 
um deinen Altar (06v repl Bwpöv). Theseus führ- 
te den Chor (gopoö Ayho«ro). Seitdem senden die 
Kekropiden (die Athener) Taue vom Schiff des 
Theseus als immerwährende Weihung dem 
Apoll.» -— Zum Bezug von oùv Baydv in Vers 
311 nicht auf Kypris/Aphrodite, sondern auf 
’Acrepla/Delos: Bruneau, Cultes 23. 29; Mineur, 
W. H., Callimachus: Hymn to Delos (1984) 242; Pi- 
renne-Delforge, Aphrodite 396-398. 

71. Lukian. salt. 34. - Er bespricht Frühformen 
von Tänzen und nennt den y&pavog, der mit den 
Tänzen seiner Zeit nichts mehr zu tun habe. 

72. Pollux 4, 101; Bruneau, Cultes 21. - «Den 
yepavog tanzt man zu mehreren, in einer Reihe 
(xat& ototyov) einer hinter dem anderen. Die An- 
führer (fyeuôvec) haben die Endpositionen (tà 
&xp«) inne, und Theseus und sein Gefolge haben 
so als erste um den delischen Altar den Auszug aus 
dem Labyrinth nachgeahmt. » 


MÖGLICHE BILDLICHE ZEUGNISSE 

73. Steinanhänger, Steatit. Paros, Mus. 1590. 
Aus dem Delion von Paros. ~ Papadopoulou, Z., 
in Dons des Muses. Mouson dora. Ausstell. Bruxel- 
les (2003) 232 Nr. 110 Abb.; eadem, in Vlachopou- 
los, A. (Hsg.), Argonautes. Honorary Volume to C. 
Doumas by his Students (2003) 734-751. - Ende 8. 
Jh. v. Chr. - Auf der einen Seite zwei bewegte 
Tänzer mit erhobenen Armen neben Fischen und 
Wasservogel, auf der anderen kreisförmiges Laby- 
rinth. Von Papadopoulou a.O. als früheste Dar- 
stellung des Geranos (der zwei Hegemones?) ge- 
deutet. Ein Reigentanz ist nicht erkennbar, auch 
fehlen außer dem Labyrinth Hinweise auf Theseus. 

74.° (= LIMC III Ariadne/Ariatha 1, VII The- 
seus/These 15) Hydria, etr. London, BM H 228 
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(«Polledrara-Hydria»). Aus Vulci, Isisgrab. - 
Smith, C., JHS 14 (1894) 206-223 Taf. 7; Walters, 
BMVases I 2, 254-256; Johansen 38 Abb. 17; 
Krauskopf, ThebSag 10-13; Brommer, F., RM 88 
(1981) 2-3; Menichetti, M., Archeologia del potere 
(1994) 65-67 Abb. 37. — 1. Drittel 6. Jh. v. Chr. 
- Im oberen Register Theseus im Minotauros- 
kampf, im unteren r. Chorege mit Kithara, ge- 
folgt von 5 Frauen, die sich im Reigen an den 
Händen fassen. Die vordere hält ein Seil (?). Die- 
ses (der rettende Faden der Ariadne?, auch im obe- 
ren Register dargestellt) und die Anordnung unter 
dem Minotauroskampf sprechen für eine Darstel- 
lung des Theseus als Führer des Geranos, doch 
nahmen an diesem auch Jungen teil. Auf Delos als 
Lokalität ist nicht hingewiesen (s.u. zu b). Vgl. 
aber andere Frauenreigen (141). Zum Geranos in 
Etrurien s. Capdeville, G., StudMatStorRel 59 


(1993) 191-208. 


b. Andere Tänze des Theseus 

In späten Quellen werden auch andere kultische 
Tinze auf Delos mit Theseus in Zusammenhang 
gebracht und mit dem Geranos vermischt, die aber 
Kallimachos im Hellenismus noch von diesem 
trennte (75). 

Von einem Siegestanz der Athener auf Kreta 
nach dem Sieg über Minotauros berichten Homer- 
scholien (76-77). Man hat angenommen, daß die- 
ser Tanz der ursprüngliche Geranos gewesen und 
später nach Delos transferiert worden sei (Preller; 
Steuding 707; Gallet de Santerre; Herter 1, 258- 
259; Herter 2, 1127-1128. 1142; Moreau 1, 9; Mo- 
reau 2; s.0. zu a), doch handelt es sich, wie bei den 
anderen delischen Tänzen (vgl. 75), eher um spä- 
te Kompilationen, die Theseus mit der homeri- 
schen Tradition eines von Daidalos für Ariadne 
kreierten Tanzes (Hom. Il. 18, 590-592) zu verbin- 
den suchten (Calame 118-119; vgl. Morris, S. P., 
Daidalos and the Origins of Greek Art [1992] bes. 
188). Einen Siegestanz des Theseus auf Kreta kön- 
nen auch ikonographische Zeugnisse (so Herter 1, 
258-259; Herter 2, 1127; Johansen; vgl. Gutzwil- 
ler; s.o. zu 74) nicht sicher erweisen. Der Reigen- 
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fries des «Frangois-Kraters» (78) erlaubt kaum, ei- 
nen Tanz auf Kreta vor dem Minotauroskampf 
(Calame 119) anzunehmen, der auch literarisch 
nicht bezeugt ist. Es ist nicht nötig, in dem Bild 
die Ilustration eines bestimmten mythischen Tan- 
zes zu sehen (Capdeville [oben zu 74] 193; s.u. zu 
78). Auch ein Tanz auf Naxos (so Delavaud-Roux 
77) ist durch nichts erwiesen. 


BIBLIOGRAPHIE: s.o. zu a sowie: Gutzwiller, K. J., 
«Homer and Ariadne», CIJ 73 (1977) 32—36; Preller, L., 
«Die Minotaurosfeier auf Kreta», in Ausgewählte Aufsätze 
(1864) 301-303. 


LITERARISCHE QUELLEN 

75. Hesych. s.v. Andıaxög Bouöc. — «Delischer 
Altar: das im Kreis um den Altar in Delos Laufen 
und ihn Schlagen. Theseus begründete dies als 
Dank nach der gelungenen Flucht aus dem Laby- 
rinth.» - Vgl. Kall. h. Delos 320-324: «Niemals be- 
tritt er (der Seemann) wieder die Planken, ehe er 
um deinen großen Altar gelaufen ist, ihn schla- 
gend, und ehe er mit gebundenen Händen in den 
Stamm des heiligen Olbaums gebissen hat. Die de- 
lische Nymphe erfand diesen Brauch als Kinder- 
spiel, um Apollon zum Lachen zu bringen.» (zu 
den Seemännern vgl. 77); Schol. Kall. h. Delos 321- 
323: «Auf Delos war es Sitte, um den Apollonaltar 
zu laufen, den Altar mit einer Geißel zu schlagen 
und mit gefesselten Händen in den Olivenbaum zu 
beißen.» Cf. Bruneau, Cultes 20. 22. 32-35. 

76. Schol. Hom. Il. 18, 590-591 Dindorf. — «So 
kam Theseus, nachdem er den Minotauros besiegt 
hatte, mit den Jungen und Mädchen aus dem La- 
byrinth heraus. Zu Ehren der Götter tanzten sie 
einen kreisförmigen Reigen, der das Hineingehen 
in und das Herauskommen aus dem Labyrinth dar- 
stellte. Diesen Tanz schuf Daidalos und brachte ihn 
ihnen bei.» Auch hätten Jungen und Mädchen da- 
bei gegen den älteren Brauch gemeinsam getanzt; 
vel. 77. 

977. Eust. 1166, 16-23 ad Hom. Il. 18, 590-605 
= IV p. 267, 21-268, 5 van der Valk. - «Die Al- 
ten sagen, daß Männer und Frauen früher getrennt 
getanzt hätten. Gemischt tanzten als erste die sie- 
ben Jungen und ebensoviele Mädchen, die mit 
Theseus aus dem Labyrinth gerettet wurden, (und 
zwar) unter der Anleitung des Daidalos in Knos- 
sos, ... Daher kamen die “knossischen Tänze’ bei 
Sophokles und jenes Werk des Daidalos (Hom. I. 
18, 590-606) in die Literatur (utuyotc). Auch heu- 
te tanzen viele und besonders Seeleute (vgl. 
75) ... einen solchen schòn gewundenen Tanz in 
vielen Drehungen, um die Windungen des La- 
byrinthes nachzuahmen. Bemerkenswert ist, daB 
Daidalos aus Kreta jenen Tanz nicht für Theseus, 
der ein Fremder war, schuf, sondern für die Kö- 
nigstochter Ariadne, die den Theseus liebte. » 


MOGLICHES BILDLICHES ZEUGNIS 

78.* (= II 4 c Musik, gr. 371, = LIMC IN Ari- 
adne 48*, VII Theseus 264) Volutenkrater, att. rf. 
(«Frangois-Krater»). Florenz, Mus. Arch. 4209. 





Aus Chiusi. - ABV 76, 1: Kleitias und Ergotimos; 
Para 29; Add? 21; Cristofani, M. (Hsg.), Materiali 
per servire alla storia del vaso Frangois (1981); Shapi- 
ro, Art and Cult 146-147 Taf. 66 a; Shapiro, H. 
A., in Buitron-Oliver, D. (Hsg.), New Perspecti- 
ves in Early Greek Art (1991) 124-127 Abb. 3. - 
570-560 v. Chr. — Theseus (Beischr.) vor Ariadne 
(Beischr.) und ihrer Amme (Beischr.) fiihrt als 
Chorege mit Lyra einen Reigen der 14 attischen 
Knaben und Madchen (Beischriften) an, die sich an 
den Händen halten (vgl. die Reigendarstellungen 
ABV 90, 7 = LIMC IV Demeter 417*; ABV 154, 
57 sowie korinthische Parallelen: Amyx, CVP 
653-657). Sie sind einem links angekommenen 
Schiff entstiegen. Die Lokalisierung des Tanzes ist 
umstritten. Ariadne (mit Fadenknäuel), Amme 
und Schiff sprechen für Kreta: Theseus trifft erst- 
mals mit Ariadne zusammen (Dugas, C., Thésée: 
images et récits [1958] 59-60; vgl. Shapiro a.O.; Si- 
mon, E., in Neils, J. [Hsg.], Worshipping Athena 
[1996] 11-12). Die Erzählweise archaischer Bilder 
macht aber keine präzise Festlegung möglich. Je- 
denfalls sind in dem Reigen die Gemeinschaft der 
Athenerkinder und Theseus Verbindung mit 
Ariadne visualisiert. — Dasselbe Thema auf att. sf. 
Kantharosfrr. Athen, Nat. Mus. Akr 596. 598: ABV 
77, 3. 5. 9: Kleitias. — S. auch oben zu 74. 


RALF VON DEN HOFF 


III. Contexts of dance in Greek cult 


Dance was an integral part of the rituals mark- 
ing many stages and transitional phases in Greek 
life, such as the initiation of boys or girls into pu- 
berty or adult maturity, marriage, and death. In 
female initiation rites, dance served the dual pur- 
pose of honoring the goddess (often Artemis) and 
enabling girls to be seen in public, at their most 
graceful and attractive, by the families into which 
they would one day marry. Male initiatory dances 
are less widespread and known mainly in Dorian 
areas such as Sparta and Crete. At weddings, 
almost every element of the ceremony could be 
accompanied by dance. Although in the post- 
Homeric period most attested dances are single- 
sex, there is some evidence that forms of mixed 
dancing, like the hormos (86) continued, giving 
girls and boys a unique opportunity to mingle and 
inspect one another in a protected setting. Once a 
woman married, her dancing days were generally 
over. The evidence for dance as part of funerary 
ritual in the Greek historical period is very slim. 
While Late Geometric vases of the 8th cent. B.C. 
can combine rows of dancers with images of the 
mourning for the dead (prothesis) and transport of 
the body (ekphora; see 4) these elements never come 
together in later Greek art, save on one or two At- 
tic vases made for clients in Etruria, where funer- 
ary dances were the rule (124). The lone attesta- 
tion of funerary dances on Cyprus (138) suggests 
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that this was a throwback to a Homeric practice, 
while in the rest ofthe Greek world, dance was not 
normally part of the rituals surrounding death. 

Most major festivals held in sanctuaries of the 
gods included some kind of dance. In keeping with 
the famously ‘agonistic’ spirit of the Greeks, such 
dances were often organized in the form of a com- 
petition among two or more choruses, best attest- 
ed for the great festivals of Apollo on Delos (89). 
No expense was spared, just as in Classical Athens 
the choregia, the liturgy that required wealthy cit- 
izens to fund a chorus, provided for lavish display, 
both in the theatre of Dionysos and at other festi- 
vals. At the Panathenaia at Athens, the pyrrhic 
dance was one of the numerous competitions en- 
tered by the ten tribes (127-129). The exceeding- 
ly rare inscriptions pertaining to dance refer to 
prizes awarded in dance competitions (1. 93). 
Even the initiatory dances, such as that described 
in Alkman’s Partheneia (79) might be organized as 
competitions. Poets whose texts were sung on such 
occasions often had to double as trainers of the 
chorus that was to perform their work, i.e. as cho- 
reographers (90). 

In addition to cults of the gods, those of heroes 
could also feature dances. Unlike those for the 
gods, they may have re-enacted the deeds or 
sufferings of the hero, as in the festival of Adras- 
tos at Sikyon (94); the kallinikos dance performed 
for Herakles (95); or the kordax celebrating Pelops’ 
victory in the chariot race (98). We are told that 
mystery cults involved dance (96), but, as with so 
much else in these cults, specific information is 
lacking. Victory odes sung and danced by a cho- 
rus may have been performed in hero-shrines, such 
as that of Aiakos on Aigina (Mullen 76-77). 

The visual evidence for dancing in sanctuaries 
is plentiful, but often generalized in a standard 
iconography, including often an altar and musi- 
cian, that does not allow us to identify the setting, 
the cult, or the occasion (81.100). The dancers are 
almost always female. 


BIBLIOGRAPHY: Brelich, A., Paides e Parthenoi 
(1969); Calame, Choeurs (1977); Calame, C., Choruses of 
Young Women in Ancient Greece (1997), rev. ed. and transl. 
of Calame, Choeurs, Hamilton, R., «Alkman and the 
Athenian Arkteia», Hesperia 58 (1989) 449-472; Jameson, 
M., «Perseus, the Hero of Mycenae», in Higg, R./ 
Nordquist, G. (eds.), Celebrations of Death and Divinity in the 
Bronze Age Argolid (1990) 213-223; Jeanmaire, H., Couroi et 
Courétes (1939); Lawler, L. B., «Orchesis Kallinikos», 
TAPhA 79 (1958) 254-267; Lawler, L. B., «A Necklace for 
Eileithyia», Classical World 42 (1948) 2-6 (hormos dance); 
Lloyd-Jones, P. H. J., «Artemis and Iphigeneia», JHS 103 
(1983) 87-102; Lonsdale, Dance (1993) 137 fE. (pyrrhic as a 
form of male initiation); Mullen, W., Choreia. Pindar and 
Dance (1982); Parker, R., «Spartan Religion», in Powell, A. 
(ed.), Classical Sparta (1988) 142-173; Reisch, E., RE HI 
(1899) 2431-2438 s.v. «Chorikoi agones»; Robertson, N., 
Festivals and Legends. The Formation of Greek Cities in the 
Light of Public Ritual (1992) 147-165 (Gymnopaidiai); von 
Scheliha, R., Vom Wettkampf der Dichter. Der musische Agon 
bei den Griechen (1987); Segal, C., «Archaic Choral Lyric», 
in Easterling, P. E./Knox, B. M. W. (eds.), Cambridge His- 


tory of Greek Literature I (1985) 165-185; Wilson, P., The 
Athenian Institution of the Khoregia (2000); Winkler, J., «The 
Ephebes’ Song», in Zeitlin, F. [./Winkler, J. (eds.), Noth- 
ing to do with Dionysos? (1990) 20-62. 


A. Initiation rites 

See ThesCRA II 3 c Initiation. 
1. Female 
LITERARY SOURCES 

79. Alkman, Page, PMG 1. First Partheneion. — 
The fragments are notoriously difficult to interpret, 
but it is clear that they were performed by a chorus 
of ten girls (all named) and a leader of the chorus, 
Hagesichora. They seem to be competing against 
another chorus. See Calame, Choeurs Il 45-146. — 
The 2nd Partheneion is also fragmentary and 
difficult. At one point the chorus describes itself 
dancing, tossing their yellow hair and moving their 
feet (v. 9-10). The chorus leader, Astymeloisa, is a 
particularly swift and accomplished dancer (v. 
64-76). See Calame, Choeurs II 45-146. 

80. Paus. 4, 16, 9. — In the war between Spar- 
ta and Messene (early 7th cent. B.C.), the Messen- 
ian commander Aristomenes ambushed the 
parthenoi dancing to Artemis at Karyai and took 
the wealthiest and noblest captive. Some of his 
men got drunk and tried to violate the girls, but 
Aristomenes killed some of his own men and re- 
leased the girls unharmed for a large ransom. For 
the danger of abduction of girls during religious 
action cf. Hdt. 6, 138, on the Pelasgians in early 
Athens; h. Hom. Cer. 417-424 (above, 20); Lons- 
dale, Dance 175 ff. — See also 219. 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 

81. Skyphos, Attic bf. Athens, Nat. Mus. 
13917. — Para 307, 76ter: CHC Group; CVA 4 pl. 
52, 3-5. — c. 500 B.C. - On each side, four young 
women dance, with a female aulete in the middle. 
One girl assumes a pose very different from that 
of all the others, bending over with the 1. arm ex- 
tended. 

82.* Calyx-krater, Attic rf. Rome, Villa Giu- 
lia 909. From Falerii. - ARV? 618, 1: Villa Giulia 
P.; FR pll. 17-18; CVA 2 pll. 21-22; Bieber, Thea- 
tre? 6 fig. 13. — c. 450 B.C. - Ten women holding 
hands slowly dance to the r. around both sides of 
the vase. They are preceded by a woman playing 
the auloi. There is a Doric column between the 
aulete and the leader of the dance. Some dancers 
wear the peplos, others chiton and himation, and 
three wear a diadem. 


2. Male 
LITERARY SOURCES 

83. (= 186) Athen. 14, 631b. — «The naked- 
boy-dance (yuuvoraidixh) is like what is called 
the anapale among the ancients. For all the boys 
who dance it are naked, performing certain 
rhythmical movements and describing certain po- 
sitions with the arms gently, so as to represent 
certain scenes in the wrestling-school during a 
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pankration match, but moving the feet in time to 
the music» (transl. C. B. Gulick, LCL). Cf. 14, 
630d, where Athen. lists, as three kinds of dance 
to lyric poetry, the pyrrhiche, the gymnopaidike, 
and the hyporchematike. 

84. Lukian. salt. 12. - «The gymnopaidiai are 
also a dance.» 

85. (= 181) Paus. 3, 11, 9. — The gymnopaidiai 
for Apollo in Sparta. Cf. below, IV.B. 


3. Male and female together 

86. (= 183) Lukian. salt. 12. - A dance called 
hormos is performed by boys and girls together and 
resembles a string of beads. The boys’ steps are 
those they will later use in battle, while the girls’ 
are more decorous, so the whole dance is «woven 
of sophrosyne and andreia.» 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 

87. Marble round base. Istanbul, Arch. Mus. 
5370. From Kyzikos. - Akurgal, E., AntK 8 (1965) 
99-101 pl. 28, 2. - c. 540 B.C. - Three dancing 
figures, two youths and a girl between. 


B. Agones: competitive dancing 
LITERARY SOURCES 

88. Eumelus, Page, PMG fr. 696 (= Paus. 4, 33, 
2). — A processional hymn to Delos. The poet 
speaks of the Ithomaea festival in Messene, with an 
yy povowig. Cf. 155. 

89. (= 145) H. Hom. Ap. 149-150. — Cf. Thuc. 
3, 104, 3, who cites this passage in recalling the 
Archaic festival of the Ionians, with gymnastic 
and musical contests, and choruses of dancers. 
Aristot. Ath. pol. 56, 3 says that the choregoi for 
the Delia were appointed by the Archon Basileus 
at Athens. 

90. Simon., Page, FGE 241, XXVII, attrib- 
uted to Simonides in the Anth. Pal. 6, 213. — Si- 
monides trained 56 victorious choruses of men and 
dedicated the prizes, bulls and tripods. 

91. (= 363) Dion. Hal. ant. 7, 72, 5-7. 


EPIGRAPHICAL SOURCES 

92. (= 1) Inscription on the Dipylon oinochoe. 
See above, I.D. 

93.* (= II 4 c Music, Gr. 177) Aryballos, Mid- 
dle Corinthian. Corinth, Mus. C-54-1. From the 
Temple of Apollo in Corinth. - Amyx, CVP 165. 
560-561; Hesperia 24 (1955) 158-163 pls. 63-64; 
Boegehold, A., AJA 69 (1965) 259-262. - c. 
590-580 B.C. — The scene shows an aulos-player, a 
boy leaping in the air with both hands over his head, 
and three more pairs of nude boys. Inscription: 
ToXuteproc. IlupFiag mpoyopeuouevoc. auto 
Aspoı <u>oAna «Polyterpos. Pyrrhias leading the 
chorus. Here a dance for Devo.» Boegehold inter- 
prets the last phrase as referring to a cult dance for 
Demeter; but cf. Lorber, Inschriften 35-36 n. 207. 
The vase could have been a prize in a dance contest, 
or commissioned afterwards as a votive to com- 
memorate the contest. 


C. Hero cult 
LITERARY SOURCES 

94. (= 314) Hdt. 5, 67. — Before Kleisthenes 
was tyrant of Sikyon, they celebrated the suffer- 
ings of Adrastos with tragic choruses. Under 
Kleisthenes, the choruses were returned to 
Dionysos, and Melanippos was honored instead of 
Adrastos. 

95. Eur. Herc. 785-789. - The Nymphs sing of 
the xaAAlvixov &yğvaæ of Herakles. Cf. Hesych. 
s.v. Kaħħtvixog: a dance commemorating the 
bringing back of Kerberos from the Underworld. 


D. Other dances in sanctuaries 

96. Lukian. salt. 15. — All the ancient mystery 
cults involved dancing, since they were founded 
by Orpheus and Mousaios, who were among the 
best dancers of their time. « To dance out the mys- 
teries» was a synonym for revealing the mysteries 
in conversation. 

97. Demosth. 21, 51-54. — Oracles from Del- 
phi and Dodona command the setting up of cho- 
ruses. 

98. Paus. 6, 22, 1. — The santuary of Artemis 
Kordax in Elis was so named because Pelops and 
his followers, after his victory in the chariot race, 
celebrated by dancing the kordax, a dance native 
to the region of Mt. Sipylus. 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 

99. (= II 4 c Music, Gr. 341, = LIMC V Her- 
mes 323) Oinochoe, Attic bf. wg. Paris, Mus. 
Rodin Co 1256 (TC 232). - ABV 530, 85: Athena 
P.; Add? 132; Haspels, ABL 260, 138; CVA 1 pl. 
19, 4. — c. 500 B.C. — A komos toward an altar at 
r. From l., a woman dancing with krotala, a 
bearded aulete (Hermes?), and a woman playing a 
seven-stringed lyre. 

100.* (= I 2 d Dedications, Gr. 124) Phiale, At- 
tic wg. Boston, MFA 65.908. — BullMFA 67 (1969) 
88-89 figs. 19-20; Mertens, J. R., Attic White- 
Ground (1977) 143-144 pl. 21, 4: P. of London D12. 
- c. 450 B.C. - Seven young women holding 
hands dance around a flaming altar and a wool- 
basket (kalathos), to the music of the auloi played 
by a woman beside the altar. 


H. ALAN SHAPIRO 


E. Wedding dances 

Dance was an integral part of the wedding, so 
much so that an illegitimate marriage could be re- 
ferred to as one without dancing (105). Dances 
were performed at various parts of the ceremony: 
during the preliminary sacrifices (106-107), the 
procession to gather the bride’s bath water 
(loutrophoria) (113), the wedding feast (102. 103), 
the wedding procession to the couple’s new home 
(102. 108. 116), before the bridal chamber (110), 
and at the epaulia (115). Flutes and lyres were the 
most common source of music (101. 104. 111; 
kithara — 107; lyre only - 102-103. 112; flute 
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only — 113. 116), and singing often accompanied 
the music and dance (101. 102. 104). Krotala were 
sometimes employed (113). Normally males and 
females danced separately (104). Line dances were 
popular, particularly with women (109. 111), the 
line sometimes twisting into circles (107. 112). 
The fast-paced, whirling dance mentioned in sev- 
eral sources (101. 102. 107) is captured in several 
depictions (111-112. 116), as is apparently the 
Spartan custom of kalathiskoi dancers (110. 114). A 
mantle dance also could take place (115). 


BIBLIOGRAPHY: Kauffmann-Samaras, A., Agyato- 
Aovyia 14 (1985) 16-28; Lawler, L. B., The Dance in Ancient 
Greece (1964) 44-45. 116-117; Lonsdale, Dance (1993) 
206-233; Metzger, H., BCH 66-67 (1942-43) 228-247, esp. 
232-233; Oakley, J. H./Sinos, R. H., The Wedding in An- 
cient Athens (1993) 11. 13. 14. 16. 24-25. 26, and 40. 131 n. 
6; Prudhommeau, G., La danse grecque antique (1965) I 
320-323; Séchan, L., La danse grecque antique (1930) 218-220; 
Tölle, R., Frühgriechische Reigentänze (1964) 80. 85; Veril- 
hac, A.-M./Vial, C., Le mariage grec du VIF siécle av. J.-C. 
à l’époque d’ Auguste, BCH Suppl. 32 (1998) 320-323; Weege, 
F., Der Tanz in der Antike (1926) 115-117. 


LITERARY SOURCES 

101. Hom. Il. 18, 490-496. — (Images on the 
shield Hephaistos forges for Achilles.) «And on it 
he made two beautiful cities of mortal men. In one 
were marriages and banquets; with lit torches they 
were leading brides from their chambers through- 
out the city, and the loud bridal song arose, and 
the young men danced in a whirl, while amongst 
them flutes and lyres held up the cry; and the 
women, each standing before her doorway, mar- 
velled. » 

102. Hom. Od. 4, 15-19. - (Wedding feast giv- 
en by Menelaos for the marriage of his son and 
daughter.) «... Among them a god-like bard sang 
while playing the lyre, and after starting his song, 
two tumblers whirled about in a dance in the mid- 
dle of them (i.e. Menelaos and his guests). » 

103. Hom. Od. 23, 131-136. — (Odysseus devis- 
es a plan after killing the suitors.) «First bathe 
yourselves and put on your chitons, and command 
the female servants to lay out their clothes, and let 
the god-like bard, while holding his clear-tone 
lyre, lead us in the playful dance, so that anyone 
outside, whether walking on the road or living 
nearby, might say that a wedding is taking place.» 

104. Hes. asp. 272-285. — (Description of a city 
on Herakles’ shield.) « And the men were delight- 
ing in pomp and dances. They were leading forth 
a bride for a man on a well-wheeled wagon, and 
the bridal song arose loudly, and the light of the 
burning torches in the hands of the servants 
whirled about afar, and the maids went in front, 
delighting in the festivities; a chorus of dances fol- 
lowed, the youths singing soft-mouthed to the 
sound of shrill pipes, the echo snapping around 
them. And the girls led forth a charming dance to 
the lyre music; then again on the other side the 
youths revelled to the flute music, some sporting 
in dance and song, others went in front laughing 


with the flute player. And good cheer, dance and 
pomp held the entire city.» 

105. Eur. Ion 1474-1475. — Creusa tells Ion that 
the marriage which led to his birth saw no torch- 
es or dancing (i.e. an illegitimate marriage). 

106. Eur. Iph. À. 435-439. — Messenger urges 
Agamemnon and Menelaos to begin the wedding 
by preparing the sacrificial rites and starting the 
wedding song, music and dance. 

107. (= 41) Eur. Iph. À. 1055-1058. 

108. Eur. Tro. 332-340. — Cassandra calls her 
mother to join the dance of the marriage procession. 

109. Men. Dysk. 946-953. — (Sikon, the cook, 
describes to Knemon the wedding of his daugh- 
ter.) «... and one of the maids, who had become 
soaked, although modestly hesitating and trem- 
bling, covered up the bloom of her youthful face 
and embarked into the rhythmic dance. Another 
took the hand of this girl and danced.» 

110. Theokr. 18, 1-8. — Spartan maidens 
dance before the marriage chamber of Helen and 
Menelaos. 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 

111.* Lekythos, Attic bf. New York, MMA 
§6.11.1. — Para 66: Amasis P.; Add? 45; Lawler 117 
fig. 48; v. Bothmer, Amasis 64. 182-183 no. 47; 
Oakley/Sinos 82 fig. 48; Lonsdale 216 fig. 215. - 
About 550-540 B.C. — On the shoulder three 
groups of female line-dancers are separated by a 
seated youth playing the aulos and another the 
lyre. The leader of the group on the 1. looks back, 
as if leading the group out to the r. onto the dance 
floor; the second group steps r., while the third 
dances at a much faster gait to the 1., with feet 
spread wide. The main scene on the body of the 
vase, a marriage procession, indicates that these 
dances take place at a wedding. 

112.* (= 164, = LIMC II Apollon 947*) Lebes 
gamikos, Attic rf. Mykonos Mus. 970. From De- 
los and later Rheneia. - ARV? 261, 19: Syriskos 
P.; Add? 204; Dugas, C., Délos XXI 31-32 no. 12 
pls. 5, 12; 6. 7, 12; 57; Oakley/Sinos 80-81 figs. 
54-58. — About 470 B.C. — Two rows of women 
going in opposite directions perform a line dance. 
They do not hold hands, but either touch or near- 
ly touch their extended hands to the females in 
front and back of them. Nine women compose the 
front row which goes r. Seven dancers make-up 
the back row that moves l. towards a woman play- 
ing a lyre. One of the younger dancers breaks 
from the back row through the front row. Behind 
her a veiled woman holding up her garment, al- 
most certainly the bride, leads the line forward. 
Some scholars interpret the lyre-playing woman as 
Apollo (see 164), however, nothing distinguishes 
the figure as male. Because the lebes gamikos is an 
Athenian wedding vase that normally has wedding 
iconography, the figure is best interpreted as a fe- 
male, not as Apollo. 

113.* Loutrophoros, Attic rf. Karlsruhe, Bad. 
Landesmus. 69/78. - ARV? 1102, 2: Near the 
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Naples P.; Para 451; Add? 329; JdI 52 (1937) 57 
figs. 14-17; WeiB, C., in AGRP (Copenhagen) 
652-664; Oakley/Sinos 60-61 figs. 16-19. — About 
440-430 B.C. — A youth playing aulos leads the 
loutrophoria procession from the spring house to a 
door of a house with a herm and altar before it. 
The fourth female following him dances with kro- 
tala. These are only visible in the photographs 
from the DAI in Athens, taken before the vase was 
restored. (We are grateful to Prof. M. Maa® for 
having reexamined the vase.) 

114. (= LIMC IV Helene 65*) Oinochoe, At- 
tic ıf. Tübingen, Univ. S./10 1604 (E 174; 1219). 
- Schefold, UKV 37 no. 331; 158 fig. 21: Helen P.; 
Metzger, Représentations pl. 38, 3; Kahil, Hélène pl. 
87, 2; CVA 4 pl. 38. - About 380 B.C. - In cen- 
ter Menelaos takes his bride Helen by the hand. 
To either side a girl wearing a kalathos-shaped hat 
dances the kalathiskos. 

115.* (= LIMC III Eros 650c) Lebes gamikos, 
Attic rf. St. Petersburg, Hermitage TI 1906.175 
(15592). From Kertch. - ARV? 1475, 1: Marsyas 
P.; Para 495; Add? 381; Schefold, UKV 30-32 
no. 286 pls. 33-34; Arias/Shefton/Hirmer pls. 
225-228; Simon/Hirmer pls. 236-239; Oakley/ 
Sinos 123-126 figs. 124-127. - About 360 B.C. - 
A seated bride receives gifts on the epaulia. One of 
the women in the figured frieze going around the 
vase is a muffled dancer; she is located on the 1. of 
the back side. 

116.* Lebes gamikos, Attic rf. St. Petersburg, 
Hermitage Tn 1881.167 (KAB 81a). From Anapa. 
~ Schefold, UKV 30 no. 284 pls. 29. so. - About 
340-330 B.C. - A girl playing the aulos leads the 
wedding procession. Next is a youth holding a 
torch who is followed by four women dancing ec- 
statically. They, in turn, are followed by two 
more women, the second of whom carries a ka- 
noun atop her head. A two-horse cart led by a 
man follows, in which are seated the bride, her 
mother, and the parochos. 


JOHN H. OAKLEY 


F. Waffentänze in der griechischen und 

etruskischen Antike 
1. Einleitung 

Rhythmische, von Musik begleitete Bewegun- 
gen mit Waffen werden im folgenden als Waffen- 
tänze bezeichnet. Sakrale und profane Aufführun- 
gen sind hierbei eng miteinander verwoben und 
nicht voneinander zu trennen. Diese für viele an- 
tike Tänze geltende Ambivalenz offenbart deren 
latente sakrale Bedeutung. So sind etwa die bei 
Symposion und in der Palästra aufgeführten 
Waffentänze immer auf eine ursprüngliche sakrale 
Handlung zurückzuführen. Deshalb wurden hier 
auch die heutzutage als profan zu bezeichnenden 
Waffentänze aufgenommen. 

Aus 117 und 118 hervorgehende örtliche und 
zeitbedingte Unterschiede der Waffentinze ma- 
chen eine sorgfältige Differenzierung der Quellen 











in Bezug auf ihre Zeitstellung und ihre topogra- 
phische Einordnung notwendig. Die überlieferte 
Vielzahl der antiken Waffentänze läßt nur eine 
exemplarische Untersuchung zu, ausgewählt wur- 
den besonders gut belegte Beispiele. Antikem 
Sprachgebrauch folgend wird hier für alle griechi- 
schen Waffentänze der Oberbegriff Pyrrhiche ver- 
wendet. 


BIBLIOGRAPHIE: Bron, C., «The Sword Dance for 
Artemis», GettyMus] 24 (1996) 69-83; Camporeale, G., «La 
danza armata in Etruria», MEFRA 99 (1987) 11-42; Cecca- 
relli, P., La pirrica nell’antichità greco romana (1998); Dela- 
vaud-Roux, M.-H., Les danses armées en Grèce antique (1993); 
Latte, K., De saltationibus Graecorum (1913); Lesky, M., Un- 
tersuchungen zur Ikonographie und Bedeutung antiker Waffen- 
tänze in Griechenland und Etrurien (2000); Poursat, J.-C., 
«Les représentations de danse armée dans la céramique at- 
tique», BCH 92 (1968) 550-615; Scarpi, P., «La pyrrhiche 
o le armi della persuasione. Appunti per una semiologia sto- 
rico-religiosa e antropologica», DIA N.S. 1 (1979) 78-97. 


LITERARISCHE QUELLEN 

117. Xen. an. 6, 1, 5-13. — Xenophon listet 
beim Bankett der Paphlagonier mehrere Waffen- 
tänze der am Feldzug teilnehmenden Griechen auf: 
das Spektrum der aufgeführten Waffentänze reicht 
von akrobatischen Einlagen (Myser) über Schein- 
kämpfe (Thraker) bis zu mimischen Darstellungen 
(Aenianen und Magneten), deren Beschreibung 
hier wiedergegeben wird: «Der Gang des Tanzes 
war folgender: der eine legt die Waffen nieder, sät 
und treibt sein Gespann an, wobei er sich häufig 
umwendet, als ob er sich fürchte. Nun naht der 
Räuber. Sobald ihn jener erspäht, greift er zu den 
Waffen, tritt ihm entgegen und schützt kämpfend 
sein Gespann. Das führten sie im Takt zur Flöte 
auf. Schließlich fesselt der Räuber den Mann und 
treibt ihn mitsamt dem Gespanne weg; bisweilen 
fesselt auch der Pflüger den Räuber. Dann bindet 
er ihn mit rückwärts gefesselten Händen neben die 
Ochsen und treibt ihn vor sich her.» (Übers. W. 
Müri). Am Ende der Aufführungen tanzt sogar ei- 
ne Frau - die Dienerin eines Banketteilnehmers - 
elegant die Pyrrhiche. 

118. Athen. 14, 630f. - Der Autor erwähnt die 
Veränderungen, die die Pyrrhiche im Verlauf der 
Zeit durchmacht. Von einem ursprünglich kriege- 
rischen («xoheuxh») Tanz war sie zur Zeit des 
Athenaios zu einem Tanz mit dionysischen Zügen 
(«Atovucıaxn») mutiert. 

S. auch 67. 68. 


2. Reigentanz mit bewaffneten 
Teilnehmern (Etrurien/Griechenland) 
An den Reigentänzen der geometrischen Zeit 

nehmen sowohl in Griechenland (119) als auch in 

Etrurien bewaffnete Männer teil. Wie in den an- 

deren Reigentänzen treten Tänzer aus dem Kreis 

des Reigens hervor und führen akrobatische Figu- 
ren auf (121). Die Waffen dienen zur Hervorhe- 
bung der sozialen Stellung des Tänzers. Bedeu- 
tungsunterschiede zu den in dieser Zeit üblichen 
Reigentänzen lassen sich nicht feststellen. 





LITERARISCHE QUELLEN 

119. Hom. Il. 18, 593-599. — «Da schritten 
Jünglinge und vielumworbene Jungfrauen / Im 
Tanz und hielten einander beim Handgelenk an 
den Armen. / Von denen trugen die Mädchen zar- 
te Leinenkleider, die Knaben aber / Hatten Rôcke 
an, gutgewirkte, die noch sanft glinzten von dem 
Öl. / Auch trugen diese schöne Kränze, die aber 
hatten / Dolche, goldene, an silbernen Tragbän- 
dern.» (Ubers. R. Hampe). 


BILDZEUGNISSE 

120.* Krater, böot. spätgeom. Basel, Antiken- 
mus. BS 406. - MuM Auktion 26 (1963) Nr. 54 
Taf. 15; CVA 1 Taf. 3, 8; 4, 1; Kat. Etruskische 
Kunst (1988) E 13; Brommer, F., AA (1989) 493 
Nr. 35; Lesky 20. 247 Gr. 4. - Um 700 v. Chr. - 
Reigentanz bewaffneter Männer. - Vgl. 3. 

121.°* (= 337, = 11 4 c Musik, etr. 12) Am- 
phora, etr. Tokio, Slg. Fujita, z.Zt. Leihgabe in 
Würzburg, Wagner-Mus. ZA 66. - CerEtr 262- 
263 Nr. 38; Simon, E., Schriften zur etruskischen 
und italischen Kunst und Religion (1996) 99-104; 
Lesky 158-159. 267 Etr. 2; Torelli, M., Gli Etru- 
schi (2000) 425. - Um 670 v. Chr. — Salto schla- 
gende Einzeltänzer vor Leierspieler. 


3. Der Waffentanz im Fruchtbarkeitskult 

(Bisentium) 

122. =12a Opfer, etr. 15*. 48. 99, II 3 a Rei- 
nigung, etr. 119) Bikonische Bronzevase. Rom, 
Villa Giulia 57066. Aus Bisenzio, Nekropole Ol- 
mo Bello, Grab 22. — Calvetti, A., StRom 35 (1987) 
1-11; Camporeale 16 Nr. 1; 17 Abb. 1; 23 ff.; Me- 
nichetti, M., Archeologia del potere (1994) 17 ff. 
Abb. 6; Lesky 155 ff. 276 Etr. 1. - 750-700 v. Chr. 
~ Waffentanz um ein Monster oder einen Damon 
(Deckel) und fiinf prozessionsartig hintereinander 
angeordnete Krieger mit einem Gefangenen, da- 
neben ein pfliigender Mann mit einem Ochsen, 
der von einer Figur mit Keule und Lanze ange- 
griffen wird (Schulter). 


4. Waffentanze im Totenkult (Etrurien, 

Kreta, Troas, Zypern) 

Die Schrift- und Bildquellen belegen Waffen- 
tinze im antiken Bestattungswesen. In der litera- 
rischen Uberlieferung (123. 138) wird auf kreti- 
sche und zyprische Traditionen verwiesen. In den 
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etruskischen Wandmalereien sind Waffentänze 
fester Bestandteil der Spiele zu Ehren des Toten 
(126). Auf einen ähnlichen Brauch in der Troas 
weist das exzeptionelle Bild 125. Die Vorstellun- 
gen des attischen Kunsthandwerkers von etruski- 
schen Waffentänzen im Totenkult überliefern hin- 
gegen die wenigen attischen Bilder (124) dieser 
Thematik. Wie im Fruchtbarkeitskult soll auch im 
Totenkult durch die Tanzbewegungen und den 
Lärm der Waffen das Böse abgeschreckt werden. 
Sehr gut in dieses Bild passen die häufig neben den 
Waffentänzern vorkommenden Tänzerinnen, die 
mit dem Klappern der Krotala ihren Teil zum Ri- 
tus beitragen. 


LITERARISCHE QUELLEN 

123. Schol. Pind. P. 2, 127; Schol. Hom. Il. 23, 
130 Erbse. - Diese Scholien überliefern, daß Ari- 
stoteles (fr. 519 Rose) berichte, Achilleus habe am 
Grabe des Patroklos als erster die Pyrrhiche ge- 
tanzt. Auffallenderweise wird der Tanz in allen drei 
Scholien mit Kreta und Zypern in Verbindung ge- 
bracht (ġy nap Kpnot poor mpdiiv Aéysoða; Tov 
vóuov sis Korv xoutoat; tòv vópov elg Kúrpov 
xouioo) und kann daher nicht ohne Weiteres für 
andere Gegenden angenommen werden. 


BILDZEUGNISSE 

124.* Kyathos, att. sf. Paris, Cab. Med. 355. 
Aus Vulci. - ABV 346, 8; Add? 94; Zschietzmann, 
W., AM 53 (1928) Beil. 15, 1; CVA 2 III He Taf. 
71, 2. 4. 6; 73, 1-3; Peifer, E., Eidola und andere 
mit dem Sterben verbundene Flügelwesen in der atti- 
schen Vasenmalerei in spätarchaischer und klassischer 
Zeit (1989) 104 Anm. 250; Delavaud-Roux 115 Nr. 
31; Ceccarelli 239 Nr. 4; Lesky 74. 256 Gr. 46. — 
Um 500 v. Chr. - Ekphora mit Waffentanz. 

125. Sarkophag, Marmor. Canakkale, Mus. - 
Seving, N., Studia Troica 6 (1996) 251-264; Ozgen, 
1./Oztiirk, J., Heritage Recovered. The Lydian Trea- 
sure (1996) 56; Ceccarelli 246; Steuernagel, D., 
«Ein spatarchaischer Sarkophag aus Giimiiscay im 
Museum von Canakkale. Ikonographische Beob- 
achtungen», in Rolle, R./Schmidt, K., (Hsg.), 
Archäologische Studien in Kontaktzonen der antiken 
Welt (1998) 165-177; Sevinc, N., et al., Studia Tro- 
ica 8 (1998) 314 ff.; Seving, N./Rose, C. B., Stu- 
dia Troica 9 (1999) 489-509; Ceccarelli 246; Lesky 
230-231. 274 S. 1. — 540-520 v. Chr. - Neben der 
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sitzenden Verstorbenen und Gabenbringerinnen 
tanzen zur Musik von Auloi und Kithara mehrere 
Krieger(innen?) und eine Frau mit Krotala. 

126.* Wandmalerei. Tomba del Colle Ca- 
succini. Chiusi, Loc. Colle. - Um 480 v. Chr. - 
Bianchi Bandinelli, R., Clusium I. Le pitture delle 
tombe arcaiche (1939) 16 f£. 23 f£. Abb. 16-18. 20 Taf. 
5-7; Lesky 168-169. 268 Etr. 7. — An den Spielen 
zu Ehren des Verstorbenen ist ein in die Luft 
springender Waffentinzer und eine Frau mit Kro- 
tala abgebildet. 


5. Der Waffentanz bei den Panathenäen 
und Athena (Attika) 

Die Pyrrhiche ist sowohl für die kleinen als auch 
die großen Panathenäen belegt (Lys. 21, 1-4). 
Nicht sicher zu bestimmen ist der Zeitpunkt, an 
dem der Waffentanz bei den Panathenäen einge- 
führt wurde. Seine Auflistung als Agon der klei- 
nen Panathenäen könnte darauf hinweisen, daß er 
bereits vor der Existenz der großen Panathenien 
Bestandteil des Festes war. Vielleicht kann 130 auf 
dieses Ereignis bezogen werden. Im Kontext des 
Sieges der Athena über die Giganten wäre hier 
eine ursprüngliche Bedeutung der Pyrrhiche als 
Siegestanz durchaus vorstellbar, doch muß die 
Deutung der Athena auf den Panathenäischen 
Preisamphoren als Waffentänzerin (Pinney, G. F., 
in AGRP [Copenhagen] 465-477) wegen des Feh- 
lens typischer Tanzbewegungen abgelehnt werden. 

An den großen Panathenäen hingegen werden 
die Waffentänze unter den sog. Phylenwettkämp- 
fen aufgelistet (129). Diese Agone waren phylen- 
weise organisiert und attischen Bürgern vorbehal- 
ten. Die zum Teil sehr viel älteren Wettkämpfe 
wurden dazu benutzt, das System der kleistheni- 
schen Phylenreform fest zu etablieren und die Bür- 
ger in die neu entstandenen Phylen einzubinden. 
Ein wichtiger Bestandteil dieser Neuordnung wa- 
ren die Waffentänze, da sie die Möglichkeit boten, 
die neue militärische (!) Ordnung der Phyle zu 
trainieren und die militärische Potenz der Phylen- 
gruppe am Fest der Stadtgöttin zu demonstrieren 
(132). Diese im Tanz intendierte Steigerung der 
Wehrfähigkeit des Bürgers spiegelt sich in den li- 
terarischen Beschreibungen (127-128) und den 
bildlichen Darstellungen (131) wider. Besonders 
deutlich wird die militärische Bedeutung des Tan- 
zes in der Verwendung kriegerischer Verhaltens- 
muster für die Beschreibung (128) und Darstel- 
lung (131) der Tanzbewegungen. 


LITERARISCHE QUELLEN 

127. Plat. nom. 7, 796c. — «Dies (den Tanz) 
gänzlich nachzuahmen, dürfte sich für Jünglinge 
und Jungfrauen geziemen, um so die huldvolle 
Gabe der Gôttin zu ehren, und zwar sowohl zum 
Gebrauch im Kriege als auch der Feste wegen.» 
(Ubers. K. Schépsdau). 

128. Plat. nom. 7, 815a-b. — Platon vergleicht 
die Bewegungen der Pyrrhiche mit kriegerischen 
Haltungen. Grundlegend sind die defensiven (ré 





te cdiafelac macév TANYÉv xal BoAGv) und 
offensiven (tç emt tà Spactixà pepouévac at 
oxnuara) Verhaltensweisen. Diese führen zu 
Beugungen und Zurückweichen (xveboeot xul 
Gorete) opd zur Nachahmung der Haltungen bei 
aggressiven kriegerischen Bewegungen (ëv te tatc 
zéi Tóčwv Boars xat dxovriov sol racdv TAN- 
YÕY puhuaTta). 

S. auch 277. 


EPIGRAPHISCHE QUELLEN 

129. IG H/P 2311. - Auflistung der Pyrrhi- 
che als Agon der sog. Phylenwettkimpfe 
(edavIpix, Aauradodpouix, Kuda veéivì. Der 
Tanz wird in drei Altersklassen aufgeführt und mit 
dem Preis eines Ochsen belohnt. 


BILDZEUGNISSE 

130.* Amphora, att. sf. Paris, Cab. Méd. 243. 
Aus Kamiros. — Haspels, ABL 260, 141; ABV 531, 
6; Add? 132; Delavaud-Roux 78 Nr. 7; Ceccarelli 
240 Nr. 12; Lesky 79 ff. 257 Gr. 49. — 495-490 v. 
Chr. - Zuschauer auf einer Tribüne beobachten 
die akrobatische Vorführung eines Kriegers mit 
zwei Schilden zur Musik eines Auleten. 

131. Lekythos, att. wgr. Tarent, Mus. Naz. 
4573. Aus Tarent? — Haspels, ABL 257, 56; Cat- 
Taranto I 3 (1997) 5 Abb. 2; 50 Abb. 34; 152 Nr. 
9.1; 154; Delavaud-Roux 77 Nr. 6; Ceccarelli 240 
Nr. 14; Lesky 53. 251 Gr. 23. — 490-480 v. Chr. - 
Zwei Krieger tanzen zur Musik des Auleten in 
ihrer Mitte. Ein Diphros mit einem zusammenge- 
legten Mantel gibt als Ort der Aufführung die 
Palästra an. 

132. Xenoklesbasis, fr. Athen, Akr. Mus. 6465 
(2 Frr.). Aus Athen, Akropolis. — Lolling, A., 
ArchDelt (1889) 99 Nr. 3 O; Walter, RelAkr 198- 
199 Nr. 402/402a Abb.; IG II/III? 3026; Fuchs, 
W., Die Vorbilder der neuattischen Reliefs, 20. Erg.- 
H. RM (1959) 41-42; Brommer, F., AA (1989) 493 
Nr. 2/3; Ceccarelli 244 Nr. 1; Lesky 125-126. 266 
Gr 87. - Um 340/330 v. Chr. — Paarweise ange- 
ordnete Pyrrhichisten. 


6. Waffentänze, Silene und Dionysos 

(Attika, Etrurien) 

Auf attischen Vasen üben die Silene wie die 
Bürger im Tanz die kriegerischen Bewegungen. 
Da dem antiken Betrachter bewußt war, daß die 
Silene letztendlich im Kampf gegen die Giganten 
versagen werden, scheint diese Gegenwelt die mit 
dem Tanz verbundenen Wertvorstellungen zu ka- 
rikieren. In Etrurien hingegen spielt der Waffen- 
tanz eine nicht näher zu bestimmende Rolle im 
Kult des Dionysos, was durch 133 bezeugt wird. 


BILDZEUGNISSE 

133. (=12.a Opfer, etr. 128, III 6 b Gebet, etr. 
9) Amphora, etr. sf. Dresden, Staatl. Mus. ZV 
1653. — Herrmann, P., AA (1898) 134-135 Nr. 20; 
Martelli, M., in Kotinos, FS E. Simon (1992) 342- 
346 Taf. 73, 3-4; Colonna, G., in FS Gad Rausing 
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(1997) 195-216; Ceccarelli 244; Lesky 192 ff. 273 
Etr. 25. - 500-480 v. Chr. - Waffentänzer mit Au- 
let auf einer Seite, auf der anderen Seite der Vase 
schiebt ein Silen einen Ziegenbock in die Richtung 
eines Altars, vor dem eine opfernde Figur steht. 


7. Kureten, Korybanten und Zeus 
(Griechenland) 
Siehe 61 und unten IV Einleitung und L. 


8. Waffentänze heranwachsender Frauen, 

Amazonen und Artemis (Attika) 

Siehe auch unten IV.C.2. 

Den im Artemishymnus des Kall. überlieferten 
Waffentänzen der Amazonen für Artemis (134) ei- 
ferten die attischen Frauen in ihren Tänzen nach. 
Besonders deutlich ist diese Verbindung in der frü- 
hen Darstellung 135: Hier tanzen Amazonen zu 
den Klängen eines männlichen Auleten. Da aber 
ein Mann unmöglich bei den Tänzen der Amazo- 
nen anwesend sein kann, muß es sich hier um 
Frauen handeln, die sich als Amazonen verkleidet 
haben. Im Hausinnern finden die Waffentänze 
junger Frauen häufig vor männlichen Zuschauern 
statt (z.B. 136). Die aus den Hochzeitsszenen ent- 
lehnten Elemente wie Eroten, Kraniche, sitzende 
Frauen mit Kästchen usw. verbinden diese Tänze 
mit der Pyrrhiche im Kult der Artemis (268-272) 
und signalisieren die Bedeutung des Tanzes am 
Übergang des attischen Mädchens zur verheirate- 
ten Frau (s. bes. die Pyxis 272, auf der die ande- 
ren Szenen rituellen Hochzeitsvorbereitungen zu- 
zuordnen sind). Im Tanz für die ewige Jungfrau 
Artemis schlüpfen die jungen Frauen ähnlich wie 
die Bärinnen in Brauron in die Rolle des wilden 
Gegenübers und überschreiten mit dieser rituellen 
Wildheit die Grenze zu ihrem neuen Status. So- 
wohl die Amazonen als auch die ewige Jungfrau 
Artemis bilden für den Initiationsritus eindriickli- 
che Gegenbilder der attischen Hausfrau. Ebenso 
darf auch die Angleichung einiger Waffentänzerin- 
nen an Athena nicht verwundern, denn diese spielt 
im Tanz als kriegerische, sich den Männern ver- 
weigernde Jungfrau dieselbe Rolle wie Artemis 
und die Amazonen. Doch gerade diese sich im 
Tanz verkörpernde Wildheit und Ungezähmtheit 
der Frauen wirkten auf die attischen Männer ero- 
tisch anziehend. Diese erotische Attraktivität nutz- 
ten ihrerseits die attischen Hetären in den 
Waffentänzen beim Symposion (137). 


LITERARISCHE QUELLEN 

134. Kall. h. 3 (auf Artemis) 240-243. — «Ihn 
umtanzten sie selber in Waffen, Königin Upis / 
Erst mit den Schilden und völlig gerüstet, dann 
wieder im Kreise / Ordneten sie den breiten 
Chor, und es tönten die helen Flöten...» 
(Ubers. E. Staiger/E. Howald). 


BILDZEUGNISSE 
135. Lekythos, wgr. Paestum, Mus. Naz. 
o.Nr. Aus Paestum, Necr. di Arcioni, Proprietà 


Marano, Tomba 689. — Ceccarelli 74 ff. 243 Nr. 
70 Taf. 21; Lesky 85 ff. 258 Gr. s4. — Um 490 v. 
Chr. - Zwei Frauen in skythischer Tracht tanzen 
zur Musik des Aulosspielers in ihrer Mitte. 

136. Hydria, att. rf. Sorrent, Mus. Correale 
214576. Aus Sorrent. - ARV? 1085, 35; Mingazzi- 
ni, P., NotSc (1928) 218-220; Delavaud-Roux 134 
Nr. 34; Ceccarelli 241 Nr. 36; Lesky 91-92. 259 
Gr. 59. — 440-430 v. Chr. — Eine Frau führt zur 
Musik einer sitzenden Auletin vor einem männ- 
lichen Zuschauer die Pyrrhiche auf. Über der Sze- 
ne schwebt ein kleiner Eros, der einen Kranz in 
der Hand hält. 

137. Krater, att. rf. Neapel, Mus. Naz. Stg 281. 
Aus Sorrent. - Um 440 v. Chr. - ARV? 1045, 9; 
1588, 2; Add? 320; FR III 322 Anm. 8; Delavaud- 
Roux 145-146 Nr. 46; Ceccarelli 242 Nr. 50; 
Lesky 92. 260 Gr. 60. — Waffentinzerin beim 
Symposion der Manner. 


9. Zusammenfassung 

Waffentänze waren fest im öffentlichen und sa- 
kralen Leben antiker Kulturen integriert. Lokal 
sind große Unterschiede zu beobachten, die mei- 
sten Waffentinze finden sich in Zusammenhang 
mit Schwellensituationen: mit diesen rites de passa- 
ges wird vor der Saat die Fruchtbarkeit der Äcker 
gewährleistet, sie markieren den Übergang des 
Kindes zum Erwachsenen und nach dem Tod wer- 
den böse Geister vom Verstorbenen ferngehalten. 
Zugleich darf der seit der spätarchaischen Zeit auf- 
tretende Aspekt des Tanzes als Ausdruck der krie- 
gerischen Potenz des Bürgers nicht unterschätzt 
werden. Eine Vermischung von sakraler Bedeu- 
tung und profanem Nutzen konnte besonders 
deutlich im Athen des 6./s. Jh. v. Chr. konstatiert 
werden: Der kultische Tanz für die Göttin wurde 
zum Waffentraining des attischen Bürgers um- 
funktioniert. Vor der Hochzeit lebte die attische 
Parthenos im Initiationsritus die wilde Welt der 
ungezähmten Frauen aus und trat dann ihre unter- 
geordnete Position als Hüterin des attischen Oikos 
an. Somit trug der Waffentanz letztendlich zur 
eindeutigen Definition der Geschlechterrollen — 
hier Krieger, dort brave Hausfrau — bei und wur- 
de als Mittel dazu verwendet, die Ordnung der 
klassischen Polis aufrecht zu erhalten. 


MICHAEL LESKY 


G. Funerary dances 
LITERARY SOURCES 

138. Isokr. or. 9, 1. - Evagoras, king of Salamis 
on Cyprus (d. 374/73 B.C.), was honored with 
choruses at his funeral. Cf. Schol. Hom. Il. 23, 130: 
at Cypriot royal funerals, the pyrrhic dance is 
done by members of the army leading the proces- 
sion. The Achaeans brought the custom to Cyprus 
(cf. 123). 

139. Anth. Pal. 7, 485. - Epigram for 
Aleximenes prescribes dances in his honor because 
he used often to play the flutes and people danced 
to his music. 
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ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 

140.* (= 317, = Il $ Cult images 325, III 6 c 
Veneration 95, = LIMC IH Dionysos 845*) Col- 
umn-krater, Attic rf. Basel, Antikenmus. BS 415. 
- Simon, Festivals 103-104 pl. 32; Green, J. R., 
GRBS 32 (1991) 34-36 pl. 6. — c. 480 B.C. - A 
tragic chorus of six youths, in masks, all dressed 
alike, dance with uniform step to raise the ghost 
of a dead hero, seen at 1. 

141. Tomb painting from Ruvo (“Tomba delle 
Danzatrici’). Naples, Mus. Naz. 9352-9357. — Di 
Palo, F., Dalla Ruvo antica al Museo Archeologico 
Jatta (1987) 73-83; Todisco, L., in Massa-Pairault, 
F.-H. (ed.), Le mythe grec dans l’Italie antique (1999) 
435-465. — The continuous frieze went around all 
four sides of the interior of the tomb. Preserved 
are 33 women, all dressed in colorful long gar- 
ments and veils, their hands interlocking and danc- 
ing to the r. Among them are also three ephebes, 
one playing the kithara and the other two perhaps 
leading the dance. 

Cf. above, I.D on funerary dances in Geomet- 
ric art and III.F.4 on pyrrhic dances in a funerary 
context. 


IV. Major Greek cults involving dance 


There were probably no Greek cults that did 
not involve some form of dance, but our sources 
happen to be more informative about some than 
others, and they suggest that in some cults the 
dance was a central element of the ritual, while in 
others it was more incidental. There is also con- 
siderable regional variation. Thus, for Demeter we 
hear of different dances with different names at 
Eleusis (281-283), Athens (281), and Arcadia 
(280), as well as others that are not localized 
(284). Similarly, there must have been thiasoi that 
danced for Dionysos in many cities. Many of the 
major regional sanctuaries had dances in honor of 
the tutelary divinity, as the Delia for Apollo on 
Delos (145), the Heraia at Olympia (320), and the 
Eleusinia at Eleusis (282-283). For Artemis we 
have extensive evidence for dances in Laconia 
(IV.C.1), but less elsewhere. Cults of foreign 
deities could include ecstatic dances by the Classi- 
cal period, as for Adonis (142) and Kybele (322). 

The Kouretes and Korybantes are included in 
this section, because in historical times dances of 
young men were held in honor of Zeus, at least on 
Crete, in imitation ofthe dance ofthe mythical dai- 
mones whose raucous dance drowned out the cries 
of the newborn Zeus (326). The finds from the 
Idaean Cave, including shields and armor (330), at- 
test to the existence of the ritual from at least the 
7th cent. B.C. Though many sources use the two 
names, Kouretes and Korybantes, interchangeably, 
and these were in turn conflated with other types 
of daimones (327), there was originally a clear dis- 
tinction. The Cretan tale involved the Kouretes, 
while the Korybantes originated in the cult of the 





Great Mother (Kybele) in Phrygia (324). Never- 
theless, Lucretius could speak of the «Phrygian 
Curetes» (326). Both are ecstatic dancers, but for 


» different purposes: the Korybantes to induce and 


cure madness, the Kouretes to protect the young in 
their rite of passage (Blakely). In a later phase, the 
madness of the Korybantes is transferred to the cult 
of Dionysos (334). 

Some correlations can be drawn between the 
types of dance performed and the divinity hon- 
ored: wilder dances for Zeus, Dionysos, Kybele; 
well-ordered and dignified (emmeleia) for Apollo, 
Artemis, and Demeter. A few well-known terms 
for poetic forms originated as dances with song for 
particular gods, as the paean for Apollo and the 
dithyramb for Dionysos. 

Relatively few depictions of dance can be asso- 
ciated with a specific divinity or cult, apart from 
the distinctive Dionysiac followers, maenads and 
satyrs, and their human equivalents. In rare in- 
stances, the dance may be shown in the presence 
of the divinity (284 Demeter; 323 Kybele and 
Sabazios). But that divinity may not be identifi- 
able, as in the case of the Corinthian bottles show- 
ing a women's festival, including dance, for a god- 
dess who may be either Demeter or Artemis (241). 
The cult of Adonis (143) is recognized by a specific 
implement, the ladder. Most numerous are the de- 
pictions of the dance of the Kouretes/Korybantes, 
because these show the mythical daimones and not 
the mortal worshippers who impersonated them in 
the cult. 


BIBLIOGRAPHY: Blakely, S., «Madness in the Body 
Politic: Kouretes, Korybantes, and the Politics of Shaman- 
ism», in Hubert, J. (ed.), Madness, Disability and Social Ex- 
clusion (2000) 119-127; Calame, Choeurs (1977) I 209-224 
(Hera); Callipolitis-Feytmans, D., «Déméter, Coré et les 
Moires sur des vases corinthiens», BCH 94 (1970) 45-65; 
Herington, J., Poetry into Drama. Early Tragedy and the 
Greek Poetic Tradition (1985); Jucker, I., «Frauenfest in Ko- 
rinth», AntK 6 (1963) 47-61; Moore, J. M., «[Xenophon] 
Ath. pol. iii 4 and the Question of Choruses at the Hephais- 
teia and Promethia», JHS 91 (1971) 140-141; Pemberton, E. 
G., «Wine, Women and Song: Gender Roles in Corinthi- 
an Cult», Kernos 13 (2000) 85-106; Rutherford, I., « Apol- 
lo in Ivy: the Tragic Paean», Arion 3.1 (1994-95) 112-135 (= 
Rutherford 1); Rutherford, I., Pindar’s Paeans (2001) 58-68 
(= Rutherford 2); Willetts, R. F., Cretan Cults and Festivals 
(1962); Zimmermann, B., Dithyrambos. Geschichte einer 
Gattung (1992). 


A. Adonis 
LITERARY SOURCES 

142. Aristoph. Lys. 392-396. - A woman on 
the roof, dancing, wails for the dead Adonis. 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 

143.* (= Il 4 c Music, Gr. 190, = LIMC I Ado- 
nis 48b*) Hydria, Attic rf. London, BM E 241. 
From Cyrenaica. - ARV? 1482, 1: Apollonia 
Group. — Early 4th cent. B.C. - Women celebrat- 
ing the festival of Adonis. One woman stands on 
a ladder and reaches down toward a woman who 










holds out a bowl of incense. A woman plays the 
auloi and three more dance, one holding krotala. 
Also, an Eros playing the auloi and Pan. 

144.* (= II 4c Music, Gr. 280) Arula, terra- 
cotta. Malibu, Getty Mus. 86.AD.598.1. From 
South Italy. — Salapata, G., Studia Varia from the 


J: Paul Getty Museum 2 (2001) 25-50. - Early 4th 


cent. B.C. — Three women playing music and 
dancing. Identified as nymphs celebrating the 
Adonia. This identification is based on a scene de- 
picted on a twin arula, Malibu, Getty Mus. 
86.AD.598.2: two nymphs flank Aphrodite who 
embraces Adonis next to her. The nymph on the 
1: faces the couple and holds a tympanon; the one 
on the r. sits with her head downcast. 


H. ALAN SHAPIRO 


B. Apollo 
1. Dances for Delian Apollo 

On the sacred island of Apollo, the pıAöu.oArrog 
(«who loves songs and dances», Kall. h. 4, 197) 
Delos, choral dancing is ubiquitous (Henrichs 59). 
There is an abundance of information, especially 
epigraphical, on the role of dance and the partic- 
ipation of choruses in Apollo’s cult. Lucian testifies 
that sacrifices on Delos were regularly accompa- 
nied by dance and Hellenistic inscriptions confirm 
this. They regularly refer to a sacred female choral 
group, the Deliades, who were part of the Sanc- 
tuary’s personnel (157. 159) and acted as interme- 
diaries between pilgrims and the Delian gods, for 
the dedication of offerings, mostly vases. The an- 
tiquity of choral dances on Delos is attested in the 
h. Hom. Ap.: the Deliades, who executed choral 
dances in honor of the Delian triad (145), were 
considered as an archetypal chorus for their special 
mimetic and extraterritorial capacities (Nagy 
56-57. 82. On the origin of the Deliades’ chorus, 
see Papadopoulou-Belmehdi/Papadopoulou). The 
h. Hom. Ap. refers also to contests of dance which 
were held during the Panionian festival. Later ev- 
idence confirms that on different occasions the 
various cities, including the city of Delos, offered 
to the Delian god choruses as a thanksgiving or 
pledge (152). The initiatory character of these rites 
is apparent in the mythical beginning of the sacred 
delegations, i.e. Theseus’ passage from Delos, and 
the execution of the geranos dance (see above, 
II.B.6.a). On the sacred island the young adoles- 
cents executed different genres of choral songs 
(paeans, hyporchemata, dithyrambs, nomoi), and 
it is this variety of choral traditions, transmitted 
by different peoples, that confirms both the divine 
favor (through the perpetuation of the god’s cult) 
and human pleasure (for new musical offerings in 
the cult, see Burkert, GrRel [Engl.] 103). Another 
category of dance performed in honor of Delian 
Apollo, was the flagellation dance, an expiatory 
and thanksgiving ritual connected with the mar- 
itime character of Apolline cult at his insular 
precinct (see Geranos, II.B.6.a). 
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BIBLIOGRAPHY: Bruneau, Cultes (1970); Calame, 
Choeurs (1977) 194-204; Dumézil, G., Apollon sonore et autres 
essais (1987) 25-35; Henrichs, A., «Dancing in Athens, 
Dancing on Delos: Some Patterns of Choral Projection in 
Euripides», Philologus 140 (1996) 48-62; Käppel, L., Paian. 
Studien zur Geschichte einer Gattung (1992); Lonsdale, Dance 
(1993) 62 f£.; Miller, A. M., From Delos to Delphi (1986); 
Mineur, W. H., Callimachus Hymn to Delos (1984); Nagy, 
G., Poetry as Performance: Homer and Beyond (1996); Pa- 
padopoulou, Z. D., "Aotegin qiAduoAzos. H Oéon ne 
Lovoxý xat Twy gopdv otovs uddove xar TS Aatpeies tne 
Aniov (PhD 1998, to appear); Papadopoulou-Belmehdi, 
I./Papadopoulou, Z. D. «Culte et musique: le cas des Dé- 
liades», in Labrique, F. (ed.), Religions méditerranéennes et 
orientales de l'Antiquité. Actes du Colloque Besançon 1999 
(2002) 155-176; Ringwood, I., «Local Festivals at Delos», 
AJA 37 (1933) 452-458; Shapiro, Art and Cult (1989) 48 ff.; 
Sifakis, G., Studies in the History of Hellenistic Drama (1967) 
7757. 


LITERARY SOURCES 

145. (= 89) H. Ham. An 146-160. 156-163. - 
Description of the Panionian festival on Delos: 
the long-robed Ionians, with their children and 
modest wives «turn their minds to boxing and 
dancing and song, and delight in them whenever 
they set up their contest (oi dé oe nuynayim te 
xat doynOud xat orð uynoduevor Téprovoiv 
örav orhowvran &yévæ) ... And besides, there is 
that great marvel, whose fame will never perish, 
the Deliades, servants of the far-shooter. These, 
when they have first sung a hymn to Apollo, and 
also to Leto and arrow-pouring Artemis, turn 
their song to men and women of old, and sing a 
hymn of them, enchanting the tribes of men. 
They know how to imitate the voices of all 
people and their rhythmic clattering (pwvàç xal 
xpeubaricotiv ue” toxo)» (transl. after 
Barker, A., Greek Musical Writings I [1984]). On 
the meaning of «xpeuBartactoy», see Webster, T. 
B. L., The Greek Chorus (1970) 55. On the en- 
gagement of the Deliades in the dance in this pas- 
sage, see Henrichs 57; Papadopoulou-Belmehdi/ 
Papadopoulou. Cf. also Calame, C., MusHelv 52 
(1995) 15-16. 

146. Thgn. 1, 776-779. - (Probably for Delos, 
see Farnell, Cults IV 288; cf. Bruneau, Cultes 87.) 
«At the coming of spring the people may send you 
glorious hecatombs amid festivity, delighting in 
the lyre and lovely feasting and in the dances of 
paeans and in cries round your altar» (transl. D. 
E. Gerber, LCL) 

147. (= 166) Pind. fr. 52 Machler. 

148. Bacchyl. 17, 130-132. — «God of Delos, re- 
joice in your heart at the choruses of the Ceans and 
grant a heaven-sent fortune of blessings» (transl. D. 
A. Campbell, LCL). See Kappel 156 ff.; Calame, 
Thésée 206-209. 

149. Eur. Herc. 687-690. — « The Deliades sing 
the paean in honor of Leto’s noble son while they 
whirl around the temple gates in fair dance.» On 
the genres performed by the Deliades, see Henrichs; 
Papadopoulou-Belmehdi/Papadopoulou. 

150. Xen. mem. 3, 3, 12. - «Did you never reflect 
that, whenever one chorus is selected from the cit- 
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izens of this state — for instance, the chorus that is 
sent to Delos — no choir from any other place can 
compare with it, and no state can collect so good- 
ly a company?» (transl. E. C. Marchant, LCL). 

151. Theophr. fr. 119 Wimmer (Athen. 10, 424 
e-f). — «I, at least, have heard that the poet Eu- 
ripides acted as wine-pourer at Athens for the so- 
called Dancers. These persons used to dance round 
the temple of the Delian Apollo; they belong to 
the foremost Athenians, and wore cloaks made in 
the fashion of the people of Thera. This is the 
Apollo in whose honour they celebrate the 
Thargelia.» (transl. Ch. B. Gulick, LCL). 

152. Kall. h. 4, 278-279. — (Addressed to De- 
los, nurse of Apollo’s youth) «but every year tithes 
of first-fruits are sent to thee: to thee all cities 
lead up choruses... (m&oat Aë yopobs &véyouor 
moAnes).» (transl. A. W. Mair, LCL). See also 
Strab. 10, 5, 2: «The neighbouring islands, called 
the Cyclades, made Delos famous, since in its ho- 
nour they would send at public expense sacred en- 
voys, sacrifices, and choruses composed of virgins, 
and would celebrate great general festivals there. » 
(transl. H. L. Jones, LCL); Dion. Perieg. 527: 
« The cities send choruses as pledges (thank-offer- 
ings in the Paraphrasis) to Apollo when sweet 
spring begins and the nightingale lays its eggs. » Cf. 
Steph. Byz. s.v. Delos. 

153. (= 168) Apoll. Rhod. 1, 536-539. 

154. Lukian. salt. 16. — « At Delos, indeed, even 
the sacrifices were not without dancing, but were 
performed with that and with music. Choruses of 
boys came together, and while they moved and 
sang to the accompaniment of aulos and lyre, those 
who had been selected from among them as the 
best performed a song accompanied with mimetic 
dance (Smwpyotvro). Indeed, the songs that were 
written for these choruses were called Hyp- 
orchemes, and the lyric poetry is full of them.» 
(transl. A. M. Harmon, LCL). Cf. 207. 

155. Paus. 4, 4, 1. - «In the reign of Phintas 
the son of Sybotas the Messenians for the first time 
sent an offering and chorus of men to Apollo at 
Delos. Their processional hymn to the god was 
composed by Eumelus (Page, PMG fr. 696, see 
88), this poem being the only one of his that is 
considered genuine» (transl. J. G. Frazer). See al- 
so Bowra, C. M., «Two lines of Eumelus», CIQ 
13 (1963) 145-153. 


EPIGRAPHICAL SOURCES 

156. ID 98 Aa 34-35 (377/4 B.C.). — Expenses 
for the transportation of the theoroi and the cho- 
ruses at the Delia. — Ab 48. — Reference to yopeta, 
expenses for the chorus. 

157.IG XI 2, 144 A 31 (304? B.C.) etc. (last ref- 
erence ID 456 B 10 [173 B.C.]). - Expenses for the 
female chorus of the Apollonia, identified with the 
Deliades. Bruneau, Cultes 68-69; Papadopoulou 
259-262. Cf. also IG XI 2, 158 A 74-75 (282 B.C.) 
etc. — Expenses for «the choruses», evidently the 
Deliades, who performed during the arrival of var- 


ious delegations. Bruneau, Cultes 93 f.; Papado- 
poulou 269 ff. According to some scholars the 
Deliades were professionals (Calame, Choeurs 204). 
Cf. also IG XI 2, 145, 6-7 (302 B.C.). 

158. IG XI 2, 105 (284 B.C.)-133 (170 B.C.). - 
Tabulae archontum refering to the choregoi of cho- 
ruses of boys participating in the Apollonia. Most 
probably, these choruses performed dithyrambs. 
Sifakis 31. Cf. also Pickard-Cambridge, DTC? 3; 
Bruneau, Cultes 70-71. Cf. IG XI 4, 600 etc. (mid- 
3rd cent. B.C. to the beginning of the 2nd cent. 
B.C.; list in Bruneau, Cultes 71-72; Papadopoulou 
399). - Crowning and proclamation during the 
Apollonia, «during the contest of the choruses of 
boys (ötav Yı ray naldwv dyav)». 

159. IG 161 B 13 (279 B.C.) etc. — Inventories 
of hieropoioi mentioning phialai (more rarely 
wreaths, or Delpic tripods) dedicated by the Deli- 
ades to the Delian triad on behalf of a donor (king 
or historical personality, or unknown person). 
Sifakis 18; Bruneau, Cultes 342. 515-583; Pa- 
padopoulou 279-297. Cf. ID 104, 15 (364/3 B.C.) 
etc. (Papadopoulou 1998, 244). — In the list of 
offerings by the amphictyons for the Delia, there 
is mention of yopeta norhpıc, cups offered as ded- 
ications after a choral performance. 

160. ID 399 A 50-57 (192 B.C.); 442 A 86 (179 
B.C.); 443 Ab 21-22 (178 B.C.). - Xopnynuare, 
expenditures of the choruses, included in the re- 
ward of the auletes who accompanied the chorus 
in the Apollonia. 

161. IG XI 2, 133, 80 (170 B.C.). — A dancer 
(épxnoThc) is mentioned among the artists who 
gave a free performance in honor of «the god» 
(Apollo). For the term òpynothg cf. Robert, L., 
Etudes épigraphiques et philologiques (1938) 96. 100. 

162. IG XI 4, 1150 (2nd cent. B.C.). — Dedi- 
catory inscription of Theaios Phanodikou who was 
agonothetes of a contest of choruses in honor of 
both Apollo and Dionysos founded by an un- 
known city. 

163. IG XII 5, 544 A2, 35-48 (end of 4th, be- 
ginning of 3rd cent. B.C. From Carthaea). - Arsi- 
topeithes Erasikleous dedicated a wreath to Apol- 
lo, after having been choregos of a chorus of boys in 
Delos. Cf. also LSCG 156 B 6. 22 (Herzog, A. R., 
Heilige von Kos [1928] 5 B; ICos 1, ED 55B. 1st half 
of the 3rd cent. B.C.). - Uncertain references to 
choruses (boys and Deliades?) in a sacred law con- 
cerning the cult of Apollo Dalios in Cos. 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 

164. (= 112*, = LIMC II Apollon 947*) Lebes 
gamikos, Attic rf. Mykonos Mus. 970. From 
Rheneia. - ARV? 261, 19: Syriskos P.; Add? 204; 
EADélos XXI 9 ff., pl. 57; Crowhurst, R., Repre- 
sentations of Performance of Choral Lyric on the Greek 
Monuments. 800-330 B.C. (1963) 300-301. — c. 470 
B.C. - The Deliades dance vivaciously in two 
rows moving in opposite directions, with Apollo 
depicted as lyre-player in the centre. For a differ- 
ent interpretation see 112. 








2. Dances for Apollo at Delphi 

Evidence from Delphi reveals the role of choral 
dancing in the Apolline cult. Alcaeus’ hymn re- 
veals both the initiatory role of the Delphic dances 
performed around the tripod by youths on the 
threshold of maturity, and their religious function 
in inducing the epiphany of the god on behalf of 
the community (Papalexandrou 189. 197. Cf. 165 
for dances of youths around the tripod). The role 
of female choruses in the Pythian Apollo’s cult is 
also important (166). The epigraphical evidence 
from the Hellenistic period refers mainly to two 
festive occasions: (a) the Soteria, held in honor of 
Apollo (for the different reorganizations of the So- 
teria, see Sifakis 63-85; Nachtergael 209 ff.) and (b) 
the Pythaids, the Athenian theoriai to Delphi dur- 
ing the 2nd and ist cent. B.C. (Sifakis 86-94; Bélis 
133 f£.), with the participation of Dionysiac artists 
in the various choruses. 


BIBLIOGRAPHY: Bélis, A., Les Hymnes à Apollon. 
Corpus des Inscriptions de Delphes III (1992); Calame, Choeurs 
(1977) 190 ff.; Nachtergael, G., Les Galates en Grèce et les 
Sôteria des Delphes (1977); Papalexandrou, A. C., Warriors, 
Youths and Tripods: the Visual Poetics of Power in Geometric 
and Early Archaic Greece. Unpublished PhD Princeton Uni- 
versity (1998) 187-203; Sifakis, G. M., Studies in the Histo- 
ry of Hellenistic Drama (1967) 61 ff. 


LITERARY SOURCES 

165. Him. or. 48, 105-120 Colonna, relating 
lost hymn to Apollo by Alk. (fr. 307 Voigt, 
Campbell). - (Apollo, instead of going to Delphi, 
after his birth, as his father enjoined him, mounts 
his chariot drawn by swans and flies to the land of 
the Hyperboreans): «... the Delphians ... com- 
posed a paean and a tune and arranged dancing 
choirs of youths around the tripod and called on 
the god to come from the Hyperboreans. » (transl. 
D. A. Campbell, LCL). Cf. Papalexandrou 199 ff., 
who considers the Delphic dances around the tri- 
pod not only as inducing the god’s epiphany, but 
also as constituting the foundation rite of the Del- 
phic polis. 

166. Pind. fr. 52b (for the Abderites), 96-102 
Maehler. — «Songs and dances (uoArat) are calling 
throughout fragrant Delos, and among the lofty 
rocks of Parnassos often do the maidens of Delphi 
with shining headbands join in swift-footed dance 
(unap]aunru[xels ioréuevar yopôv / Tayblrtoda 
t[ap]Qévor) and sing a sweet strain with ringing 
voice.» (transl. after W. H. Race, LCL). — Pind. fr. 
s2f (for the Delphians to Pytho), 15-19 Maehler. — 
«The maidens of Delphi often sing and dance to 
Leto’s son at the shady navel of the earth and beat 
the ground with a rapid foot (ucAm[6]uevar rodi 
xpotto[vii Yàv Bo]lé).» (transl. after W. H. Race, 
LCL). 

167. Hdt. 6, 27. — The Chians had sent to Del- 
phi a chorus of a hundred youths but only two re- 
turned since ninety-eight were killed by pestilence. 

168. (= 153) Apoll. Rhod. 1, 536-539. — «Just 
as the youths who dance for Apollo, either in 
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Delphoi, or else in Ortygia, or by Ismenos’ wa- 
ters, stand round the altar and, keeping time to- 
gether to the thrum of the lyre, stamp swift feet 
on the ground.» (transl. P. Green). Cf. Schol. 
Apoll. Rhod. 1, 537. 

169. Plut. de mus. 1132a. ~ «Philammon of Del- 
phi gave an account in music of the wanderings of 
Leto and of the birth of Apollo, and was the first 
to set up choruses at the Delphic shrine.» (transl. 
B. Einarson/Ph. H. de Lacy, LCL). 


EPIGRAPHICAL SOURCES 

170. Syll3 424 etc. (Nachtergael no. 7 pp. 
306-328. 413; 260/59 or 256/5? B.C.); Sifakis 
71-83. — Amphictyonic Soteria: cyclic choruses of 
boys and men, each usually consisting of 15 mem- 
bers, performing dithyrambs, comic choruses. Cf. 
also Nachtergael no. 9, 27 (258/7 or 254/3? B.C.). 

171. SEG II 260, 3 (Nachtergael no. 60 etc., 
PP. 339-371. 476-483; 237/6? B.C.); Sifakis 83-84. 
- Aitolian Soteria (Zeus Soter also introduced as 
an honored god besides Apollo): cyclic choruses of 
boys and men. 

172. Syll.3 690, 7-22 (Nachtergael no. 80 pp. 
373-376. 492-493; 145-125 B.C.); Sifakis, 85. — 
Winter Soteria, in honour of Apollo: choruses of 
boys and men, comic choreuts. 

173. (= I 4 c Music, Gr. 114. 115) FDelphes III 
2, 47, 9. 28-29 (128/7 B.C.); 49 (105 B.C.); 48, 18 
etc. (97 B.C.); Sifakis 90 ff. ; Belis 133 ff. - Pythaids 
II, II, IV: honorary decrees to the Dionysiac 
artists participating in the Pythaids. Among the 
artists, the master and members of the big chorus 
are mentioned as well as the tragic and comic 
chorodidaskaloi. Cf. also FDelphes III 2, 11. 20-22 
for the first Pythaid. 

174. Syll.3 648 B (beginning of the and cent. 
B.C.); Sifakis 96-97. - Decree in honour of the 
aulos-player Satyros of Samos who offered an 
dopa er yopod to Apollo. 

175. FDelphes Ill 2, 250 (A.D. 119); FDelphes 
II 4, 476 B 1-3 (c. 200 A.D.); Stephanis, I. E., 
Aiovvoraroi Tegvitar. ZvuPodés otnv r000wIT0- 
yoapia tov Bedtoov xat TNG povorxig TW 
apxalov EAAhvwv (1988) no. 934. 480. — Partici- 
pation of choruses at the Pythia, as can be deduced 
by inscriptions mentioning victories of choreutai. 


3. Dances for Apollo at Sparta: 
Hyakinthia, Karneia, Gymnopaidiai 
Sparta can be considered as one of the most 

important centers of choral dances in antiquity, 

since choreia was part of the Spartan agoge and 
played an important role in introducing the new 
generation to the demands and obligations of 
citizenship (Petterson, Apollo 52-53). Pratinas (in 

Athen. 14, 633a) characterizes the Spartan as «a 

cicada eager for a chorus». In the three Spartan 

festivals dedicated to Apollo, the god who 
dominated Spartan festivals, choral events played 
an important role. In the Hyakinthia, the dances 

performed by both youths and maidens, had a 
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local and traditional character (178 contrary to 
the supra-local character of the Delian perform- 
ances to Apollo). The dances «stood in direct re- 
lation with the past of the city, that the children 
revitalized at each festival» (Calame, Choruses 
182). Songs and dances in the Hyakinthia have 
been interpreted as initiation rites (Petterson, 
Apollo; Calame, Choeurs), aiming at the inte- 
gration of adolescents in the civic body, the 
strengthening of the bonds in the community, the 
invocation of the protector god, as well as the 
expression of gratitude (Calame, Choeurs 318-319). 
The choral events of the Karneia, involving male 
participants only and shared by most Dorian cities 
(cf. 189), had a military significance (Farnell, Cults 
IV 260; Calame, Choeurs 202-203) in the integra- 
tion of young soldiers into adult life. The highly 
educational character of the choreia, reinforced by 
mimesis, is apparent in the Gymnopaidiai through 
the participation of different age groups executing 
songs composed by great poets of ancient Sparta 
(Petterson, Apollo 49-50. 54). The chorus has been 
considered as the place where the status of the 
«Equals» was perhaps defined and displayed 
(Parker 149), since it represented a microcosm of 
the community led by rules of social hierarchy 
(Calame, Choeurs passim; Lonsdale, Dance 120-121). 


BIBLIOGRAPHY: Brule, P., «Fêtes grecques: périodi- 
cités et initiations. Hyakinthies et Panathénées», in Moreau, 
A. (ed.), L’initiation I. Les rites d’adolescence et les mysteres 
(1992) 19-38; Calame, Choeurs 305-323. 350-357; Michell, 
H., Sparta: rd xguntov tic nolurelas Tv Aaxedauoviwy 
(1952, 1964) 186 ff.; Mullen, W., Choreia: Pindar and Dance 
(1982); Naerebout, F. G., Attractive Performances. Ancient 
Greek Dance: Three Preliminary Studies (1997) 136-137; Par- 
ker, R., «Spartan Religion», in Powell, A., (ed.) Classical 
Sparta: Techniques behind her Success (1989) 142-172; Petter- 
son, Apollo (1992); Pipili, LacIc (1987); Robertson, N., Fes- 
tivals and Legends. The Formation of Greek Cities in the Light 
of Public Ritual (1992) 147 ff. (for the Gymnopaidiai) ; Ser- 
gent, B., «Le sens d’une danse spartiate», DHA 19, 2 (1993) 
161-178; Sergent, B., «Svantovit et ’Apollon d’Amyklai», 
RHR 211 (1994) 15-58; Wade-Gery, H. T., «A Note on the 
Origin of the Spartan Gymnopaidiai», CIQ 43 (1949) 70-81. 


LITERARY SOURCES 


i. Hyakinthia 

176. Eur. Hel. 1468-1470. — (Nocturnal female 
dancing rituals) « And shalt join in the dances again 
or the revels for Hyacinth slain, when with rap- 
ture night’s pulses shall quiver.» (transl. A. S. 
Way, LCL). 

177. Xen. Hell. 4, 5, 11. - «The Amyclaeans 
invariably go back home to the festival of the 
Hyacinthia for the paean (to Apollo)» (transl. C. 
L. Brownson, LCL). 

178. Polykrates, FGrH 588 F ı (Athen. 4, 
139d-f). — «But in the middle of the three-day pe- 
riod there is held a spectacle with many features, 
and a remarkable concourse gathers which is large- 
ly attended (Béa morxtay xal navhyvptg &éLóroyog 
xal weyaan) ... full choirs of young men enter and 
sing some of their national (rév éxtyapiwv) songs, 





and dancers (6eynotat) mingling among them go 
through the figures in the ancient style (xtvyow 
a&pyaixyy), accompanied by the aulos and the voice 
of the singers.» (transl. C. B. Gulick, LCL). 


ii. Gymnopaidiai 

179. Xen. Hell. 6, 4, 16. — The news of Leuc- 
tra reached Sparta on the last day of the festival 
«when the chorus of men was in the theater. And 
when the Ephors heard of the disaster, they were 
indeed distressed, as I conceive was inevitable; yet 
they did not withdraw the chorus, but suffered it 
to finish its contest» (transl. C. L. Brownson, 
LCL). Cf. also Plut. Ages. 29, 2-3, who reports 
the same event. 

180. Sosibius, FGrH 595 F 5 (Athen. 15, 
678b-c). — « Thyreatikoi. This is the name given to 
certain wreaths by the Lacedaemonians, as Sosibius 
says in his work On Sacrifices, alleging that they 
are today called psilinoi, being made of palm 
branches. They are carried, he says, as a memori- 
al of the victory won at Thyra, by the leaders of 
the choruses (roù mpoorérac Tv dyouévov 
xopöv) which perform during that festival where- 
in they carry out the Gymnopaidiai. The chorus- 
es number three, the one at the head consisting of 
boys, that on the right of old men, and that on 
the left of men in their prime (&vSpéiv), dancing 
naked and singing songs by Thaletas and Alcman, 
and the paeans of Dionysodotus the Lacedaemon- 
ian.» (transl. C. B. Gulick, LCL). Cf. Plut. apo- 
phtheg. Lacaen. 238a-b, for the age classes of 
Spartan choruses. On the origin of the festival, see 
Wade-Gery 70-81; Robertson 161-164. For the 
term npoot&rng see Calame, Choeurs 95-96. 

181. (= 85) Paus. 3, 11, 9. — «In the market-place 
at Sparta there are images of Pythaean Apollo, 
Artemis, and Leto. This whole place is called Cho- 
rus (Dance area), because at the festival of the 
Gymnopaidiai, to which the Lacedaemonians at- 
tach the greatest importance, the lads dance choral 
dances in honour of Apollo.» (transl. J. G. Frazer). 

182. Plut. de mus. 1134b-c. — The institution of 
Gymnopaidiai is attributed to the five poets/mu- 
sicians responsible for the second phase of the or- 
ganization of music at Sparta. Petterson, Apollo 45. 
Cf. also Athen. 15, 678b-c. 

183. (= 86) Lukian. salt. 12. — See Petterson, 
Apollo 50. 

184. Hesych. s.v. l'uuvoraidux. — «Some peo- 
ple say that it is a Spartan festival in which the 
ephebes ran around the altar at Amyklai, whip- 
ping each other on the back; but this is wrong 
since the festival is celebrated in the Agora and 
consisted of processions of choruses by naked per- 
formers (rp6co$ot yopüv yeyuuvœouévev). » 

185. Etym. m. s.v. l'uuvorædio. — « À Laconian 
festival in which naked boys sang paeans in honour 
of Apollo commemorating those killed in the bat- 
tle of Thyrea.» Cf. Suda s.v. Pupvoratdia; Phryn- 
ichus in Anecd. Bekker I 32 s.v. L'upvortardia. 

186. (= 83) Athen. 14, 631b. 





ili. Karneia 

187. Eur. Alc. 445-451. — «For the seven- 
stringed shell, or for paean, unharped, shall thy 
fame (Alcestis’) be a song, / when o’er Sparta the 
moon Carnean / high rideth the whole night 
long.» (transl. A. S. Way, LCL). 

188. Anecd. Bekker I 234 s.v. T’uuvoraudte. — 
At Sparta naked boys, singing the paean, danced 
in honour of Apollo Karneios during his festival. 
For a possible relation between the staphylodromoi 
(Anecd. Bekker I 305 5.v. orapuAoSpôuo), and the 
deikeliktai (mimes, Hesych. s.v. oteL(u)atiatov, 
Sixnrov, Serxmaiotat), see Petterson, Apollo 68. 
Cf. also Pickard-Cambridge, DTC? 135 ff. 

189. Kall. h. 2, 85-87. — Karneia at Cyrene: 
«Greatly, indeed, did Phoebus rejoice as the belt- 
ed warriors of Enyo danced with the yellow- 
haired Libyan women, when the appointed season 
for the Carnean feast came round». 93-94: «nor 
other dance more divine hath Apollo beheld, nor 
to any city hath he given so many blessings as he 
hath given to Cyrene» (transl. A. W. Mair, LCL). 
Cf. also Pind. P. 5, an epinician ode performed at 
the Karneia of Cyrene. For the choral connota- 
tions in the ode, see v. 22-23; cf. also Pind. P. 4 
and 9; Mullen 77-79. 

190. (= 230) Pollux 4, 104. 


EPIGRAPHICAL SOURCES 

191. IG V 1, 1390, 73. 97-98 (LSCG 65); Cf. 
SEG 38 (1988) 335 (02/1 B.C.). — Andania, sacred 
law. References to choral performances in the re- 
organized form of the «mysteries» in honor of sev- 
eral deities, one of whom was Apollon Karneios. 
According to Robertson, N., GRBS (1988) 246- 
254, «the ‘mysteries’ are a version of the festival of 
Carneia» (249-250). Cf. also ThesCRA II 4 c Mu- 


sic 149. 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 

192. Vase frr., Laconian. Sparta Mus. (?). From 
the Amyclaeum. — Tölle, R., Frühgriechische 
Reigentänze (1964) 49 no. 120 pl. 26a. — Late Geo- 
metric. — A group of three dancers joining hands. 
At the head of the group two solo dancers. 

193. (= II 4 c Music, Gr. 192, = LIMC II Apol- 
lon 958) Marble gable-topped stele. Sparta Mus. 
689. From the Amyclaeum. - Schröder, B., AM 
29 (1904) 24 ff. fig. 2; Tod, M. N./Wace, J. B., 
A Cat. of the Sparta Museum (1906) 202 ff. no. 689 
fig. 72. — 3rd cent. B. C. — Heavily damaged sur- 
face. Upper zone: sacrificial scene: Archaic statue 
of Amyclaean Apollo, altar, man drawing bull to 
the altar. Lower zone, five women: the first (from 
r. to 1.) is playing auloi, the second is holding a 
lyre (?) and a plektron, then follow two women 
watching or resting (spectators or dancers); the last 
woman is dancing the kalathiskos. 

194.* (= I 3 c Initiation 64 [A], I 4 c Music, 
Gr. 189, = LIMC VII Perseus 32*) Volute krater, 
Lucanian rf. Taranto, Mus. Naz. 8263. From 
Ceglie. - LCS 55, 280 pl. 24: Karneia P.; Tren- 


dall, RFSIS 21-22 fig. 23. — c. 400 v. Chr. - B, 
below: beside a small pillar with the inscription 
KAPNEIO£, an aulos-player in full dress hold- 
ing his auloi and phorbeia and round him young 
male and one female kalathiskos dancers holding or 
wearing different types of kalathiskoi. In the upper 
frieze, Perseus, gorgoneion and satyrs. The two 
scenes probably derive from a satyr play. 


4. Other dances in honor of Apollo 

To the Delian and Pythian female choral 
groups in honor of Apollo we can add the female 
chorus in the festival of the Boeotian Daphnepho- 
ria, led by an adolescent male chorus master 
(Calame, Choeurs 117-119), and the female chorus 
performing around the altar of Pythian Apollo in 
Carthaea. The prototype of the female choruses in 
honour of Apollo can be found in the choruses of 
the Hyperboreans, the sacred people of Apollo, 
mythic counterparts of the Delians (203-204). 
The role of dance in the sacrificial ritual, accom- 
panied by the aulos (200) is also apparent in the 
cult of Apollo Eoios (199). Choral performances 
have a special significance in the experience of the 
presence of the god by his devotees (205). At the 
Athenian Thargelia, tribal contests of cyclic cho- 
ruses by boys and men took place (201-202; on 
the possible reasons for the performance of 
dithyrambs in Apolline festivals, see Pickard- 
Cambridge, DTC? 3 ff.). Inscriptions testify to the 
existence of dances in the cult of Apollo Ptoios and 
Maloeis (214-216) while sacred associations relat- 
ed to Apollo’s cult and probably connected with 
song and dance were active on Amorgos and in 
Asia Minor (210-212; for the performance of «in- 
decent» dances related to an Apolline ritual, cf. 
Lukian. salt. 34, who classifies the geranos among 
this kind of dance. For «indecent» dances cf. also 
below, IV.C.4). 


LITEARARY SOURCES 


i. Dances for Apollo Ismenios. Daphnephoria. 

195. Pind. fr. 94c Maehler. - Daphnephorikon 
for Daiphantos of Thebes (to the Ismenion?) « The 
leader of the Muses summons me to dance» (transl. 
W. H. Race, LCL). Cf. Calame, Choeurs 117-124. 

196. Prokl. chr. in Phot. bibl. 321a 35-37. - 
Every eight years the priests in Boeotia brought 
laurels to the temples of Apollo, accompanied by 
choruses of maidens singing hymns. — 321b 24-30: 
«The ceremony of the Daphnephoria is begun by 
a boy whose parents are both alive; his nearest 
male relative carries a wreathed olive log called 
xa; then follows the ‘daphnephoros’ himself, 
holding the laurel ... and he is followed by a cho- 
rus of maidens bearing suppliant branches.» Cf. 
Paus. 9, 10, 4 for Stepteria. Farnell, Cults IV 
284-285; Schachter, Boiotia I 83-85. 


ii. Dances to Pythian Apollo in Carthaea, Ceos 
197. Ant. Lib. 1, 1 (Ctesylla). — (Pythia at 
Ceos) «At the Pythian feast Hermochares the 
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Athenian saw her (Ctesylla) dancing around the al- 
tar of Apollo at Carthaea and fell in love with 
her. » (transl. F. Celoria). Cf. Calame, Choeurs 207. 


iii. Sacrificial dances to Apollo 

198. Philoch., FGrH 328 F 172 (Athen. 14, 
628a). — «Philochorus says that the ancients, in 
pouring libations, do not always sing dithyrambs, 
but when they pour libations, they celebrate 
Dionysus with wine and drunkenness while singing 
and dancing (uéAmovtec), but Apollo, in quiet and 
good order.» (transl. C. B. Gulick, LCL). 

199. Apoll. Rhod. 2, 698-703. - «And with pi- 
ous rites they wrapped in fat the thigh bones of 
them all and burnt them on the sacred altar, cele- 
brating Apollo, Lord of Dawn (‘Etioc). And 
round the burning sacrifice they set up a broad 
dancing-ring (edebv yopdv éotyoauvto), singing 
‘All hail, fair god of healing, Phoebus (Inmavnova 
@oifov), all hail.’» (transl. R. C. Seaton, LCL). 

200. Plut. de mus. 1135f-1136a. — Sacrificial 
dances in honor of Apollo to the accompaniment 
of auloi: «... but the god is the inventor both of 
the music of the aulos and of that of the cithara. 
This is shown by the choruses and sacrifices pre- 
sented to the god to the accompaniment of auloi, 
as is recorded among others by Alcaeus (cf. fr. 307a 
Voigt) in one of his hymns.» (transl. B. Einar- 
son/Ph. H. de Lacy, LCL). 


iv. Thargelia 

201. Aristot. Ath. pol. 56, 3 (cf. [Xen.] Ath. pol. 
3, 4). — «The Archon ... receives the Chorus- 
leaders (yopnyotc) ... for men and boys at the 
Thargelia» (transl H. Rackham, LCL). Each 
choregos represented two tribes. See also Lys. 21, 1. 
~ The cost of a chorus of men at the Thargelia in 
411/10 B.C. was 2000 drachmae. Cf. also An- 
tiphon 6, 11 (On the Choreutes). 

202. Suda s.v. IlbBrov. — Sanctuary of Apollo 
in Athens, founded by Peisistratos, where the vic- 
tors of the cyclic choruses at the Thargelia erect- 
ed the tripods. Cf. Isaeus 5, 41-42. 


v. Other dances 

203. Pind. P. 10, 38-39. - For the Hyperbore- 
ans, the sacred people of Apollo: «everywhere 
choruses of maidens, sounds of lyres and pipes’ 
shrill notes are stirring» (transl. W. H. Race, 
LCL). Cf. Diod. 2, 47 (for Apollo dancing with 
the Hyperboreans). See also Anastase, St., Apollon 
dans Pindare (1975) 32 ff. 

204. Ail. nat. 11, 1, 20-27. — Choruses of swans 
singing and dancing in honor of Apollo, in the 
land of the Hyperboreans. 

205. Kall. h. 2, 7-8. - (Epiphany of the god.) 
«The god is no longer far away. And ye, young 
men, prepare ye for song and for the dance (oi dé 
véoL poAnhy Te xal èc yopòv èvrbveode)». — 12: « Let 
not the youths keep silent lyre or noiseless step, 
when Apollo visits his shrine, if they think to ac- 
complish marriage.» Cf. also 28-31: «Apollo will 
honour the chorus, since it sings according to his 





heart ... nor will the chorus sing of Phoebus for 
one day only.» (transl. after A. W. Mair, LCL). 

206. Strab. 10, 3, 10 p. 468. - (Choral perform- 
ances in honor of the gods.) «Now most of the 
Greeks assigned to Dionysus, Apollo, Hecate, the 
Muses, and above all to Demeter, everything of 
an orgiastic or Bacchic or choral nature (yopuxdv), 
as well as the mystic element in initiations. 
... Branch-bearing, choral dancing (yopetat), and 
initiations are common elements in the worship of 
these gods. As for the Muses and Apollo, the Mus- 
es preside over the choruses, whereas Apollo pre- 
sides both over these and the rites of divination.» 
(transl. H. L. Jones, LCL). 

207. Menander, Spengel, Rhet. III 331, 22. - 
The hyporchema is a genre related to Apollo. 

208. Prokl. chr. in Phot. bibl. 3202 35-36. — 
«The nomos is written in honour of Apollo... 
He was called Nomimos because the ancients ... 
formed choruses and sang the nome to the accom- 
paniment of the aulos or the cithara.» 


EPIGRAPHICAL SOURCES 

209. IG B 963-966 (before 450? B.C.); IG 
I/II? 3064-3072 (384/3-mid 4th cent.); SEG 
1976/1977, 220; SEG 1977, 12-19 (4th cent. B.C.), 
etc. — Thargelia, choregic dedications. - See also 
IG I/II? 1138 etc. (after 403/2 B.C.): Decree of 
the tribe Pandionis in honour of Nikias, choregos at 
the Dionysia and the Thargelia. 

210. (= II 4 c Music, Gr. 129. 247) Milet I 3 
no. 133 (= Syll.3 57; LSAM 50; cf. SEG 36 [1986] 
1050; SEG 37 [1987] 981). — c. 100 B.C. - The 
statutes of the Molpoi. Hellenistic copy of a decree 
issued in 450/49 B.C., concerned with two festi- 
vals, the Hebdomaea and the procession to Didy- 
ma. The Molpoi was a guild of experts in singing 
and dancing, connected with the cult of Apollo. 
Similar groups existed in Aegiale and Olbia. Cf. 
211; Graf, F., «Das Kollegium der MoXrot von 
Olbia», MusHelv 31 (1974) 209-215. 

211. IG XII 7, 415 (Hellenistic period). - Ded- 
ication of Apollonides, son of Antenor, leader of 
song and dance (uoA[r]«pyhoac), to Apollo. Cf. 
IG XII 2, 418 (MoXrot). 

212. IG XII 7, 246 (probably 3rd cent. B.C.). 
— Inscription from Amorgos referring to «the 
dancers (?) of kordax in honour of Pythian Apol- 
lo» (xopdaxtotal t&v wept tov T1bbtov "AmdAdwva 
KopSdxcy). 

213. IG VII 2712, 66 (ist cent. A.D.). - Hon- 
orary decree mentioning the execution of the «an- 
cestral dance called syrfoi (rhv tév ouprév TATpLOv 
dpynotw) » at the Ptoia in Akraipheia. 

214. IG XII 2, 484, 19 (Imperial period). - 
Honorary decree in honour of Breson, son of Bre- 
sos, who was leader of a chorus (&pytyopov) for 
Artemis and Apollo Maloeis at Mytilene. 

215. Robert, L./Robert, J., Le Plateau de Tabai 
et ses environs (1954) no. 132 etc. (2nd cent. A.D.). 
— Inscriptions mentioning delegations from Her- 
aklea Salbake to the sanctuary in Klaros, including 
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choregoi and chorodidaskaloi (xopnyot, xopayot, yo- 
pod.ddoxaAoc) of the boys who executed hymns to 
the god (réiv buvnodvrov raidov). Cf. Graf, NK. 

216. IG VII 4151, 10 ff. (end of 2nd or begin- 
ning of 3rd cent. A.D.); BCH 27 (1903) 297, 13-14 
(1st quarter of 3rd cent. A.D.); Stephanis, 0.c. 175, 
no. 1003. 65. — Catalogues of winners at the Ptoia 
in Akraipheia, mentioning, among others, cyclic 
auletes, i.e. auletes accompaning cyclic choruses. 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 

Thargelia, dithyrambic choruses 

217. (= 5*) Cup, Attic Late Geometric. Athens, 
Nat. Mus. 874. 

218.* Bell-krater, Attic rf. Copenhagen, Nat. 
Mus. Chr. VIII 939. - CVA 4 pl. 147; Froning, 
H., Dithyrambos und Vasenmalerei in Athen (1971) 
20-23 pl. 6, 2; Simon, Festivals 78 and n. 35 pl. 23, 
2. — Late sth cent. B.C. — A: Sacrifice in honor of 
Apollo Pythios on the occasion of a choregic vic- 
tory. On the l., a young boy presents an offering 
basket to a man (the priest or the choregos) who 
stands beside an altar. Behind the altar a column, 
on which a hovering Nike is about to place a tri- 
pod. On the r., two members of a dithyrambic 
chorus with fancy costumes: a woman (?) and a 
young man holding a lyre. Cf. also Simon, Festi- 
vals 79 pl. 23, 1 (= LIMC II Apollon 303*). 


C. Artemis 
1. Dances for Artemis in Sparta and the 

rest of the Peloponnese 

Dances for Artemis in Sparta were executed 
mainly by marriageable girls, at the age they begin 
to arouse men’s desires, and were often related to 
episodes of abduction. They were initiation phas- 
es, preparing young adolescents for the transition 
to maturity. At least some of the female dances to 
Artemis (Karyatis, 219) had a local character, as did 
the male dances of the Hyakinthia. In the sanctu- 
ary of Orthia, there is iconographic evidence dat- 
ing from the LG period testifying to the perform- 
ance of dances by men and women, which often 
included orgiastic elements. Several types of masks 
from the sanctuary of Orthia, numbering in the 
thousands, as well as representations of padded 
dancers, female cymbal players etc. (237-239), 
were probably related to choral performances in 
honor of the goddess. These rituals of disorder and 
reversal, characteristic of the adolescent rites of ini- 
tiation, can be explained as stages in the integra- 
tion of young members into the community (Far- 
nell, Cults II 445; Calame, Choeurs 274. 302-304; 
cf. also Parker 152). Bacchanalian elements can be 
found in almost all of Artemis’ cults in the Pelo- 
ponnese that involve dance. In the case of Artemis 
Limnatis, and especially Artemis Korythalia, or- 
giastic dances, related to the quality of the goddess 
as kourotrophos, can be interpreted as stimulating 
the forces of growth by a sympathetic ritual 
(Calame, Choeurs 300-301). The dances at Lousoi in 
honor of Artemis Hemera or Hemerasia, the Do- 


mesticated or Civilized, first performed by the 
Proitides as an expression of gratitude after the 
foundation of a shrine in honor of the goddess, are 
related to premarital rituals, similar to the Arkteia, 
aiming at controling the wild forces of adolescence, 
and preparing girls for the transition to adulthood 
(Calame, Choeurs 416-417; Seaford 121). 


BIBLIOGRAPHY: Bron, Ch., «The Sword Dance for 
Artemis», GettyMus] 24 (1996) 69-83; Calame, Choeurs 
(1977) 174 ff. 252 ff; Dickins, G., «The Masks», in Dawkins, 
Orthia 163-186; Jucker, I., «Frauenfest in Korinth», AntK 
6 (1963) 47-61; Lane, E. A., «Lakonian Vase-Painting», 
BSA 34 (1933-34) 99-189; Latte, K., De saltationibus Graeco- 
rum capita quinque (1913); Lonsdale, Dance (1993); Naere- 
bout, F. G., Attractive Performances. Ancient Greek Dance: 
Three Preliminary Studies (1997) 134-137; Parker, R., «Spar- 
tan Religion», in Powell, A. (ed.), Classical Sparta: Tech- 
niques behind her Success (1989) 142-172; Romaios, K. A., 
«Kagvarıdes», ITedonovynotaxd 3-4 (1958-59) 376-395; 
Seaford, R., «The Eleventh Ode of Bacchylides: Hera, 
Artemis, and the Absence of Dionysos», JHS 108 (1988) 
118-136; Seeberg, A., «Astrabica», SymbOslo 41, 1966, 
48-74 (= Seeberg 1); Seeberg, A., Corinthian Komos Vases 
(1971) (= Seeberg 2); Stibbe, LakVas (1972); Tiverios, M., 
«Saltantes Lacaenae», ArchEph (1981) 25-37; Tölle, R., 
Frühgriechische Reigentänze (1964); Webster, T. B. L., Greek 
Theatre Production (1956). 


LITERARY SOURCES 


i. Artemis Karyatis 

219. Paus. 3, 10, 7. — «Here (at Karyae) every 
year the Lacedaemonian maidens dance in troops 
(xopobs iotüot) their national dance (èmiy@bprog 
öpxnors).» (transl. J. G. Frazer). Cf. 80. 

220. Plut. Art. 18, 1-2. — «Clearchus ... gave 
Ctesias his seal as a token of friendship which he 
might show to his kindred and friends in Sparta; 
and the device in the seal was a group of dancing 
Caryatides.» (transl. B. Perrin, LCL). 

221. (= 63) Lukian. salt. 10. 

222. Schol. Stat. Theb. 4, 225. - When the cho- 
rus of virgins was dancing to Artemis in her sanc- 
tuary at Caryae, fearing that some misfortune 
would overcome them, they took refuge in a nut 
tree and hanged themselves. See also Calame, 
Choeurs 269-270. 

223. Diom. art. gram. 3 (Keil, GrL I 486, 20 
ff.). - When the chorus of virgins was ready to 
sing the hymn to Artemis Karyatis, shepherds 
took their places and pastures, substituting for the 
girls who left terrorized by the war. See Calame, 
Choeurs 266-267 and n. 182; Frontisi-Ducroux, F., 
«Artémis bucolique», RHR 198 (1981) 29-56. Cf. 
Probus in Wendel, C., Scholia in Theocritum p. 14 
(the rustic chorus performed the astrabikon song; 
see Seeberg 1, 49. Astrabakos and Alopekos found 
the image of Orthia and were seized by madness: 
Paus. 3, 16, 9). See also Nilsson, Feste 198 f.; Ro- 
maios 384; and Iunius Philargyrius in Wendel, o.c. 
19; 266. 


ii. Kalathiskos 
224. Plin. nat. 34, 92. — (Kalathiskos dance.) 
«To him (Callimachus) belongs the ‘Laconian 
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Women Dancing’ (saltantes Lacaenae), a very 
finished work but one in which assiduity has de- 
stroyed all charm.» (transl. H. Rackham, LCL). 
Cf. Schol. Eur. Hec. 934 (Romaios 389 and n. 1). 

The dancers with kalathiskos (a type of head- 
dress, worn also by the gods) are only mentioned 
in this chapter when a clear relation with Artemis 
is attested. The female kalathiskos dancers, known 
also under the name of «Karyatides» (a technical 
term for female statues, used as supports), are rep- 
resented in monuments of various periods and per- 
formed their dances in honor of various divinities: 
Artemis, Apollo, Athena (Tiverios), Aphrodite 
(Metzger) but also in non-cultic context. For the 
tragic dancing figure «kalathiskos», see Pollux 4, 
105; Athen. 14, 629f. For a survey on the icono- 
graphical evidence of kalathiskos dances, see Brom- 
mer, F., «Antike Tanze», AA (1989) 485-486; 
Naerebout 134-135. Cf. also 194. 


iii. Artemis Korythalia 

225. Hesych. s.v. xopuvOadrtotera. — The 
dancers for the goddess Korythalia. - Cf s.v. 
xuptrrot: the jesters who celebrate Korythalia in 
Italy, wearing wooden masks. Cf. also s.v. xberOon. 
Calame, Choeurs 300, identifies the korythalistriai 
with the nurses celebrating the Tithenidia. See al- 
so Jucker 60 (female dances on Corinthian vases, 
related to the newborn). 


iv. Artemis Dereatis 

226. Hesych. s.v. xaraBGtor. - The hymns 
sung in the sanctuary of Artemis Dereatis. Cf. 
XKAGBLS, xHAALBAVTES; xaAaOLdta. See also Phot. 
s.v. xaAhaBidec (a kind of belly-dance). Nilsson, 
Feste 185; Latte 23 ff. 


v. Artemis Limnatis 

227. Kall. h. 3, 170-172. - For the archetypal 
chorus of the Nymphs surrounding Artemis at 
Limnai. 

228. Anth. Pal. 6, 280. — Votive epigram to 
Artemis Limnatis: «Timareta, the daughter of 
Timaretus, before her wedding, hath dedicated to 
thee, Artemis Limnatis, her tambourine (tòurava) 
and her pretty ball (opatpav), and the caul 
(xexedqadoy) that kept up her hair, and her dolls, 
too (xdpa¢).» (transl. W. R. Paton, LCL). Calame, 
Choeurs 253-264. 


vi. Orthia 

229. (= 65) Plut. Thes. 31, 2. 

230. (= 190) Pollux 4, 104. - (Probably con- 
nected with the cult of Artemis Orthia). Among 
the Laconian dances he mentions the dances called 
baryllika, discovered by Baryllichos, performed 
by women for Artemis and Apollo (cf. Hesych. 
s.v. Bovdartya, Bovartyrotat, BuaAAtyou, xupiTTol 
[225]); see also Pickard-Cambridge, DTC? 165 
ff.; Garzya, A., «Varia philologa XIV», Sacris 
Erudiri 31 (1989-1990) 133-135. 

The relation of Alcman’s fr. 1 with the cult of 
Orthia on the basis of a gloss in line 61 cannot be 
accepted, since linguistic and metrical obstacles 


make the emendation impossible (see Calame, 
Choeurs 22-25. 296-297). 


vii. Artemis Kordax 

231. Paus. 6, 22, 1. - «Going on about a fur- 
long from the grave you come to traces ofa sanc- 
tuary of Artemis surnamed Kordax, because the 
followers of Pelops celebrated their victory in the 
sanctuary of this goddess and danced the kordax, a 
dance in vogue among the people of Mount 
Sipylus.» (transl. J. G. Frazer). Cf. Pickard- 
Cambridge, DTC? 168. 


viii. Artemis Hemera/Hemerasia at Lousoi 

232. Bacchyl. 11, 110-112. - (Foundation of a 
shrine and performance of dances at Lousoi in Ar- 
cadia in honor of Artemis): «And they (Proetus’ 
daughters) at once built a sanctuary and altar for 
her (Artemis) and drenched it with sheep’s blood 
and established choruses of women (yopobc fotay 
yovaux@v).» (transl. D. A. Campbell, LCL). Cf. 
Seaford 118-136. 


ix. Other Laconian dances 

233. Alkman, Davies, PMGF fr. 48 (= fr. 118 
Calame). — «Me who am choirmaster as well to 
thee as to the son of Leto (fuè Axtotda téo 8’ 
dpyeybow [conj. Calame]).» (transl. J. M. Ed- 
monds, LCL, partheneia fr. 18). 


REALIA 

234. Three bronze cymbals dedicated to 
Artemis Limnatis. a. Paris, Cab. Méd. b. (= II 4 
b Music, Gr. 66°) Berlin, Staatl. Mus. a. b. From 
Laconia (bought at Mystras). c. (= II 4 b Music, 
Gr. 67) Berlin, Staatl. Mus. 7458. — IG V 1, 225. 
226. 1497 with figs.; Reinach, S., Voyage 
archéologique ... sous la direction de Ph. Le Bas (1888) 
101-102 pl. 108, 2-4; Neugebauer, FiihrerBerlin I 
87. - 6th cent. B.C.? 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 


i. Orthia (235-239 are all from the sanctuary of 

Artemis Orthia) 

235. Krater fr., Laconian Geometric. Sparta 
Mus. - Droop, J. P., in Dawkins, Orthia 63 figs. 
37d. 38z, a; Lane 111 pl. 23f; Coldstream, GGP 218 
pl. 46p; Tolle 49 no. 117. - LG. - Dancing women 
joining hands. 

236. Fr., Laconian Geometric. Sparta Mus. — 
Droop, 0.c. 235, pl. 37h; Tölle 49 no. 118. - LG. 
— À solo dancer with outstretched arms. 

237. Lead figurine. Sparta Mus. (?). — Wace, 
A. J. B., in Dawkins, Orthia 262 pl. 183, 25. — 7th 
cent. B.C. (for the chronology, see also Board- 
man, J., «Artemis Orthia and chronology», BSA 
58 [1963] 1-7). - Padded dancer. - See also Boss, 
M., Lakonische Votivgaben aus Blei (2000). 

238. (= Il 4 c Music, Gr. 171) Bronze statuette. 
Athens, NM X 15890. From Sparta, Sanctuary 
of Artemis Orthia. - Lamb, W., BSA (1926/27) 
101 no. 16 pl. 12; Herforth-Koch, M., Archaische 
Bronzeplastik Lakoniens (1986) 88 K 34 pl. 4, 9; 
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Dons des Muses, 0.c. 73, no. 112. — 6th cent. B.C. 
— Female figure, wearing wreath and a long Doric 
peplos, plays cymbals. 

239. Cup fr., Laconian bf. Sparta Mus. — Lane 
pl. 39a. 40; Seeberg 1, 65-67; Stibbe 221-222 no. 
64 pl. 26, 7: Manner of the Naukratis P.; Pipili, 
Laclc 65 ff. no. 179 fig. 95. — 575-570 B.C. - Un- 
der the handle, a bearded mantle-clad man, look- 
ing back to an obscene group (a fat man, wearing 
a mantle about his shoulders and a nude fat woman 
[?]). Further on the r. two dancing figures with 
caps on their buttocks, probably men dressed like 
women (see Webster 129. 130). At the 1. side of the 
handle, a hairy phallic man moves to the 1., to an- 
other group of padded dancers of whom only one 
is preserved; dots under his buttocks indicate his 
frightened condition. For padded dancers on La- 
conian vases of the 6th cent. B.C. see Lane 160-161; 
Seeberg 1, 65 ff.; Pipili, LacIc 71 ff. nos. 204-210; 
for padded dancers and Dionysos see 307. 

Also probably related to dance are several types 
of terracotta masks found by the thousands in the 
sanctuary of Orthia and dating from the 7th, but 
mainly from the 6th cent. B.C. onwards (Dickins, 
in Dawkins, Orthia 163 ff. pl. 47-62). They were 
probably votive copies of the original masks 
(Dickins, 0.c. 175) or moulds on which linen masks 
were made (Webster 130; see also Carter, J. B., 
AJA 91 [1987] 356 who suggests that they were 
probably worn or held in front of the face by the 
performer). Several types of these masks are prob- 
ably connected with the BoevArAtytorat of Hesych.: 
où aloypà mpocwreia meprriémevor yuvarxeta xal 
buvouc &dovtec; cf. 230. They have been related 
to choral performances in honor of the goddess, 
probably executed by ephebes (Parker 152). For a 
different interpretation of the masks see Carter, J. 
B., «Masks and poetry in Early Sparta», in 
Hägg/Marinatos, EarlyGCP 89-98. For the role of 
these masks in the Spartan agoge, see Vernant, J.- 
P., «Une divinité des marges: Artemis Orthia», in 
Recherches sur les cultes grecs et POccident 2, Cahiers 
du Centre Jean Bérard 9 (1984) 13-27. See also 
Pickard-Cambridge, DTC? 167; Calame, Choeurs 
303; Vernant, J.-P., Figures, idoles, masques (1990) 
206; Lonsdale, Dance 170. 


ii. Artemis Hemera/Hemerasia at Lousoi 

240. Female figurine, terracotta. Athens, NM 
19811. From the sanctuary of Artemis at Lousoi. — 
Reichel, W./Wilhelm, A., «Das Heiligtum der 
Artemis zu Lusoi», OeJh 4 (1901) 40 fig. 33; Jost, 
Arcadie 421. - Late 6th cent. B.C. — Female figure 
from a group of circular dancers. 
iii. Corinth 

241. Corinthian «Frauenfest» vases (catalogue 
with bibl. in Amyx, CVP 228 ff.; 653-657) repre- 
senting rows of dancing women, either by them- 
selves, or together with other women holding 
offering trays, spinning women, female figures 
holding infants, young girls, padded dancers, mu- 
Sicians, male figures in banqueting scenes, etc. 


These scenes can be generic in character, but they 
might also be connected with the cult of Artemis, 
who was a kourotrophos goddess especially wor- 
shipped at Corinth (theme of Potnia), and her cult 
involved not only «decent» dances but also dances 
including orgiastic elements. See Jucker 47-61. 
For further bibl. Amyx, CVP 653 n. 78; cf. also 
Callipolitis-Feytmans; Hadzisteliou Price, T., 
Kourotrophos. Cults and Representation of the Greek 
Nursing Deities (1978) 143. 207; Lonsdale, Dance 
12-16; Pemberton, E., «Wine, Women and Song: 
Gender Roles in Corinthian Cult», Kernos 13 
(2000) 85-106 (esp. 95-96). 


2. Dances for Artemis in Attica 

Evidence of choruses for Artemis in Attica is 
mainly from her sanctuaries in Brauron and 
Mounichia and is therefore related to the rite ofthe 
Arkteia. The literary sources give no information 
about choral performances, but the iconographic 
documents fill the gap and testify to the perform- 
ance of dances by prepubescent Athenian girls who 
served the goddess as arktoi. The dancing scenes 
come mainly from krateriskoi — a ritual vessel 
closely related to the cult of Artemis. The dances 
are often performed near an altar, by naked or 
clothed dancers, who sometimes hold krotala or 
torches. On vases related to marriage and marital 
life (245. 246. 248. 249) dancing scenes are also 
depicted which were probably part of the festivi- 
ties in honour of the goddess, marking the final 
stages of the Arkteia (Kahil 7, 403-404). Apart 
from their expiatory character, the rituals of the 
Arkteia, with playful features and mimetic ele- 
ments, were intended to transform the wild, un- 
tamed girls into marriageable parthenoi, and even- 
tually to tamed gynaikes/wives of citizens, a 
conversion vital for the civilized community 
(Calame, Choeurs 187-188. 411-420; Sourvinou- 
Inwood 1, 66; Sourvinou-Inwood 2, 50; Lonsdale, 
Dance 171 f£.; cf. ThesCRA II 3 c Initiation). In this 
context, the group dances ofthe Arkteia can be un- 
derstood as part of an educational process necessary 
for the socialization and acculturation of young 
creatures, aiming, in this case, towards marriage 
(cf. Plat. nom. 672e-673d). Finally, there are also 
two uncertain references to the execution of dances 
by youths (pyrrhichistai, 243) and maidens (242) in 
honor of Artemis Tauropolos, closely associated 
with the Brauronia (cf. Eur. Iph. A. 1446 ff). 


BIBLIOGRAPHY: Bron, Ch., «The Sword Dance for 
Artemis», GettyMus] 24 (1996) 69-83; Brulé, Fille (1987) 179 
ff; Brulé, P., «Retour à Brauron: repentirs, avancées, 
mises au point», DHA 16, 2 (1990) 61-90; Calame, Choeurs 
(1977) 186-188; Hamilton, R., « Alkman and the Athenian 
arkteia», Hesperia 58 (1989) 449-472; Ghali-Kahil, L., 
« Quelques vases du sanctuaire d’Artémis à Brauron», AntK 
Beiheft 1 (1963) 5-29 (= Kahil 1); G.-Kahil, L., «Autour de 
l’Artémis attique», AntK 8 (1965) 20-33 (= Kahil 2); Kahil, 
L., «L’Artémis de Brauron: rites et mystére», AntK 20 (1977) 
86-98 (= Kahil 3); Kahil, L., «La déesse Artémis: mytholo- 
gie et iconographie», in Coldstream, J. N./Colledge, M. A. 
R. (eds.), Greece and Italy in the Classical World (1979) 73-87 
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(= Kahil 4); Kahil, L., «Le cratérisque d’Artémis et le Brau- 
ronion de l’Acropole», Hesperia 50 (1981) 253-263 (= Kahil 
5); Kahil, L. «Mythological repertoire of Brauron», in Moon 
(ed.), AGAI (1983) (= Kahil 6); Kahil, L., « Quelques exem- 
ples de vases de mariage è Brauron», in ‘Emawos I. K. 
ÎTaraënunroiov (1997) 379-404 (= Kahil 7); Kondis, I. D., 
«’Apreus Bpavpewovia», ArchDelt 22 A (1967) 156-206; 
Lloyd-Jones, H., « Artemis and Iphigeneia», JHS 103 (1983) 
87-102; Lonsdale, Dance (1993) 171-193; Nearebout, F. G., 
Attractive Performances. Ancient Greek Dance: Three Prelimi- 
nary Studies. (1997) 133-134; Palaiokrassa, L., To teed ty¢ 
Aptéudos Movvizias (1991); Sale, W. M., «The Temple 
legends of the Arkteia», RAM (1975) 265-284; Scanlon, T. 
F., «Race or Chase at the Artkeia of Attica», Nikephoros 3 
(1990) 73-120; Shapiro, Art and Cult (1989) 64-66; Simon, 
Festivals (1983) 83-88; Sourvinou-Inwood, C., Studies in 
Girl’s Transitions. Aspects of the Arkteia and Age Representa- 
tion in Attic Iconography (1988) 231-244 (= Sourvinou-Inwood 
1); Sourvinou-Inwood, C., «Lire l’Arkteia - Lire les images, 
les textes, l’animalité», DHA 16, 2 (1990) 45-60 (Sourvinou- 
Inwood 2); Sourvinou-Inwood, C., «Ancient Rites and 
Modern Constructs: On the Brauronian Bears Again», 
BICS 37 (1990) 1-14 (= Sourvinou-Inwood 3). 


LITERARY SOURCES 
Tauropolia 

242. Men. Epit. 477-478. - Habrotonon, a fe- 
male harpist, says that during the Tauropolia, she 
«played for some young girls, and shared their 
dances» ([önod au]veraulov) (transl. W. G. Arnott, 
LCL, slightly modified). For the correction 
cuvérartov, see Gomme, A. W./Sandbach, F. H., 
Menander. A Commentary (1983) 332-333. 


EPIGRAPHICAL SOURCES 

243. SEG 34 (1984) 103 (350-300 B.C.). - Hon- 
orary decree of the deme of Halai Araphenides for 
a choregos of pyrrhichistai who had very probably 
taken part in the contest at the Tauropolia. Cf. 
252. 268-270. 272. 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 
Arkteia 

244. (cf. II 3 c Initiation 253*) Krateriskoi 
found in different places in Attica, such as at the 
sanctuary of Artemis at Brauron, on the Acropo- 
lis, at the sanctuary of Artemis Aristoboule and at 
the sanctuary of Artemis Mounichia may depict 
either running or dancing girls, performing rites 
for Artemis. See bibl. for further details, especial- 
ly Kahil, Hamilton, and Scanlon. 

245.* Bowl or pyxis fr., Attic bf. Brauron 
Mus. 527 (A 3). From the heroon of Iphigeneïa. — 
Kahil 1, 6-7 pl. 1, 4; Kahil 2, 27 ff.; Kahil 6, 238 
pl. 15, 11. — c. 560 B.C. — A ritual dancing scene: 
from l. to r., a woman facing an aulos-player, then 
a second aulos-player to the r. facing three women 
who dance joining their hands. 

246. Epinetron fr., Attic bf. Brauron Mus. 695 
(A 23). From the heroon of Iphigeneia. - Kahil 1, 
13 pl. 5, 3. - Beginning of sth cent. B.C. - Two 
dancing women, facing one another. 

247.* Plate, fr., Attic rf. Brauron Mus. 721 (A 
43). From Brauron, heroon of Iphigeneia. — Kahil 
1, 20-21 pl. 12; Kahil 6, 240 pl. 15, 14. — c. 430-420 





B.C. - A female acrobatic dancer, wearing a biki- 
ni and holding a pair of krotala in each hand, pre- 
pares herself for a performance. In front of her, a 
second woman. 

248.* Fr. of pyxis lid, Attic rf? Brauron Mus. 
276 (Aso). From Brauron. — Kahil 1, 24 pl. 13, 6; 
Kahil 2, 27 ff. — 3rd quarter of sth cent. B.C. - A 
group of women holding torches in each hand and 
dancing to the r., to the accompaniment of a seat- 
ed female double aulos player. 

249. Lebes gamikos frr., Attic rf. (with the 
technique of added clay). Brauron Mus. 502a, b. 
From Brauron. — Kahil 6, 238-239 fig. 15.12; Kahil 
7, 390-404 figs. 20-21. 28-31. ~ Mid 4th cent. 
B.C. - 502a: a girl dances beside a thymiaterion, 
to the accompaniment of a female lyre player; 
502b: two other girls facing one another dance 
round a tripod. According to Kahil 7, 403-404, 
the scene depicted on this vase is related to rituals 
that follow those depicted on the krateriskoi; these 
rituals are associated with the final phases of the 
rite of the Arkteia, when the girls are ready for the 
next rite of passage, i.e. marriage. 

250. (= II 3 c Initiation 256b*, = LIMC II 
Artemis 723a*) Statuette, terracotta. Athens, NM 
Kar 1112. From Corfu. — Beginning of sth cent. 
B.C. - Artemis; on its lower part, in relief, a 
young dancing girl with raised arms. Probably a 
dancing arktos. Cf. also Lechat, H., BCH 15 (1891) 
68-71 nos. 68. 69. 


3. Dances for Artemis in Asia Minor 

Choral rituals for Artemis in Asia Minor were 
executed mainly by female groups, although boys 
were not absent, since Artemis, as a kourotrophic 
goddess, protects every young living being. The 
best documented dancing rituals are those of Eph- 
esus. The mythical aition for the Ephesian dances 
can be found in the complex dancing ritual per- 
formed by the Amazons (war-dance, cyclic chorus 
around the statue of the goddess, related to the 
foundation of the sanctuary, 252. Cf. also the fe- 
male dances related to the erection of the statue of 
Artemis Leukophryne, 258; Calame, Choruses 
93-94). The literary evidence presents the dances 
in honor of Artemis in Ephesus as lascivious and 
indecent; they are thus inscribed in the group of 
dances with orgiastic elements that we find in the 
cult of Artemis in the Peloponnese. These dances 
are described as very vivid, rhythmically accentu- 
ated by the sound of percussion instruments, 
which, together with the multistringed instru- 
ments, are related mostly to female players. The 
shield dances could be executed in the context of 
an initiation festival and were related to the 
kourotrophia; the noise produced by the clashing 
of arms was believed to have an apotropaic func- 
tion. The importance of dances in the cults of 
Ephesian Artemis is also suggested by the presence 
of temple ministers, probably connected with 
dancing rituals and sacrifices, in the Ephesian 
Artemision. Some of the dances for Artemis had 
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an obligatory character and the omission of their 
execution, which must be understood as an inter- 
ruption of the continuity in ritual and consequent- 
ly a rupture in the civilized life of the communi- 
ty, provoked punishment by the goddess. 


BIBLIOGRAPHY: Calame, Choeurs 178-185; Picard, 
Ch.; Ephèse et Claros, Recherches sur les sanctuaires et les cultes 
de l’Ionie du Nord (1922). 


LITERARY SOURCES 

251. Autocrates, CAF I fr. 1 p. 806 (Ail. nat. 
12, 9). - « And Autocrates in his Tympanistae: ‘As 
sweet maidens, daughters of Lydia dance 
(mattovow) and lightly leap and clap their hands 
in the temple of Artemis the Fair of Ephesus, now 
sinking down upon their haunches and again 
springing up, like the hopping wagtail.’» (transl. 
A. F. Scholfield, LCL). Cf. Aristoph. Nub. 
598-600; Calame, Choeurs 178 f. 

252. Kall. h. 3, 238-247. — «For thee, too, the 
Amazons, whose mind is set on war, in Ephesus 
beside the sea established an image beneath an oak 
trunk, and Hippo (the queen of the Amazons, who 
founded the temple of Artemis at Ephesus) per- 
formed a holy rite for thee, and they themselves, 
O Upis Queen, around the image danced a war- 
dance (movAw apyyoavto) — first in shields and in 
armour, and again in a circle arraying a spacious 
choir. And the loud pipes thereto piped shrill ac- 
companiment, that they might foot the dance to- 
gether ... And they with their feet beat loudly (at 
dE mödescıv odia xarexpordAiCov) and therewith 
their quivers rattle». — Ibidem 266-268. - «Nor let 
any shun the yearly dance (undé yopòv pebyetv 
éviavotov); for not tearless to Hippo was her 
refusal to dance around the altar» (transl. A. W. 
Mair, LCL). Picard, Ch., «L’Ephésia, les Ama- 
zones et les abeilles», REA 42 (1940) 270-284. 

253. Diogenes Ath., TrGF I? 45 F 1 (Athen. 
14, 636a-b). — «And I hear that the Lydian and 
Bactrian maidens dwelling beside the Halys river 
worship the goddess of Tmolus, Artemis, in her 
laurel-shaded grove while they, ‘mid plucking of 
triangles and pectides, thrum the magadis in 
responsive twanging, where also the aulos, in 
Persian fashion, joins its welcome concord to the 
chorus.» (transl. C. B. Gulick, LCL). 

254. Dicaearchus fr. 6o Wehrli (Athen. 14, 
636c-d). — «They were a certain kind of instru- 
ment which were once extraordinarily popular for 
women to dance and sing to, and whenever one 
rattled them with the fingers they produced a 
ringing sound; this is shown, he says, in the song 
to Artemis which begins: O Artemis, for thee my 
heart impels me to weave a delectable hymn in- 
spired of the gods... On, then, with bronze- 
cheeked castanets (crembala) shining like gold, in 
your hands.» (transl. C. B. Gulick, LCL). 
255.Strab. 13, 4, 5 p. 626. - « Within forty sta- 
dia from the city one comes to Gygaea, which is 
mentioned by the poet, the name of which was 
later changed to Coloë, where is the temple of 


Coloënian Artemis, which is characterised by 
great holiness. They say that at the festivals here 
the baskets dance (yopebetv toc xaAdBovc — see 
also n. 1 in the Loeb edition), though I do not 
know why in the world they talk marvels rather 
than tell the truth» (transl. H. L. Jones, LCL). On 
these dances, see Cook, Zeus III 989 ff. (Floating 
Islands). 

256. Theodotus Ancyranus in RhM 60 (1905) 
160. - When the bathing of the xoana of Artemis 
and Athena in Ankyra takes place near the lake, 
women with untied hair like maenads beat the 
ground ... to the accompaniment of auloi and 
cymbals. Nilsson, Feste 256; Latte 102. 


EPIGRAPHICAL SOURCES 

257. BMusInscr III 2, 481, 374-376 and p. 85 
(A.D. 104). - The akrobatai were among the infe- 
rior temple-ministers of the Artemision in Ephes- 
us, 20 in number: according to their reward (they 
receive 15 denarii in doles of 13 1/2 asses (= 3/4 
denarius per man). Cf. Hesych. s.v. &xpoßaraı 
who connects them to the sacrificial rituals in hon- 
or of Artemis. See also Picard 255-257. 

258. LSAM 33 A 28-29 (1st half of and cent. 
B.C.). - Ceremonies celebrated on the occasion of 
the installation of the statue of Artemis Leuc- 
ophryene. Choruses of girls sing hymns in honor 
of the goddess (cuvteAcitw òè ó vewxópoç xat 
xopobs mapbévov diBouoéiv buvouc eig “Aoteuty 
Asvxoppunvhv). See also Calame, Choeurs 183-185. 

259. FDelphes III 4, 476 Bb 1 ff. (end of and or 
beginning of 3rd cent. A.D.); Stephanis, o.c. 175, 
no. 480. — Agonistic inscription recording the vic- 
tories of an aulete who won at the Artemisia of 
Ephesos as choraules (aulete of a chorus). 


4. Other dances for Artemis 

The rest of the evidence for dances in honor of 
Artemis mainly concerns the islands, Delos, 
Samos, Euboia, Lesbos, and Sicily. The dances 
for Artemis on Delos, performed mainly by the 
Deliades, are related to the sacrificial ritual and re- 
veal the close relationship between the twin Delian 
gods in their insular sanctuary (Shapiro, Art and 
Cult 66); dances around the altar in honor of 
Artemis are also recorded in the plays of Euripi- 
des and represented in the iconography (274). In 
Samos, an historical event took the part of the usu- 
al aetiological myth for the foundation of a ritual 
with choruses performed by boys and girls (273). 
These dances, related to initiatory rites, are offered 
to the goddess as thanksgiving rituals for rescue 
from symbolic and real dangers (Calame, Choeurs 
186). In Euboia there is interesting evidence con- 
cerning contests of pyrrhic dances in honor of 
Artemis Agrotera and Amarysia (268-269; cf. 
243) and iconographical evidence testifies to the 
performance of weapon dances beside the altar of 
the goddess by female dancers (272; cf. 252); these 
dances might have an apotropaic function and 
could be associated with fertility, motherhood and 
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child-rearing (Lonsdale, Dance 137 ff.). In Sicily, a 
«peculiar» dance named Ionic was performed in 
honor of Artemis Chitonea to the accompaniment 
of aulos music. There is also evidence for the per- 
formance of «indecent» dances in honor of the 
goddess in Italy, which must in part derive from 
the mother cities of the colonists (266-267. 273; 
Pickard-Cambridge, DTC? 165). 


a. Dance for Artemis in Delos 
LITERARY SOURCES 

260. = 145) H. Hom. Ap. 146-160. 

261. Eur. Hec. 462-464. — The chorus of cap- 
tive Trojan women wonders whether they shall 
join the Deliades to give praise in honor of 
Artemis. See Papadopoulou, Z. D., "Aotegin 
pirdpuodnos. H béon tng movotxns nat twr yoowy 
roue Aëfouc xar tig Aatpeies ns AnAov (PhD 
1998, to appear) 302 ff. 


EPIGRAPHICAL SOURCES 

262. IG XI 2, 145, 34 (302 B.C.), etc. - Ex- 
penses for a female chorus in honor of Artemis and 
Britomartis. Bruneau, Cultes 198-201; Papado- 
poulou, o.c. 261, 262-264. 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 

263. Amphora, Cycladic. Delos Mus. B 4208. 
From the Artemision of Delos. - EADélos XV 87 
no. 6 pls. 43. 66; Calame, Choeurs 204. — 8th. cent. 
B.C. - A row of dancing women joining hands. 


b. Dances in Samos, Euboia, Mytilene, 
Italy 
LITERARY SOURCES 
264. Hdt. 3, 48. — (Periander, the tyrant of 
Corinth, sent 300 children from Corcyra to Aly- 
attes in Sardes to be castrated.) «When the Sami- 
ans heard why the boys were brought, first they 
bade them take sanctuary in the temple of 
Artemis ...; and when the Corinthians tried to 
starve the boys out, the Samians made a festival 
which they still celebrate in the same fashion; as 
long as the boys took refuge, nightly dances of 
youths and maidens were ordained (lotacav 
yopobc) to which it was made a custom to bring 
cakes of sesame and honey, that the Corcyraean 
boys might snatch these and so be fed.» (transl. A. 
D. Godley, LCL). Calame, Choeurs 185-186. 
265. Athen. 14, 629e. - Among the Syracusans 
there was a dance peculiar to the worship of 
Artemis Chitonea, also an aulos-melody. — Cf. Pol- 
lux 4, 103: the people of Sicily performed a dance 
called Jonikon, and Steph. Byz. for the melos 
played with aulos in honor of Artemis Chitone. Cf. 
also Kall. h. 3, 225-226; Schol. Kall. h. 1, 77b; 
Kondis, I. D., ArchDelt 22 A (1967) 161. 184 ff. for 
the association of Artemis Chitone with Artemis 
Brauronia. Cf. Nilsson, Feste 242. See also Lawler, 
L., «"Opynou "Iovımn», TAPhA 74 (1943) 60-71. 
266. Schol. Theokr. ed. Wendel p. 2. - A ko- 
mos of boukoliastai occured during the festival of 


Artemis Lyaia at Syracuse. There was a kind of 
contest between the revellers; the defeated went 
round the villages to collect food, singing jocular 
songs, ending in good wishes. Pickard-Cambridge, 
DTC? 155 ff. 296; Sifakis, G. M., Parabasis and An- 
imal Choruses. A Contribution to the History of Attic 
Comedy (1971) 81-82; Reichert-Südbeck, P., Kulte 
von Korinth und Syrakus (2000). 

267. Dances in honour of Artemis Korythalia 
in Italy, see 225. 


EPIGRAPHICAL SOURCES 

For armed dances in general see Section III.F. 

268. IG XII 9, 191, 58 (ist quarter of 4th cent. 
B.C.). — Reference to pyrrhichistai in honor of 
Artemis Amarysia. 

269. IG XII 9, 1190 (3rd cent. B.C.). — Refer- 
ence to a prize for a pyrrhiche contest in honor of 
Parthenos Agrotera in Histiaia. 

270. IG XII 9, 236, 45-46; 237, 22-23 (2nd 
cent. B.C.). — Proclamation of the honors during 
the contest of pyrrhiche at the Artemisia (Artemis 
Amarysia). Cf. Ringwood, I., «Local Festivals of 
Euboea, chiefly from Inscriptional Evidence», 
AJA 33 (1929) 385-392. 

271. (= 214) IG XII 2, 484, 19 (Mytilene, Im- 
perial period). — Reference to a leader of a chorus 
in honor of Artemis and Apollo Maloeis. 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 

272.* (= LIMC II Artemis 113*) Pyxis, Attic 
rf. Naples, Mus. Naz. 81908 (H 3010). — c. 440 
B.C. — Armed dance: a female dancer of pyrrhiche 
dances in front of Artemis’ statue, by an altar. See 
also Lonsdale, Dance 145-147, and Section III.F.8. 

273.* (= LIMC I Apollon 1074, Artemis 
1363*, VI Leto 33, VIII Tityos 8) Caeretan hy- 
dria. Paris, Louvre Cp 10227. - Hemelrijk, J. M., 
Caeretan Hydriae (1984) 25 no. 12 pl. 57-60. 140 
figs. 11-13. 50. 55. 58. — 530-510 B.C. - Apollo and 
Artemis kill Tityos, Leto runs to the r. On the 
shoulder, four women and five men dancing kor- 
dax (?). Devambez, P., MonPiot 40 (1944) 43 f., 
connects the representation with rituals performed 
in honor of Artemis in Asia Minor. 


c. Other dances 
ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 

274. (= LIMC IT Artemis 1037* with bibl.) Sil- 
ver plaque fr. (decorating a kalathos). Bologna, 
Mus. Civ. Ori 45. — Hellenistic. - Offering to 
Artemis accompanied by dance: A woman places 
a basket with offerings on a tripod in front of an 
Artemis statue. On the Il. of the woman and on 
the r. of the statue, two pairs of women in con- 
versation. Further on the r., a female dancer. 

275. (= LIMC II Artemis 706*) Eye-cup, Attic 
bf. Berkeley, Univ. of California 8/40. - CVA 1 pl. 
17, 2. — 3rd quarter of 6th cent. B.C. — Four-winged 
Artemis flanked by a male dancer and a deer. 


ZOZIE D. PAPADOPOULOU 















D. Athena 
For pyrrhic dances at the Panathenaic festival 


see above, HI.F.5. 


LITERARY SOURCES 
276. Eur. Heraclid. 777-783. — The chorus, in- 
voking Athena, speaks of sacrifices «when the 
young men sing and the music of dancers is heard. 
And on the windy hill the joyful cries of maidens 
ring out to the night-long beating of their feet.» 
The reference is to the Panathenaic festival. 

277. Schol. Aristoph. Nub. 989 describes an 
armed dance to Athena called the Tritogeneia. 
Since Tritogeneia is a standard epithet of Athena 
from Homer on, the author probably has in mind 
the pyrrhic dances at the Panathenaia. Cf. Nub. 
987-989, where the Just Argument complains 
that nowadays the young men who perform the 
pyrrhic at the Panathenaia (presumably naked) 
modestly cover their exposed flesh with their 
shields. 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 
POSSIBLE DEPICTION 

278.* Lekythos, Attic bf. New York, MMA 
31.11.10. — ABV 154, 57: Amasis P.; Para 64. 66; 
Add? 45; Karouzou, S., The Amasis Painter (1956) 
43-44; v. Bothmer, Amasis 185-187 no. 48. - On 
the body, women folding clothes, weaving, spin- 
ning at an upright loom, and weighing wool. On 
the shoulder, a seated goddess, veiled and holding 
a wreath, between two youths. Two more youths 
approach her, one of them turning to look back at 
a group of four dancing women. A second group 
of four dancing women, on the other side of 
the handle, moves rapidly to the r. According to 
Karouzou, the dance celebrates the weaving of the 
Panathenaic peplos for Athena, dedicated on the 
body of the vase. An alternative interpretation 
would associate this dance with that on the shoul- 
der of the Amasis P.’s companion lekythos (above, 
111) and see this one also as a wedding dance, per- 
haps celebrating the weaving of the wedding dress 
(Lonsdale, Dance 217). 

279. Miniature Panathenaic amphora, Attic bf. 
St. Petersburg, Hermitage St. 2213. - ABV 661, 
15: Bulas group; CRPétersb 1876 pl. 1, 4-5. - B: 
A woman dances to r. She wears a white fillet and 
long flowing garment and has both arms raised up 
and outward. 


E. Demeter 
1. Demeter Kidaria 
LITERARY SOURCES 

280. Athen. 14, 631d. — The kidaris is men- 
tioned as a dance in Arcadia. This is perhaps to 
be associated with the primitive rites in honor of 
Demeter Kidaria at Pheneus in Arcadia, described 
by Paus. 8, 15, 1-3. The priest dons a mask of the 
goddess and strikes the earth with rods to sum- 
mon the Underworld spirits. Cf. Nilsson, Feste 
343-344. 
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2. Kernophoros dance 

281. Athen. 14, 629d. — Among the ‘mad 
dances’ (uavımdeıc) is the kernophoros. This must be 
named for the kernos, the ritual vessel used in the 
cult of Demeter both in Eleusis and in Athens (cf. 
Pollitt, J. J., «Kernoi from the Athenian Agora», 
Hesperia 48 [1977] 205-233). Pollux 4, 103 says that 
in the kernophoros dance they carry likna or es- 
charides. See ThesCRA V 2 b Cult instruments. 


3. Eleusinia 

See ThesCRA II 3 c Initiation, Section IL.A. 

282. Aristoph. Ran. 440-441. — The chorus of 
initiates summons the «holy round dance of the 
goddess. » 

283. Paus. 1, 38, 6-7. — At the kallichoron well, 
the Eleusinian women first danced for the goddess. 


4.Thesmophoria 
ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 

284.* (= LIMC II Bouzyges 1, IV Demeter 
417*) Cup, Attic bf. London, BM 1906.12-15.1. 
From Camirus. - ABV 90, 7: Burgon Group; 
Ashmole, B., JHS 66 (1946) 8-10; Simon, Festivals 
20. — 570-560 B.C. — A: Five women and a boy 
dance at an altar where a priestess holding a liknon 
stands. Demeter sits in a chair, in an attitude of 
mourning. B: Ploughman and sower. Ashmole as- 
sociated the scene on A with the third day of the 
Thesmophoria, called Kalligeneia. 


H. ALAN SHAPIRO 


F. Dionysos 

Dance characterizes Dionysos in his role as god 
of wine and god of drama. In literature and in art 
Dionysos himself may be depicted as dancer (285- 
289. 290), or in the presence of his followers, a 
mythological or mortal thiasos of dancers (291— 
293. 294-299; cf. Burkert 32-36). Descriptions 
and representations of his cult and festivals (300- 
304. 306-309), and of his relationship to the per- 
formance of dithyramb or drama (310-316. 317), 
are recognizable if difficult to interpret. In ancient 
literature the god is called alternatively Bromios 
(287), Iacchos (301), Bacchus (292. 303), or 
Dithyrambos (311, v. 15; Athen. 11, 465a) and in 
each of these manifestations dance is present. 
Though normally not labelled in ancient art, it is 
the god’s attributes (e.g. kantharos) and his prox- 
imity to dancing followers or worshippers, either 
as a standing (295), seated (297. 299), reclining 
(306), or riding (309) figure, that ensures his iden- 
tity. The satyrs (or silens), and maenads (or bakchai, 
thyiades, nymphs) who often dance in his company 
(e.g. 298-299), as well as the costumed or nude 
human revellers (komasts or ‘padded dancers’) 
present on some Greek vases (295. 307), merge 
through iconography the realms of myth, cult, and 
drama (Henrichs 1; Seeberg). A comparison from 
literature can be made with Euripides’ Bacchae, 
where the cult following (thiasos) of Dionysos is 








































































































332 4.b. DANCE/DANSE/TANZ/DANZA 


made up of the dramatic chorus itself. Many Greek 
vases are thought to portray extracts from dramat- 
ic performances, including dithyramb, tragedy, 
comedy, and satyr-play (Trendall/Webster; 
Green/Handley), as well as references to specific 
festivals held in the god’s honour, as seen on 
the so-called ‘Lenaia vases’ (e.g. 308; Pickard- 
Cambridge, Festivals? 30-35; Carpenter 2, 80-82). 
In most cases, however, modern interpretations are 
highly speculative and much debated, and extreme 
caution should be used in attempting to match 
iconography and text in order to explain dramatic 
origins, to recreate actual cult practices, or to iden- 
tify the Dionysia festivals held in ancient Athens 
(Naerebout 174-253; Carpenter 2, 70-84; Smith). 

The vocabulary of Dionysian dance is somewhat 
diverse. In Greek literature the expected use of or- 
chesis and choros defines dances associated with the 
god (e.g. 286. 302. 304), or may be substituted by 
Pompe (procession) (cf. 298) or komos (revel) (292), 
also implying dance in the Dionysian context (cf. 
Parke, Festivals 125-128; Simon, Festivals 98-99). A 
thiasos (group of cult followers) can be assumed to 
be dancing at times (304-305), and the dithyramb 
(choral ode to honour Dionysos) itself to be accom- 
panied by dance (289. 310). Lukian lists three 
named dances associated with the god (304. 316): 
the kordax (dance of comedy), the sikinnis (satyric 
dance), and the emmeleia (dance oftragedy) (cf. 292; 
Lawler 2). Although the poses, gestures, and forms 
of these dances are impossible to reproduce (Naere- 
bout 226-240), ancient descriptions enable an un- 
derstanding of the general style of each, from the 
vulgar and lewd kordax to the more dignified em- 
meleia (e.g. Athen. 14, 631d; Lonsdale 44-110). An- 
cient art confirms a similar discrepancy in dance 
styles associated with Dionysos, from the orgiastic 
or ecstatic (e.g. 290.299), unruly or drunken (295), 
to practised and seemingly more formal solo or 
group routines (317). Playful satyrs and overindul- 
gent komasts, who hold or transport wine while 
dancing in the god’s company, may be considered 
servants of the god and, in some instances, them- 
selves intoxicated by wine (Greifenhagen; Carpen- 
ter 1, 15-19; Lissarrague). The maenads or nymphs, 
dancing in many scenes, throw their heads back in 
a gesture of extreme ecstasy or divine possession 
(Seaford 1, 36-37; Hedreen 2; Carpenter 2, 52-69). 
Regardless of character or style, the dancers who ac- 
company the god, be they mortal or divine, cultic, 
mythic or dramatic, are an inextricable component 
of the world of Dionysos. 


BIBLIOGRAPHY: Bérard, C., et al. (eds.), A City of 
Images (1989) 131-149; Burkert, Mystery Cults (1997); Car- 
penter, T. H., Dionysian Imagery in Archaic Greek Art (1986) 
(= Carpenter 1); Carpenter, T. H., Dionysian Imagery in 
Fifth-Century Athens (1997) (= Carpenter 2); Carpenter, T. 
H./Faraone, C. A. (eds.), Masks of Dionysus (1993); Cole, 
S. G., «Procession and Celebration at the Dionysia», in 
Scodel, R. (ed.), Theatre and Society in the Classical World 
(1993) 25-38; Delavaud-Roux, M.-H., «L’énigme des 
danseurs barbus au parasol», RA (1995) 227-263; Green, 
R./Handley, E., Images of the Greek Theatre (1995); Greifen- 


hagen, A., Eine attische schwarzfigurige Vasengattung und die 
Darstellung des Komos im 6. Jh. (1927); Hedreen, G. M., 
Silens in Attic Black-figure Vase-painting (1992) (= Hedreen ı); 
idem, «Silens, Nymphs and Maenads», JHS 114 (1994) 47-69 
(= Hedreen 2); Henrichs, A., «Myth Visualized: Dionysos 
and His Circle in Sixth-Century Attic Vase-Painting», in 
Papers on the Amasis Painter and His World (1987) 92-124 
(= Henrichs 1); idem, «Why Should I Dance? : Choral Self- 
Referentiality in Greek Tragedy», Arion (1995) 56-111 
(= Henrichs 2); Isler-Kerényi, C., «Dickbäuche, Komasten, 
dionysische Tanzer?», in AGRP Copenhagen (1988) 
269-277; eadem, «Frauen um Dionysos vom 7. Jh. bis um 
540 v. Chr.», AA (1999) 553-566; Lawler, L. B., « The Mae- 
nads: A Contribution to the Study ofthe Dance in Ancient 
Greece», MAAR 6 (1927) 69-112 (= Lawler 1); Lawler, L. 
B., The Dance in Ancient Greece (1964) 74-92 (= Lawler 2); 
Lissarrague, F., Un flot d'images. Une esthétique du banquet grec 
(1987); Lonsdale, Dance (1993) 76-110; MacDowell, D. M., 
Demosthenes, Against Meidias (1990) 229-235. 270-271; 
Naerebout, F. G., Attractive Performances: Ancient Greek 
Dance. Three Preliminary Studies (1997) 122-131 (with previ- 
ous bibl.); Nilsson, Mysteries (1957); Pickard-Cambridge, 
DTC? (1962); idem, Festivals? (1962, 1988) 232-262; Rossi, 
L. E., «Il ‘Ciclope’ di Euripide come xépog ‘mancato’ », 
Maia 23 (1971) 10-38; Seaford, R., Euripides Bacchae (1996) 
(= Seaford 1); Seaford, R., Reciprocity and Ritual: Homer 
and Tragedy in the Developing City-State (1994) 235-280 
(= Seaford 2); Seeberg, A., «From Padded Dancers to 
Comedy», in Stage Directions — Essays in Ancient Drama in 
Honour of E. W. Handley (1995) 1-12; Segal, C., Dionysiac 
Poetics and Euripides Bacchae (1982) 242-247; Simon, Festivals 
(1983) 89-104; Smith, T. J., in Bell, S. /Davies, G. (eds.), 
Games and Festivals in Classical Antiquity (2004) 9-23; Tren- 
dall/Webster, Illustrations (1971); Webster, T. B. L., Greek 
Theatre Production (19707); idem, The Greek Chorus (1970); 
Wiles, D., Tragedy in Athens: Performance Space and Theatri- 
cal Meaning (1997) 87-113. 


1. Dionysos as dancer 
LITERARY SOURCES 

285. Soph. Oid. K. 678-680. — (The chorus is 
speaking) «Here the reveller Dionysos ever walks 
the ground, companion of the nymphs that nursed 
him.» (transl. R. Jebb). 

286. Aristoph. Ran. 1211-1213. — (Euripides 
speaks this prologue during his contest with 
Aeschylus.) «Bacchus, who, clad in fawnskins, 
leaps and bounds, with torch and thyrsus in the 
choral dance along Parnassus.» (transl. B. B. 
Rogers). On these lines see Dover, K., Aristophanes 
Frogs (1993) 340. 

287. Aristoph. Thesm. 990-995. — (The chorus 
embarks on «their great ceremonial worship of 
dance and song»; Rogers, B. B., Aristophanes II 
[1924] 215.) «Oh, Evius, oh, Bromios, oh, thou 
son of Semele, oh, Bacchus, who delightest to 
mingle with the dear choruses of the nymphs up- 
on the mountains, and who repeatest, while danc- 
ing with them, the sacred hymn, Euios, Euios, 
Euios.» (transl. E. O’Neill). 

288. (= 17) Xen. Symp. 9, 4. 

289. Hor. c. 2, 19, 25-29. — «Though called 
fitter for dance and mirth and game, and said to 
be ill-suited for the fight, yet thou didst share in 
war as well as peace.» (transl. C. E. Bennett). As 
a hymn addressed to Bacchus, it is considered in 
some respects a dithyramb: West, D., Horace’s 
Odes II (1998) xvii-xviii; 136-142. 
















ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 

See also above, II.A.1.f for other rare depic- 
tions of Dionysos dancing. 

290.* (= II 4 c Music, Gr. 316, = LIMC III 
Dionysos 151) Stamnos, Attic rf. London, BM E 
439. From Vulci. - ARV? 298, 1643: compared 
with Hephaisteion P.; CVA 3 pl. 19 (174); Carpen- 
ter 2, pl. 9b. — c. 490-470 B.C. - A: Dionysos 
(mainomenos) bearded to |. in barbarian dress and 
animal skin, dancing with two halves of an animal 
in each hand. B: Satyr playing pipes. Cf. LIMC 
III Dionysos 472. 


2. Followers of Dionysos 

See also above, III.F.6. 

291. Eur. Bacch. 130-135. — «Nearby, raving 
Satyrs were fulfilling the rites of the mother god- 
dess, and they joined it to the dances of the bien- 
nial festivals, in which Dionysos rejoices.» (transl. 
T. A. Buckley). — See also Eur. Bacch. 215-220. 

292. Eur. Cycl. 37-40. — Silenus: «Can it be 
that you have the same rhythm to your lively 
dance (ouxividec) as when you revelled (komos) at 
Bacchus’ side to the house of Althaea, swaggering 
in to the music of the lyre?» (transl. D. Kovacs). 
— See also Eur. Cyc. 156. 

293. Lukian. Bacch. 1. - «A few young clod- 
hoppers are with them, dancing the can-can 
(xópðaxæ dpyobuevot) without any clothes on.» 
(transl A. M. Harmon, LCL). - On the kordax 
see Naerebout 140, with previous bibl. 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 

204. Black and red jasper scarab. Boston, 
MFA. — Beazley, J. D., The Lewes House Gems 
(1920) 15 pl. 2; Boardman, AGGems n° 88 pl. 6; 
Boardman, GGFR 181 pl. 304: The Robust Style 
(and quarter of 6th cent. B.C. or later). - Maenad 
and satyr dance; maenad wears chiton, dances l., 
faces r.; frontal satyr with equine feet, dances r., 
holds lyre. 

295. (= LIMC III Dionysos 810) Lekythos, At- 
tic bf. Athens, Kerameikos. From the Kerameikos. 
~ ABV 155, 61: Amasis Painter. — c. 550-540 B.C. 
- Dionysos, bearded and standing r., in chiton and 
himation, with two bearded nude dancing males 
facing him on either side, one holds wine-skin 
over shoulder; behind them two bearded males 
stand with spears, looking on. 

296. (= LIMC II Dionysos 338) Krater, Apu- 
lian rf. Florence, Mus. Arch. 4050. — RVAp I 96, 
225 pl. 33, 3: Rainone P. - c. 380-360 B.C. - 
Dionysos with mitra and wreath, himation fallen 
around hips, boots, seated 1. with wreath in one 
hand and branch in the other; to l., a maenad 
dances on her toes (pirouette?) holding a tam- 
bourine, and to r., a frontal satyr with wreath in 
hair dances with drinking-horn. 

297. (= LIMC IH Dionysos 755) Krater, 
bronze («Derveni Krater»). Thessaloniki, Arch. 
Mus. From Derveni. — Carpenter, T. H., in 
Periplous: Papers on Classical Art and Archaeology 
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Presented to Sir John Boardman (2000) 50-59. — c. 
340 B.C. — Dionysos, beardless and nude, seated 
beside Ariadne, in the presence of dancing mae- 
nads, an ithyphallic satyr, a panther, and a hunter. 

298. (= II 4 a Banquet, Rom. 13, = LIMC II 
Dionysos 858) Relief. Naples, Mus. Naz. 6713. - 
Bieber, SculptHell? 154; cf. Pollitt, J. J., Art in the 
Hellenistic Age (1986) fig. 211. — Early ist cent. 
DC The poet, Ikarios, reclining on kline, is ap- 
proached by Dionysos, bearded and draped, sup- 
ported by satyr; behind Dionysos, a procession of 
satyrs (one holds thyrsos), a maenad, and Silenos 
playing pipes. 

299.* (= LIMC IV Dionysos [in peripheria 
occ.] 103) Bronze pyxis with silver inlay. Algiers, 
Nat. Mus. From Lambesis. — Albertini, E., Mon- 
Piot 31 (1930) 39 pl. 5. - and-3rd cent. A.D. - Seat- 
ed Bacchus, beardless and semi-draped; maenads, 
dancing and playing music, Silenos, and herm of 
Pan. 


3. Cult, worship, and festival 
LITERARY SOURCES 

300. Eur. Bacch. 72-77. - (A choral song of the 
Bacchae, praising mystic initiation.) «Blessed is he 
who, being fortunate and knowing the rites of the 
gods, keeps his life pure and has his soul initiated in- 
to the Bacchicrevels, dancing in inspired frenzy over 
the mountains with holy purifications, and who, 
revering the mysteries of great mother Kybele, 
brandishing the thyrsos, garlanded with ivy, serves 
Dionysos. » (transl. T. A. Buckley). - Segal 70-77. 
— See also Eur. Bacch. 114-119. 195. 1153-1155. 

301. Aristoph. Ran. 324-336. — (This invoca- 
tion of the god is sung by the chorus.) «Iacchos! 
Well beloved in these pastures o indwelling / Iac- 
chos o Iacchos / come to me come with dance 
steps down the meadow /to your worshipping 
companions / with the fruited, the lifebursting, / 
the enmyrtled and enwreathed garland on your 
brows, / and bold-footed stamp out the sprightly 
measure / of the dancing full of graces, / full of 
light and sweet and sacred for your dedicated cho- 
sen ones.» (transl. H. J. Mantinband). On these 
lines see Dover, K., Aristophanic Comedy (1972) 
177-179. 

302. Hdt. 2, 48, 2. —- «The rest of the festival 
of Dionysos is observed by the Egyptians much as 
it is by the Greeks, except for the dances (yopot); 
but in place of the phallus, they have invented the 
use of puppets two feet high moved by strings, the 
male member nodding and nearly as big as the rest 
of the body, which are carried about the villages 
by women; a flute player goes ahead, the women 
follow behind singing of Dionysos.» (transl. A. D. 
Godley, LCL). - For a possible iconographic par~ 
allel see Boardman, J., JHS 78 (1958) 4-12. 

303. Demosth. 21, 52 (Against Meidias). — (In- 
structions are given for a Dionysian harvest festi- 
val of thanksgiving.) «See you forget not Bacchus, 
and joining all in the dances down your broad 
spaced streets, in thanks for the gifts of the season, 
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crown each head with a wreath, while incense reeks 
on the altars.» (transl. J. H. Vince, LCL). - For an 
explanation in relation to Dionysian cult see Mac- 
Dowell 270-271. — See also Demosth. 21, 53. 

304. Lukian. salt. 22. — « As to the Bacchic rites, 
I expect you are not waiting for me to tell you that 
every bit of them was dancing (orchesis). In fact, 
their most typical dances, which are three in num- 
ber, the Kordax, the Sikinnis, and the Emmeleia, 
were invented by the attendants of Dionysos, the 
Satyrs, who named them after themselves, and it 
was to the exercise of this art, they say, that 
Dionysos subdued the Tyrrhenians, the Indians, 
and the Lydians, dancing into subjection with his 
band of revellers (thiasos) a multitude so warlike. » 
(transl. A. M. Harmon, LCL). — For bibl. on these 
named dances see Naerebout 139-141. 


EPIGRAPHICAL SOURCES 

305. Statue base. New York, MMA. From 
Torre Nova. - Vogliano, A., AJA 37 (1933) 
215-231; Cumont, F., AJA 37 (1933) 232-263; 
Alexander, C., AJA 37 (1933) 264-270; Lawler, L. 
B., The Dance in Ancient Greece (1964) 69; Seaford, 
R., CIQ 31 (1981) 259; de Grummond, E., in Gaz- 
da, E. (ed.), The Villa of the Mysteries in Pompeii, 
exhib. Ann Arbor, Kelsey Museum of Archaeo- 
logy and the University of Michigan Museum of 
Art (2000) 77-82; cf. Csapo, E./Slater, W. J., The 
Context of Ancient Drama (1995) 39-52. — c. 150 
A.D. - Lists members of Dionysiac thiasos (speira), 
including the archibassaroi/archibassarai and archi- 
boukoloi. 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 

306. Relief, clay base of altar or perirrhanteri- 
on, Laconian. Sparta, Mus. 6248. From Amyklai 
(sanctuary of Agamemnon and Cassandra). - 
Christou, C., Praktika (1960) pl. 170c; BCH 85 
(1961) fig. 5; Fehr, B., Orientalische und griechische 
Gelage (1971) 118 n° 481; Pipili, LacIc n° 148 fig. 
79. — Late 6th cent. B.C. — Bearded Dionysos, 
wearing himation, reclining on cushion, holding 
phiale and kantharos, with one dancing satyr, and 
one satyr playing pipes. 

307. (= LIMC III Dionysos 49*) Alabastron, 
Cor. bf. Paris, Louvre S 1104. From Italy. - 
Amyx, CVP 110, 2 (top): Related to the La Trobe 
P. - c. 600-590 B.C. - Two friezes: (i) boar hunt; 
(ii) panther hunt, bearded padded dancers (one 
holds lyre) around large bearded head, identified 
as Dionysos. Cf. LIMC III Dionysos 285. — For 
padded dancers see also 239. 

308. (= II 5 Cult images 332*, III 6 c Venera- 
tion 98, = LIMC II Dionysos 33) Stamnos, At- 
tic rf. Naples, Mus. Naz. 81674 (H 2419). From 
Nocera de’ Pagani. - ARV? 1151-1152, 2: Dinos 
P.; Para 457; Add? 336; Boardman, ARFH II fig. 
177; Robertson, M., The Art of Vase-Painting in 
Classical Athens (1992) fig. 246; Csapo/Slater, o.c. 
305, II 7 pl. 20b. - c. 420 B.C. - A: Image of 
Dionysos mounted frontally on pillar, behind 


table with stamnoi; on either side maenads dance 
with torches, thyrsos, tambourine. B: Four mae- 
nads, dancing and playing music. 

309. (= LIMC HI Bacchus 244) Sarcophagus. 
Rome, Mus. Naz. 8566. — SarkRel IV 2, 274-275 
n° 138 pl. 165. — Severan (c. A.D. 200). — Indian 
triumph: Bacchus in a long chiton, with flowing 
mantle, rides in elephant drawn chariot towards a 
group of worshippers making sacrifice, dancing 
and playing music, and a herm of Bacchus. 


4. Dithyramb and drama 
LITERARY SOURCES 

310. Archil., West, IEG I fr. 120. — «Since I 
know how to start off the fair song of lord Diony- 
sus, the dithyramb, when my brain is blitzed with 
wine.» (transl. J. M. Edmonds, LCL) 

311. Pratinas, Page PMG fr. 708 (Athen. 14, 
617c). — « What is this din? What are these dance- 
steps? What outrage has come to the altar of 
Dionysos? Mine, mine is Bromius ...» (transl. A. 
D. Campbell, LCL). - A detailed analysis of the 
‘hyporchema’ is given by Seaford, R., Maia 29-30 
(1977-78) 81-94. 

312. Soph. Ant. 152-154. - (The chorus) «Let 
Bacchus lead the dance, shaking Thebes to trem- 
bling.» (transl. D. Grene/R. A. Lattimore). 

313. Aristoph. Lys. 1279-1284. — «Start the 
chorus dancing, summon all the graces, send a 
shout to Artemis in invocation. Call upon her 
brother, Healer, chorus master, call the blazing 
Bacchus, with his maddened muster (maenads).» — 
See also Aristoph. Thesm. 985-990. 

314. (= 94) Hdt. $, 67. 

315. Verg. georg. 2, 380-384. — «For no other 
crime is it that a goat is slain at every altar, and the 
olden plays enter on the stage; for this the sons of 
Theseus set up prizes for wit in their villages at the 
crossways, and gaily danced in the soft meadows on 
oiled goat-skins. » (transl. H. R. Fairclough, LCL). 
— Mynors, R. A. B., Vergil, Georgics (1990) 150. 

316. Lukian. salt. 26. — «Again, it seems to me 
that when you praise comedy and tragedy, you 
have forgotten that in each of them there is a spe- 
cial form of dance (orchesis); that is to say, the trag- 
ic is the Emmeleia and the comic the Kordax, 
though sometimes a third form, the Sikinnis, is in- 
cluded also.» (transl. A. M. Harmon, LCL). - See 
304 above. 

See also Nonn. Dion. 19, 153-157 with details 
of several dance movements. 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 
317. (= 140) (= LIMC III Dionysos 845*) For 
interpretation see Simon, Festivals 103; Csapo/ 
Slater, 0.c. 305, 57. 
TYLER JO SMITH 


G. Hephaistos 
LITERARY SOURCES 

318. [Xen.] Ath. pol. 3, 4. - Among the many 
responsibilities of the city of Athens [i.e. Ekklesia 
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and Boule] is to settle disputes with the choregoi for 
the Dionysia, Thargelia, Panathenaia, Prometheia, 
and Hephaisteia. It is agreed that the first three all 
had choruses, but some scholars have argued that 
the ‘Old Oligarch’ is in error in including the fes- 
tivals of Hephaistos and Prometheus. See Moore; 
Wilson 35-36. 


H. Hera 

319. Dion. Hal. ant. 1, 21, 2. — Dances of maid- 
ens for Hera at Argos. 

320. Paus. 5, 16, 6. — Sixteen women from Elis 
arrange dances in two choruses at the festival of 
Hera at Olympia. The names of the two dances 
are the Physcoan, after a lover of Dionysos, and the 
Hippodamian. | 

321. Pollux 4, 78. - Mentions the Hierakion as 
a dance for Hera in Argos performed by girls car- 
rying flowers. 


I. Kybele and Sabazios 

322. Anth. Pal. 7, 223. - Epigram for Aristion, 
a dancer with krotala, who used to perform ecstat- 
ic dances for Kybele. 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 

323. (= I 2 b Libation 36, II 3 c Initiation 201, 
II 4 c Music, Gr. 338, = LIMC III Dionysos 869*, 
VII Suppl. Kybele 66*, Sabazios 1) Volute-krater, 
Attic rf. Ferrara, Mus. Naz. 2897 (T 128 VT). - 
ARV? 1052, 25: Group of Polygnotos, undeter- 
mined; Add? 322; Matheson, S. B., Polygnotos and 
Vase Painting in Classical Athens (1995) 278-279: 
Curti P. — 440-430 B.C. — Kybele, with a lion 
perched on her 1. arm, and Sabazios enthroned in 
their temple, approached by a priestess and an 
aulete. Around the rest of the vase, a thiasos of ec- 
statically dancing youths and women, some play- 
ing instruments (tambourine, auloi), others hold- 
ing snakes. 


K. Prometheus 
See above, G, Hephaistos. 


L. Zeus: Kouretes and Korybantes 
LITERARY SOURCES 

324. Eur. Bacch. 121-124. — «O lair of the 
Kouretes and sacred Zeus-begetting haunts of 
Crete, where the triple-helmeted Korybantes in 
the cave invented for me this hide-stretched circle 
[the tympanon]. And in the intense bacchic dance 
they mixed it with the sweet-shouting breath of 
Phrygian pipes, and put it in the hand of mother 
Rhea, a beat for the bacchants’ cries of joy.» 
(transl. R. Seaford). 

325. (= 61) Plat. nom. 7, 796b. - Armed dances 
of the Kouretes on Crete. 

326. Lucr. 2, 629-639. -«... an armed group 
whom the Greeks call the Phrygian Curetes, be- 
cause they sport in arms and leap up streaming with 
blood, in measured tread shaking their awful crests 
with the movement of their heads. They recall the 


Dictaean Curetes who are said once to have con- 
cealed that infant wailing of Jupiter in Crete, when 
boys round a boy in rapid dance, clad in armor, 
clashed bronze upon bronze to a measure, that Sat- 
urn might not catch him and cast him into his jaws 
and plant an everlasting wound in the mother’s 
heart.» (transl. after W. H. D. Rouse, LCL) 

327. Strab. 10, 3, 7. — On the difficulty of sort- 
ing out the Kouretes, Korybantes, Kabeiroi, 
Idaean Dactyls, and the Telchines. All celebrate sa- 
cred rites with war dances, accompanied by much 
noise and commotion, cymbals, drums, arms, 
auloi, and shouting. 

328. Lukian. salt. 8. — «In the beginning, they 
say, Rhea, charmed with the art, ordered dances to 
be performed not only in Phrygia by the Kory- 
bantes but in Crete by the Kouretes, from whose 
skill she derived uncommon benefit, since they 
saved Zeus for her by dancing about him ... They 
danced under arms, clashing their swords upon 
their shields as they did so and leaping in a frantic, 
warlike manner.» (transl. A. M. Harmon, LCL). 


EPIGRAPHICAL SOURCES 

329. Dictaean Hymn of the Kouretes, from 
Palaikastro (Crete). — ICret III 2, 2; West, M. L., 
JHS 85 (1965) 149-157. — Inscribed in the 3rd cent. 
A.D. but deriving from a text of c. 4th cent. B.C. 
- In a fragmentary passage (v. 17-20), the hymn 
refers to the birth of Zeus, taken up by Rhea, and 
probably to the dance of the Kouretes. 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 

330. Bronze cuirass. Hamburg, Mus. KG 
1970.26a. From Crete. - Hoffmann, H., Early 
Cretan Armorers (1972) 7-8 pll. 19-23. — 7th cent. 
B.C. — Two kneeling hoplites perch on tendrils to 
l. and r. of a central ridge. Hoffmann (37-38), fol- 
lowing a suggestion of E. Simon, interprets them 
as the Cretan Kouretes. Cf. Simon, E., StEtr 46 
(1978) 135-147. 

331. (= LIMC VIII Suppl. Kouretes, Kory- 
bantes 36) Paus. 8, 37, 6. — Description of the cult 
statues of Demeter and Despoina at Lykosoura in 
Arcadia. - 2nd cent. B.C. ~ The story of the 
Kouretes is represented under the statues and that 
of the Korybantes who, Paus. says, are a different 
race from the Kouretes, on the base. 

332.* (= LIMC VIII Suppl. Kouretes, Kory- 
bantes 10*) Marble votive relief. London, BM 
788. — Hellenistic. - Kybele enthroned, holding 
out a phiale, and, to her r., standing Hermes and 
Zeus. Two small dancing figures above Kybele’s 
head, wearing helmets and short chitons, and 
holding shields, are Kouretes. 

333. (= LIMC VII Suppl. Kouretes, Kory- 
bantes 15*, Kybele 130*) Marble base. Sorrento, 
Mus. Correale 3657. From Sorrento. — Early 1st 
cent. A.D. - A Corybant in helmet and short chi- 
ton dances behind the enthroned Kybele. The 
dancer holds up a shield with two birds and a floral 
motif as its device. 
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334.* (= IT 3 c Initiation 194, = LIMC VII 
Suppl. Kouretes, Korybantes 31*) Frieze on the 
scaenae frons of the theatre at Perge, in situ. — c. 
200 A.D. - Scenes from the life of Dionysos. 
Three Kouretes dance around the baby Dionysos, 
who is seated on a throne. They beat their upraised 
shields with swords. Three more Kouretes stand 
nearby in a more orderly dance formation. 

See also above, Pan, 58, a relief with two danc- 
ing Korybantes in a Dionysiac context. 


V. Contexts and forms of dance in 
Etruscan civilization 


Dance was a pervasive element of Etruscan life, 
judging from countless depictions in a variety of 
art forms. But the role that dance played in Etrus- 
can religion appears to be quite different from the 
situation in Greece, perhaps somewhat closer to 
that later in Rome. In the absence of literary 
records of the Etruscans themselves, all inferences 
must be made on the basis of visual iconography, 
and this suggests that most of the functions and 
purposes of dance in Greek cult did not obtain 
among the Etruscans, viz., to invoke or to pay 
tribute to a divinity; as a mimetic chorus to re- 
enact events or deeds associated with a god or 
hero; or to express communal feeling toward a di- 
vinity. The one religious area in which dancing 
clearly played a role was in funerary ritual, and 
even here there was considerable local variation 
among the major Etruscan centers. 

In the Orientalizing and Early Archaic periods, 
c. 700-550 B.C., sporadic representations of dance 
in Etruscan art suggest closer links to Greece than 
in later periods, perhaps under the Eastern 
influence then common to both. Thus, the long 
line dance on a vase made shortly after 700 (336) 
recalls those on Greek Late Geometric vases (see 
above, I.D). A generation later, an early Orien- 
talizing vase depicts acrobatic dancers reminiscent 
of the tumblers in Homer and a few early Greek 
representations (337; cf. 1). In the mid-7th cent., 
the gilded silver situla from Chiusi includes two 
leaping armed dancers among a row of various 
figures, perhaps an ancestor of the Greek pyrrhic 
dance (338; cf. above, IIL.F). The earliest in the 
large series of funerary reliefs from Chiusi, in a 
style unlike that of any later one, preserves a vir- 
tually unique depiction in Etruscan art of a cho- 
rus of female dancers led by a musician (339). This 
is also virtually the only Etruscan example in 
which a row of dancers holds hands (but cf. 74), 
as is standard practice in Greece. 

The large series of painted tombs that begins 
soon after the mid-6th cent. B.C., primarily at 
Tarquinia, includes many well-known dancing 
figures, usually in the context of funerary banquets 
and other types of games and revelry. Both men 
and women dance, sometimes in pairs, sometimes 
alone, the women always dressed, the men some- 





times dressed and sometimes nude. It has been sug- 
gested that these may be exhibitions of profession- 
al dancers hired for the occasion (Johnstone 17). 
The theatrical nature of the dance is suggested, for 
example, by the mask worn by the male dancer in 
the Tomba del Gallo (345). Very rarely are danc- 
ing satyrs, clearly of Greek inspiration, found in 
the tombs at Tarquinia (341). Likewise, the danc- 
ing satyrs on an amphora by the Micali Painter 
(343) and, much later, on Faliscan red-figure vas- 
es (345a) are a Greek element, here combined 
with others more purely local. One native Etrus- 
can figure occasionally seen dancing in the tomb 
paintings is Phersu (342), the daemon (or masked 
actor) who is more often seen directing a grisly 
game, in which an armed man with a bag over his 
head is mauled by a dog urged on by Phersu. 

The most extensive documentation of the role 
of dance in funerary ritual is the carved limestone 
chests and circular bases for cippi made at Chiusi 
in the Late Archaic period (Jannot; 339). The 
dancers are exclusively women, but two different 
types of dance may be distinguished, one more 
stately and solemn and embodying lamentation for 
the dead, the other livelier, with musical accom- 
paniment and cheerful in mood. The former seems 
more closely associated with the prothesis (lying in 
state of the deceased), the latter with the funerary 
banquet. 

Difficult to interpret is a series of oinochoai of 
the 2nd half of the 6th cent. B.C., made either at 
Tarquinia or at Chiusi, with rows of nude, danc- 
ing women (340). Female nudity does not occur 
elsewhere among Etruscan dancers, though the 
figures do call to mind the Greek surprise at the 
practice of female nudity among the Etruscans 
recorded by the Greek historian Theopompos 
(FGrH 115 F 204 ap. Athen. 12, 517d). 


BIBLIOGRAPHY: Bonfante Warren, L., «Riflessi di 
arte cretese in Etruria», in Studi in on. di L. Banti (1965) 
81-87; De Puma, R., «Nude Dancers. A Group of Buc- 
chero Pesante Oinochoai from Tarquinia», in AGRP 
(Copenhagen) 130-143; Jannot, J.-R., Les reliefs archaïques 
de Chiusi (1984) 314-340; Johnstone, M. A., The Dance in 
Etruria (1956); van der Meer, L. B., «Greek and Local El- 
ements in a Sporting Scene by the Micali Painter», in Ital- 
ian Iron Age Artefacts in the Brit. Mus., Papers 6th Brit. Mus. 
Class. Colloquium, London 1982 (1986) 439-446; Szilagyi, J. 
G., «Impletae modis saturae», Prospettiva 24 (1981) 2-25. 


LITERARY SOURCES 

335. (= 364) Liv. 7, 2, 3-6. - During the sec- 
ond year of a pestilence in Rome (364 B.C.), when 
all attempts to mitigate the wrath of the gods had 
failed, a group of professional actors (histriones) 
was invited from Etruria to perform scenic enter- 
tainments in Rome. The Etruscan ludiones danced 
to the music of the flutes, but did not sing, and 
they executed graceful (haud indecoros) movements 
in the Tuscan mode. Young Romans began to im- 
itate them, and this was the origin of new forms 
of entertainment in Rome. See Sziligyi. 
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ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 

336. Olla, Late Geometric. From Bisenzio, 
Bucacce Necropolis. Florence, Mus. Arch. 85629. 
- Beginning of 7th cent. B.C. — CerEtr pl. 18. — 
A row of 48 dancers moves around the vase, in al- 
ternating red and black groups of three who hold 
hands. The bichrome technique is probably Cypri- 
ot in origin. 

337. (= 121°*) Amphora, Etr. Tokyo, Fujita 
coll. 

338.* (=11 Processions, Etr. 4, I 2 a Sacrifices, 
Etr. 123°) Gilded silver situla. Florence, Mus. 
Arch. 2594. From Chiusi. - SBH, Efrusker fig. 25 
pl. 26. - Mid-7th cent. B.C. - Two leaping armed 
dancers among a procession of warriors, riders, 
and men and women carrying offerings. 

339.* Limestone circular base of a funerary 
monument (cippus). Palermo, Mus. Reg. 8450. 
From Chiusi. — Jannot 8. 320-321 figs. 62-64; 
Bonfante. — c. 550 B.C. - The largest preserved 
fragment shows five women holding hands and 
slowly dancing, with a sixth trying to join in the 
line. At r. is a figure in profile, broken off, but 
usually taken to be a musician leading the chorus, 
whether playing the aulos or the kithara. The 
women wear peploi and a Cretan style shawl. An- 
other fragment shows that the dance continued on 
another side of the base, and yet another fragment 
depicts part of a combat with a dead warrior. 

340. Oinochoe, bucchero pesante. Chicago, 
Field Mus. 96600. — De Puma 131 figs. 1-2. — 2nd 
half of 6th cent. B.C. - Row of dancing nude 
women. 

341. Tomb 1999, Tarquinia. — Steingräber, 
EtrWmal no. 141. — c. 510-500 B.C. - Two naked, 
bearded silenoi dancing toward each other. 

342.* Tomba del Pulcinella, Tarquinia. - 
Steingräber, EtrWmal no. 104 pl. 137. — c. 510 
B.C. - Dancing Phersu wearing a bearded mask, 
tall striped cap, and short checkered garment. 

343. (= 1 1 Processions, Etr. 29, II 4 c Music, 
Etr. 15*) Neck-amphora, bf. London, BM B 64 
(1865.1-3.25). From Vulci. - Szilágyi 18-19; 
Spivey, N. J., The Micali Painter and his Followers 
(1987) pl. 18a-b; van der Meer. - c. soo B.C. - A 
continuous frieze of athletes, musicians and 
dancers. The latter include both human youths 
(holding krotala) and satyrs. For the interpretation 
of the nude weapon-dancers see van der Meer. 

344.* (= II 4 a Banquet, Etr. 25) Funerary cip- 
pus, limestone. London, BM D 17. From Chiusi. 
— Jannot 144-146 figs. 497-501. — Early sth cent. 
B.C. - There are carved reliefs on all four sides: 
prothesis; four women dancing to the r. with ges- 
tures of mourning; a banquet; and four dancing 
women, one playing the aulos, with a large bud 
on a long stem growing up between the aulete and 
the last dancer. These women wear jewelry, while 
those in the group of mourning dancers do not. 

345. Tomba del Triclinio, Tarquinia. — Stein- 
gräber, EtrWmal no. 121 pl. 168-171. — c. 470 B.C. 
— On the r. wall is a line of alternating female and 





male dancers, one of whom plays the flute and an- 
other the crotala. On the 1. wall is a similar line 
of alternating female and male dancers, one hold- 
ing a lyre. See also Tomba del Gallo, Tarquinia. 
Steingräber, EtrWmal no. 68 pl. 76. 

345a. Cup fr., Faliscan rf. Amsterdam, Allard 
Pierson Mus. 2674. - EVP 110; CVA Scheurleer 2 
IV B pl. 2 (88), 2. - ast half of 4th cent. B.C. - I: 
A seated lyre-player (Apollo?) and a dancing satyr 
(Marsyas?). 


H. ALAN SHAPIRO 


VI. Contexts and forms of dance in 
Roman religion 


Aside from foreign cults, evidence of dance in 
traditional Roman cult is relatively sparse. Liter- 
ary and epigraphic sources securely account for 
only two Roman cults that involve dancing: the 
Salii and Arval Brethren. The two cults’ similari- 
ties raise the interesting question of the origins and 
use of dance in early Roman rituals. Rather than 
the ecstatic or inspired dance detailed in the Bac- 
chic or Isis rituals, these two cults engaged in a 
dance referred to by the Romans as the tripudium. 
The exact form of this dance is unclear and tripu- 
diare seems to mean simply to leap or dance. In 
Roman usage it appears generally associated with 
ritual dance or a more stately dancing form. Ref- 
erences to the Salii imply the dance was a tri- 
stepped dance, hence the suggestion that the word 
derives from ‘tri and ‘pes’. Besides general refer- 
ences to dancing fripudiare is also used to refer to 
the step of an advancing army, and even the sound 
made by the sacred chickens. This form of dance 
is found particularly in old and specifically Latin 
rites. While the particular choreography of the 
dance, its location and priests vary, it appears to 
have served an apotropaic or protective function. 

The literary and iconographic sources also al- 
lude to some dancing in other religious rites, 
specifically those of the minor god Faunus, certain 
Roman games (ludi) and household gods called the 
Lares. The dance performed in these rites includes 
— but is not limited to - the tripudium. 


A. Dance of the Salii 

The dance of the Salii (on the Salii in general 
see ThesCRA V 2 a Personnel) is perhaps the most 
well known of Roman ritual dances. The name of 
the priests, Salii, is derived, according to the lit- 
erary sources, from salire, to dance (346-348). In 
March, during festivals dedicated to Mars, the 
Salii, dressed in short scarlet tunics, striped cloaks, 
pillei and a broad belt, took up the sacred shields, 
ancilia. They marched around the city for several 
days while performing a ritual dance and singing 
their hymn. During this time the Salii carried the 
shields through various locations in the city, stop- 
ping at designated places to dance (347-348. 350). 
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It is unclear where exactly and how frequently the 
Salii danced, as is the exact form of the dance. The 
Salii marched about the city carrying the sacred 
shields, singing the sacred hymn and dancing the 
tripudium (349). While they danced and sang, the 
priests struck their ancilia with short sticks to keep 
the beat. Some ancient sources report that the cho- 
rus of Salii was divided into two groups, a iuvenum 
and senum chorus (347). The Salii struck the 
ground three times with their feet, and this was 
probably what gave the dance the name tripudium 
(Hor. c. 4, 1, 28). The two choruses of priests sang 
and danced, sometimes in turn, sometimes togeth- 
er. They were led by the praesul, who choreo- 
graphed the dance (347). 

The path of the Salii is unknown, though we 
do know that they proceeded through the city, 
specifically the Forum and the Capitol (347), and 
they danced in the comitium, though where else 
is unknown. Verg. Aen. 8, 285 and Serv. ad loc. al- 
so state that they danced around altars. At night 
they stopped at mansiones Saliorum, selected loca- 
tions where the Salii would hang the shields to 
dine and rest. The Salii priests’ youthful ages, 
along with the comments made in the literary ev- 
idence, suggest that the Salian dance was quite rig- 
orous. According to Catullus, the pounding of the 
men’s feet was strong enough to endanger an old 
bridge in Colonia (352). 

The origin and purpose of the Salii and their 
dance remain in question. The Romans generally 
accepted the myth on the origin of the Salii, in 
which the ancilia were emblems of the safety and 
power of Rome, called pignora imperii. Both the 
Roman and Greek sources noted a myth in which 
the Greeks taught the Romans the Salian dance 
(348. 353). Dionysius of Halicarnassus observed a 
similarity between the Salii and the Greek Curetes 
and argued that the Salii were the Roman Curetes. 
Yet Servius noted that many Salian priesthoods 
existed in Italy before Rome’s founding, some in 
Etruria and others in Latium (353). The Salii in 
these cities were dedicated to various gods, and 
their presence among numerous other Italic cities 
suggests that the cult had a strong Italic presence 
and perhaps origin. 

While sources maintain that the priests were sa- 
cred to Mars and Quirinus, Jupiter is also listed 
occasionally among the gods whom the Salii 
served (347. 349). The Salian priests of other cities 
and towns were not sacred to the same deities, as 
we see at Tibur, where they were sacred to Her- 
cules and Mars (353). What, then, was the pur- 
pose of the Salii and their rite? 

The Romans believed the purpose of the Salii 
was to protect the sacred shields, the pignora im- 
perii (Hor. c. 3, 5, 5-12; Serv. Aen. 2, 328). The 
Roman interpretation of their behavior fits their 
activity in conjunction with Mars’ March rites. 
Mars, in his role as Mars Pater, father of Romulus, 
was worshipped to procure the safety of the Ro- 
man people and their land. The Salii, then, by 





their dance protected the Roman state, people and 
crops by protecting the sacred shields. The tripudi- 
um dance, with the clashing of the ancilia and loud 
stamping of the feet, served an apotropaic func- 
tion in this rite. 
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LITERARY SOURCES 

346. Varro ling. 5, 85. — The Salii were named 
from salitare ‘to dance’, because they were accus- 
tomed and required to do so yearly in their rites 
in the comitium. Also Ov. fast. 3, 387; Serv. Aen. 
8, 285. 

347. Dion. Hal. ant. 2, 70-71. — The most de- 
tailed ancient account of the Salii, their name, cos- 
tume, rituals, and dances; parallels with the Greek 
Kouretes (cf. above, IV.L). 

348. Plut. Numa 13. — According to Plut., in 
the eighth year of Numa’s reign, a plague fell up- 
on Italy and Rome (13, 1). At that time, a buck- 
ler (xx nein) fell from heaven, which was a 
symbol of the city’s safety. He then had eleven 
copies made of the shield, by Mamurius Veturius, 
to preserve its safety. « As guards and attendants of 
these (shields) he created the Salian priests» (13, 3). 
They dance in the month of March wearing pur- 
ple tunics, warrior belts in bronze, bronze hel- 
mets, and striking small daggers on the shields. 
«All the dance is a matter of the feet, for they 
move pleasingly, they swiftly and frequently make 
certain windings and modulations in the rhythm 
with strength and turning nimbly» (13, 5). 
Plutarch continues to describe the ancilia in detail. 
At the end he mentions that Veturius is commem- 
orated in the song of the Salii, though some claim 
it is not Veturius who is mentioned, but ancient 
remembrance (13, 7). 

349. Quint. inst. 1, 6, 40-41. — «Nor at any 
rate should they be derived from remote and for- 
gotten times, ... and the song of the Salii is 
scarcely understood enough by the priests them- 
selves, but religion forbids these things to be 
changed, and they ought to be used as sacred.» Al- 
so Varro ling. 7, 2-3; Macr. Sat. 1, 9, 14. 

350. Liv. 1, 20, 4. — «Likewise he (Numa) or- 
dained twelve Salii to Mars Gradivus and he gave 
them the distinction of a decorated (picta) tunic 
and above the tunic a bronze breastplate and he 

















ordered they bear divine arms, which are called 
ancilia, and to go through the city singing a song 
with the leaping (tripudium) and solemn dance.» 
Cf. Cic. rep. 2, 14, 26. 

351. Serv. Aen. 8, 285. — «Hostilius added their 
number; for there were two kinds of Salii, just as 
is come upon in the Salian songs, the Collini and 
the Quirinales, the first instituted by Numa, the 
second indeed instituted by Hostilius with Pavor 
and Pallor.» Also Liv. 1, 27, 7. 

352. Catullus 17. - Discussing a weak bridge 
in Colonia which may break due to dancing and 
games undertaken on it, Catullus wishes they may 
get a new bridge made strong enough «on which 
the rites of the Salii (Salisubsili) may be undertak- 
en.» Cf. Sen. epist. 15, 4. 

353. Serv. Aen. 8, 285, also 2, 325. - Both pas- 
sages refer to the legend of the origin of the Salii 
from Samothrace and from Arcadia. « Armed men 
danced by the ancient rite after the victory of the 
Tiburtines over the Volsci. They are however Salii 
of Mars and Hercules. ... Truly the Tusculans 
had Salii before the Romans.» See also Serv. Aen. 
8, 663. 


EPIGRAPHICAL SOURCES 

354. Fasti Praenestini, Degrassi, InscrIt XIII p. 
123. — «The Salii dance in the comitium with the 
pontifices and the tribunus celerum standing by.» 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 

355.* AR denarius, Rome, Augustus, P. 
Licinius Stolo, 17 B.C. - BMC Emp I 14, 74-76 pl. 
3, 2-3; RIC I? 67, 344; Giard, BN I 296-301 pl. 14; 
Colonna 86 fig. 22. - Obv. Augustus, on horse- 
back, laureate, holding patera in r. hand, or head 
of Augustus. Rev. Apex between two Salian shields. 
PSTOLO III VIR. The form of the shields match- 
es those found in the tombs of Italic warriors dat- 
ing to the end of the 8th to early 7th cent. 

356.* AE as, Rome, Antonius Pius, A.D. 143. 
— BMC Emp IV 262, 1629-1631 pl. 39, 5; Colon- 
na 86-87 fig. 22. — Rev. Two oval shields. IMPER- 
ATOR II SC ANCILIA. 

357.* Sardonyx. Florence, Mus. Arch. 14400. 
— Furtwängler, AG pl. 22, 64; Giglioli 95; Schäfer 
364. — 3rd to ist cent. B.C. - Two walking men, 
carrying five shields of a figure eight on a pole, 
bearing the inscription ‘ATTIUS ALCE’. The 
men are wearing short tunics with a mantle and 
have covered their heads. Due to their attire, 
which does not fit the descriptions of the Salii, 
these men are generally accepted to be the servants 
of the Salii. 

358. Carnelian. Lost. - Furtwängler, AG pl. 
22, 62; Schäfer 364; Scullard, Festivals 145 no. 2. - 
Two men carrying figure-of-eight shields on a 
pole. The man in the front is carrying an apex in 
his hand. For further discussion see the bibl. 
359.* (= I 1 Processions, Rom. 25) Marble fr. 
Vatican, Mus. Greg. Prof. 9534. — Giglioli 95; 
Schäfer 364-373 figs. 22-24. — 2nd cent. A.D. - 
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The fr. has four figures walking 1. The piece is 
broken, so that the first figure holds the back half 
of a pole on which we can see at least two shields 
of a figure eight. The remainder of the image is 
lost, though it clearly follows the form seen on 
357 and 358. The figure is wearing a toga and is 
followed by three other togate figures. 


B. The Arval Brethren 

The Arval Brethren was a priesthood com- 
prised of twelve members who presided over a va- 
riety of rites (see ThesCRA V 2 a Personnel), in- 
cluding the worship of the obscure goddess Dea 
Dia. Every year, in a prescribed week in May, the 
Arval Brethren performed a three-day ritual to 
this goddess. During the ritual’s second day, at the 
grove of Dea Dia, the Arval Brethren sacrificed 
and feasted. Afterward, they passed sheaves of 
grain and fruits between each other, bound up 
their togas, took their ritual book and stepped in- 
to the temple of Dea Dia. Behind the temple’s 
closed doors the Arval Brethren danced the tripudi- 
um while singing the Arval hymn. Our only evi- 
dence for this dance is an inscription at the temple 
describing the rite of A.D. 218. It claims the 
Brethren danced the tripudium alone in the temple 
with their books in hand (362). The form of the 
dance remains in question because the dance was 
performed privately, though the thrice-repeated 
lyrics of the hymn probably echoed the three-step 
of the tripudium. Furthermore, there are no images 
of the Arval dance to facilitate its reconstruction. 
Examining the Arval hymn, however, has led 
some to suggest that parts of the hymn were 
choreographic instructions and not meant for 
singing. If this interpretation is correct, the dance 
included periods where the priests stood still, 
struck the floor, and jumped a threshold. 

Varro claims the Arval Brethren’s cult ensured 
continued seasonal fertility, while the epigraphical 
sources also indicate that many later rituals focused 
on maintaining the emperor’s health. During the 
Republic, the rite of the Arval Brethren was most 
likely not considered among the most important 
of the state cults, as indicated by the silence of our 
literary sources. Varro says the rite was a public 
rite, sacra publica (360), but other than this we hear 
nothing more about the cult until the Empire. 
Under the emperors, the Arval Brethren’s impor- 
tance increased dramatically, as the cult first took 
on rites in honor of the health and safety of the 
emperor (Beard; Lawson). 

The evidence of the epigraphic material agrees 
with Varro’s explanation of the rite. The fact that 
the priests wore crowns of wheat bound with 
fillets during the rituals (361), and the passing of 
wheat and fruit during the ritual on the second 
day, both support Varro’s «agricultural» interpre- 
tation (360; see also Lawson 5-18; Chirassi 233). 
Although the dance’s precise form remains ob- 
scure, the Arval hymn may provide some insight 
into its purpose. Instead of calling upon Dea Dia, 
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the hymn invokes the Lares and Mars (362; 
Bernardini 79-86; Ferri 87-106; Palmer 92). The 
Arval Brethren’s three-day rite is intended to se- 
cure the Roman crops’ bounty, thus the tripudium 
dance and hymn must serve a function in securing 
this health and growth. As we have seen, the Salii 
tripudium dance and the Arvales tripudium dance are 
linked to Mars, and both rites are conceptually 
linked to the lustration prayer to Mars recorded 
by Cato. The role of Mars in both the Salian dance 
and the lustration rite was to provide protection, 
in the former case for the symbols of the state’s 
power, in the latter to an individual field (for 
more discussion see Chirassi 237-242). Like the 
Salian tripudium and hymn, the Arval tripudium 
and hymn served a protective purpose, to ward off 
evil and thus enable the earth to provide without 
impediment. 


BIBLIOGRAPHY: Beard, M., « Writing and Ritual: A 
Study of Diversity and Expansion in the Arval Acta», BSR 
53 (1985) 114-162; Bernardini, L., «Osservazioni ad alcune 
parti della III° e IV? strofa del Carmen Arvalium», SICIOr 
5 (1956) 79-86; Broise, H./Scheid, J., «Deux nouveaux 
fragments des Actes des frères arvales de l’année 38 après 
J.-C.», MEFRA 92 (1980) 215-248; Garcia Calvo, A., 
«Nueva interpretacion del Carmen Arval», Emerita 25 
(1957) 387-448; Chirassi, I., «Dea Dia e i fratres arvales», 
StudMatStorRel 39 (1968) 191-291; Ferri, S., «Metodo 
archeologico e Carmen Fratrum Arvalium», StClOr 5 
(1956) 87-106; Henzen, W., Acta fratrum Arvalium quae su- 
persunt (1874); Lawson, V. R., The « Acta Fratrum Arvalium» 
as a Source for Roman Imperial History. 23 B.C. to A.D. 243 
(diss. 1980); Olshausen, E., «Über die römischen Acker- 
brüder», in ANRW II 16.1 (1978) 820-832; Palmer, R., Ro- 
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fratrum Arvalium quae post annum MDCCCLXXIV reperta 
sunt (1950); Pasoli, E., «Additamenta Actorum Fratrum 
Arvalium», in Memorie dell’ Accademia delle Scienze dell’ Insti- 
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vations sur le rituel le plus récent des frères arvales», CRAI 
(1946) 241-251; Radke, G., «Acca Larentia und die fratres 
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ANRW I 2 (1972) 421-441; Scheid, Romulus (1990); idem, 
CFA (1998); Schilling, R., Latomus 102 (1969) 675-679; 
Syme, R., Some Arval Brethren (1982); Tanner, R. G., «The 
Arval Hymn and Early Latin Verse», CIQ 11 (1961) 
209-238; Wissowa, G., «Zum Ritual der Arvalbrüder», 
Hermes 52 (1917) 321-347. 


LITERARY SOURCES 

360. Varro ling. 5, 85. — «The Fratres Arvales 
were named because they do the public rites in or- 
der that the ploughland should bear fruit: and 
from bearing and ploughlands they are called 
Fratres Arvales. There are some who have said 
they were named from fratria: fratria is a Greek 
word for a group of men, as the Neapolitans say 
even now.» 

361. Gell. 7, 7, 8. - «But Sabinus Masurius in 
his first book of Memorialia, following certain his- 
toric writers, said that Acca Larentia was the nurse 
of Romulus. ‘This woman’ he said, ‘lost one from 
her twelve sons by death. In his place, Romulus 
gave himself as a son, and called himself and her 
other sons fratres Arvales. From this time has re- 
mained the collegium fratrum Arvalium, with twelve 





in number, priests whose insignia are a wheat 
crown and white fillets.’ » 


EPIGRAPHICAL SOURCES 

362. (= III 6 b Prayer, Rom. 26) Scheid, CFA 
Elagabal 100a, 18-31 (A.D. 218). - «There the 
priests closed in, girded up their togas, having ac- 
cepted the books, danced the tripudium reciting the 
hymn in these words: ‘Help us, Lares (three 
times) / Marmar, let not blight and destruction 
rush in any more (three times) / Be full, fertile 
Mars. Leap the boundary, stand right there (three 
times) / By turns will he summon all the spirits of 
the seeds (three times) / Help us Marmor (three 
times) / Triumpe (five times)’» (transl. Palmer 92). 
After the tripudium dance, with the signal given, 
the servants enter, and they take the books. - Fer- 
ri offers another translation that suggests that sev- 
eral parts of the hymn were actually choreograph- 
ic instructions and not to be sung. 


C. Dances at the games 

Romans also danced in their games, early the- 
ater and in some triumphs. The ancient sources 
clearly refer to séveral different kinds of dancing 
carried out at the ludi. The oldest of these games, 
the ludi Romani, or Magni, were held in honor of 
Jupiter Optimus Maximus. Dionysius recounts the 
games, beginning with a procession that started at 
the Capitol, moving through the Forum to the 
Circus Maximus. After a long procession of the 
youth of Rome came a set of dancers who were 
arranged in three divisions: men, youths, and 
boys. Dressed in scarlet tunics girded with bronze 
breastplates, carrying swords and short spears, 
they danced to music provided by flutes and lyres. 
The older men also wore helmets with crests and 
plumes. Each group of dancers was led by a cho- 
reographer, and they danced in a quick, warlike 
manner, following a proceleusmatic rhythm (pur- 
portedly a Greek institution seen in the pyrrhic 
dances: 363). These warrior dancers were fol- 
lowed by dancers which Dionysius describes as 
satyr dancers, some dressed as Sileni and others as 
satyrs, who imitated and mocked the armed dance. 
According to Dionysius, the armed dance was 
common among the Romans in their rites (i.e. the 
Salian) and in their pompa (347. 363 and Versnel 
258-263). 

The ‘satyr’ dancers, following the armed 
dancers, were a contrast between the armed 
dancers’ solemn ‘warlike’ dance and the play of the 
Bacchic dancers. They clearly performed a ribald 
form of dancing that has been associated with 
forms of satyric dancing imported from Etruria 
(Beacham 12-13; Szilagyi; Wiseman 7). Livy refers 
to dancing of this style in connection with the de- 
velopment of the Roman theater (364). 

Outside of the ludi Magni, we also have refer- 
ences to games and triumphs which employed 
dancers as part of the shows. The lusus Troiae, sup- 
posedly an Etruscan import, were performed in 
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the Circus Maximus under Sulla, and again under 
Caesar, who also added ‘pyrrhic’ dances, associat- 
ed with the armed dances described above by 
Dionysius as ‘pyrrhic’ dances (365). 

The Roman triumph was initially related to the 
Roman games, as it was a celebration of victory. 
Triumphs, like the games, afforded opportunities 
to dance. Like the games and early theater, the tri- 
umph was originally a form of vow and hence held 
religious associations (Versnel 5). In fact the tri- 
umph was originally part of the early games per- 
formed in celebration of a military victory. Some 
triumphs also included dancing, as we find record- 
ed in Appian’s account of Scipio Africanus’ tri- 
umph (366). 

According to Livy, the Roman theater arose 
from a dancing ceremony. The theater was creat- 
ed under the Romans as a religious institution, ini- 
tially created in order to put an end to a plague 
(see above, 335). Etruscan dancers were brought 
in for the first performance, and it was from these 
dancers that the theater grew. The evidence sug- 
gests that some dancing remained in the Roman 
theater, particularly satyric dancing (Beacham 13. 
20-21; Wiseman 7) 


BIBLIOGRAPHY: Beard/North/Price, RR (1998) II 
137-147; Beacham, R., The Roman Theater and its Audience 
(1991); Szilagyi, J. G., «Impletae modis saturae», Prospetti- 
va 24 (1981) 2-23; Versnel, H., Triumphus (1970); Wiseman, 
T. P., «Satyrs in Rome?», JRS 78 (1988) 1-13. 


LITERARY SOURCES 

363. (= 91) Dion. Hal. ant. 7, 72. - This is a 
long and detailed discussion of the rites of the 
armed dancers as well as the satyric dancers, e.g., 
for the armed dancers, 7, 72, 5-9: (5) «And many 
choruses followed divided into three sections, the 
first of men, the second of youths, and the third 
of children.» These were accompanied by flutes 
and lyres. Dionysius describes their attire, which 
is similar to that of the Salii, complete with scar- 
let tunics, warrior belts, swords and spears. (6) 
«Each chorus was led by a man, who gave to the 
others the figure of the dance, first expressing the 
warlike and intense motion, usually in the pro- 
celeusmatic rhythm.» Dionysius continues to 
speak about the age of the dance and its relation 
to the Greeks and the Greek pyrrhic. Then he 
turns to the satyric dance, 7, 72, 10: «For after the 
armed dance, the choruses of imitating satyrs rep- 
resent the Greek sikinnis.» Dionysius claims that 
dancers dressed as sileni and satyrs danced and 
mimicked the dance of the armed soldiers. 

364. (= 335) Liv. 7, 2, 3-6. 

365. Suet. Iul. 39. - When Caesar gave an en- 
tertainment, the sons of princes of Asia and Bithy- 
nia danced the pyrrhic dance. Two troops of old- 
er and younger boys played the Troia. 

366. App. Hann. 66. — In the triumph, preced- 
ing the general was a chorus, accompanied by 
harps and flutes, that danced in an imitation of the 
Etruscan dance; they wore belts and crowns, and 


marched in regular order, stepping in time with 
the song and dance. 


D. Faunus 

Faunus was an ancient rustic god who was wor- 
shipped in the fields or country. Ovid records that 
Numa, seeking a cure for a pestilence that had 
come upon the crops and herds of Rome, sought 
an oracle from Faunus at a sacred grove. Our ev- 
idence on the worship of Faunus remains scarce 
due to the rural nature of the cult. However, we 
do have a few references to a festival in honor of 
Faunus. Horace states that on the Nones of De- 
cember farmers celebrated by singing songs and 
striking the earth three times with their feet (367). 
Though we know little about this rite, the appear- 
ance of the tripudium dance in the rites of Faunus 
is not surprising. As Mars is beseeched to protect 
the boundary in Cato’s lustration prayer and the 
Arval hymn, Numa turned to Faunus to provide 
an end to the pestilence of the crops and herds. 
And as the Arval Brethren danced and performed 
rituals for the production and safety of Rome’s 
crops, so the private ploughmen danced in honor 
of Faunus, who oversaw their crops and herds. 
Mars and Faunus are even related in another rite, 
as evidenced in Cato’s prayer for the health of the 
cattle, which is addressed to Mars Silvanus (see 
Otto 2055; Palmer 92, where further comparisons 
between Mars and Faunus are made). The tripudi- 
um dance was an apotropaic device, and its use 
with Faunus, who as ancestor of the land protects 
the fields and herds, matches its appearance in as- 
sociation with Mars, who, as father of Romulus, 
protects the city, its crops and its people. 


BIBLIOGRAPHY: Beard/North/Price, RR (1998) 89; 
Briquel, D., «Les enfances de Romulus et Rémus», in 
Homm. à R. Schilling (1983) 53-66; Otto, W. F., RE VI 2 
(1909) 2054-2073 s.v. «Faunus»; Palmer, R., Roman Religion 
and Roman Empire (1974) 80-94; Pouthier, P./Rouillard, P., 
«Faunus ou l’iconographie impossible», in IconogrCI 
105-109; Pouthier, P./Rouillard, P., LIMC VIII Suppl. 
582-583 s.v. «Faunus»; Reifferscheid, A., «Sulle imagini del 
dio Silvano e del dio Fauno», AdI 38 (1866) 224-277. 


LITERARY SOURCES 

367. Hor. c. 3, 18. — In this ode to Faunus, the 
poet asks Faunus to enter his fields and be kind to 
his flocks. He then mentions the Nones of Decem- 
ber, when the country people hold a festival to 
Faunus, and «among fearless lambs the wolves 
wander» and the farmer celebrating «strikes the 
hated earth three times with his foot.» 


E. Dance of the Lares 

In the case of the Lares, no literary references 
report dancing in their worship, yet numerous im- 
ages and statues depict dancing Lares. The icono- 
graphy of the Lares is composed of two general 
types: the standing Lar, holding a cornucopia and 
a patera, and a dancing Lar holding a rhyton (Tinh 
211-212). 
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Many altars and Lararia in Italy depict the Lares 
themselves dancing. The different iconographic 
styles of the Lares — standing versus dancing — have 
been interpreted as indicative of different dates or 
functions. These two forms comprise the majori- 
ty of our images of the Lares, though a Roman 
coin, the denarius of L. Caesius, represented the 
Lares Praestites in a form similar to the Dioscuri 
standing with a dog beneath them (368). A simi- 
lar image was placed at the altar to the Lares 
Praestites, as described by Ovid and Plutarch. The 
meaning behind the variation in the iconography 
of the Lares Praestites is unclear, though for the 
denarius, and possibly the statue at the altar, there 
may be some connection to the moneyer’s family 
(Farney 67-68. 271). Some scholars argue that the 
dancing Lares (369. 371) comprised a relatively 
new set of Lares images, which developed after the 
reorganization of the cult under Augustus in A.D. 
7. Others have suggested a development of the 
Lares in which originally the dancing Lares repre- 
sented the Lares compitales and the standing Lares 
(370) were the Lares familiares, and under the Au- 
gustan reforms the genius Augusti replaced the 
standing Lares so that the dancing Lares came to 
represent both the Lares compitales and the Lares 
familiares. According to the archaeological evi- 
dence, however, neither theory can be maintained, 
for images of dancing Lares familiares existed be- 
fore Augustus (for a fuller discussion of these ar- 
guments, see Tinh 211-212). The only representa- 
tions of the standing Lares are bronze statuettes. 
They hold paterae and cornucopiae, which, ac- 
cording to Tinh, resemble images of the genius Au- 
gusti or the genius patrisfamiliae. Thus the Lares 
dance because they bring health and wealth; their 
energy and joy is projected in their motion. 


BIBLIOGRAPHY: Beard/North/Price, RR (1998) I 
185; II 30-31. 102-103; Crawford, RRC 312 n° 298; Farney, 
G., Aristocratic Family Identity in the Roman Republic (diss. 
1999) 67-68. 271; Fröhlich, Lararien (1991) 21-37; Hano, 
M., «A l’origine du culte impérial: les autels des Lares Au- 
gusti. Recherches sur les thèmes iconographiques et leur si- 
gnification», in ANRW II 16.3 (1986) 2333-2381; Harmon, 
H., «Family Festivals of Rome», in ANRW II 16.2 (1986) 
1592-1603; Orr, D., «Roman Domestic Religion: The Ev- 
idence of the Household Shrines», in ANRW II 16.2 (1986) 
1557-1591; Palmer, R., Roman Religion and Roman Empire 
(1974) 114-120; Piccaluga, G., StudMatStorRel 32 (1961) 
81-97; Tran Tam Tinh, LIMC VI (1992) 205-212 s.v. «Lar, 
Lares»; Wiebling, G., «Laribus Augustis Magistri Primi. 
Der Beginn des Compitalkultes der Lares», Historia 5 (1956) 
303-331; Wissowa, Religion (1912) 148-153. 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 

368. (= LIMC VI Lar, Lares 89) AR denarius, 
L. Caesius, 112 or 111 B.C. - Crawford, RRC no. 
298; Farney 67-68. 271; Scullard, Festivals 118 pl. 
41, 22. — Obv.: Bust of Apollo. Rev.: Lares 
Praestites seated with dog between them, behind, 
bust of Vulcan. LA RE. Each Lar wears boots and 
holds a staff in his 1. hand, above them is a bust of 
Vulcan. The identification of these figures as the 
Lares Praestites is derived from Ovid’s (fast. 5, 


137-138) description on the statue of the Lares 
Praestites and by the presence of the dog also dis- 
cussed by Plutarch (quaest. Rom. 276f). 

369.* (= LIMC VI Lar, Lares 17) Wall paint- 
ing. Delos Mus. From Delos. — 3rd to 2nd cent. 
B.C. - The image shows two Lares dancing, with 
their raised hands holding rhyta. It appears that in 
the other hand the figures hold cornucopiae. Be- 
hind them, a tripod. 

370. (= LIMC VI Lar, Lares 8) Bronze stat- 
uette. Dresden, Staatl. Mus. - A Standing Lar, 
crowned with flowers, holding a cornucopia in 
one hand, and pouring from a patera with the oth- 
er hand. 

371. (= I 2 d Dedications, Rom. 514, = LIMC 
VI Lar, Lares 87*) Bronze statuettes. Naples, Mus. 
Naz. 133327-133328. From Pompeii VI 16, 7 (house 
of the Amorini Dorati). - Two Lares dancing, 
each holds up a rhyton in opposing hands (to 
frame the genius Augusti) and holds a bucket in 
their hand. For further discussion of them see 
Boyce 57-58 and Tran Tam Tinh, LIMC. 


KRISTINA GIANNOTTA 


VII. Commentary 


A recent, comprehensive study of the scholar- 
ship of Greek dance over the last two centuries pro- 
poses a theoretical model for understanding the 
role of dance in ancient religion and society 
(Naerebout 2). The model is based on two funda- 
mental concepts, performance and communica- 
tion. The performance of dance for religious rea- 
sons was almost always a public event intended to 
take place before an audience. The most common 
occasion was a festival (e.g. 89). Only infrequent- 
ly did dancing take place in private and with a lim- 
ited audience, as at the symposium. As a public 
event at Greek festivals, dance played a central role 
in defining the identity ofthe community and pro- 
viding an occasion in which a large cross-section of 
the community could participate, whether as 
dancer or as spectator. Like athletics, dance was not 
professionalized through most of Antiquity, so that 
in a typical community most people were eligible 
(even expected) to take part as dancers at one time 
or another. For the most part dance was an activ- 
ity of the young. An essential component of the 
education of both girls and boys was training in 
dance, which they would then put on public dis- 
play on festive occasions marking life transitions, 
such as to puberty, adulthood, and marriage. 

Dance is a form of non-verbal communication. 
Even if Greek dance was most often combined 
with singing, the dance element remained non- 
verbal, and there were certainly occasions when 
the verbal element was very much reduced or 
non-existent. Thus, ecstatic dancers in the cults of 
Dionysos, Adonis, or Kybele probably uttered 
only a few prescribed cries, and others, like 













pyrrhic dancers, may have been silent, with only 
a percussion instrument to set the rhythm. The 
communicative aspect of dance was, nevertheless, 
of the highest importance, whether the move- 
ments re-enacted a specific narrative relevant to 
the cult (as in the case of the Kouretes, 326) or 
imitated other creatures (as the Geranos). Even the 
most abstract dances had communicative value, for 
they mediated between the community and the di- 
vinity to whom they were offered and expressed 
certain messages, whether joyous or otherwise, 
that the divinity was assumed to understand. 

It is unlikely that any festivals in the Greek 
world deliberately excluded dance. In this sense 
dance may be the most universal medium of pub- 
lic worship in the Greek world. The model was set 
by the gods themselves, for all the Olympians and 
their extended family take part in communal 
dances sponsored by Zeus (8), therefore all can be 
assumed to be willing recipients of choral dance. 
Many minor deities are characterized more by 
dance than any other activity (Charites, Horai, 
Nereids, Pan), something not true of any major 
god or goddess. But the nature of human dances 
could vary considerably, depending on the nature 
and concerns of the divinity and the character of 
that divinity in particular communities. Thus 
Athena in her role as martial goddess (promachos) 
in Athens received armed dances, the pyrrhic, at 
her chief festival (127-128) and was said to have 
danced the pyrrhic herself (15). Artemis was said 
to be taller and more graceful than other goddess- 
es (8, and cf. Hom. Od. 6, 102-109. 150-152, 
where Nausikaa, who is taller than her compan- 
ions, is likened to Artemis), and in the maidens’ 
dances for her the girls vied to display their own 
grace and admired their leader, who was most 
Artemis-like (79). Choral performances for Apol- 
lo are best attested on Delos, while at Sparta the 
initiatory aspect was more significant. 

While images of dance are widespread in 
Greek art, it is often difficult to identify which 
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dance is being shown or for which divinity it is 
being performed. The only god whose iconogra- 
phy regularly includes dancing worshippers is 
Dionysos. Named dances and dance-steps known 
from literary sources cannot be reconstructed and 
are almost impossible to recognize in art unless 
the dancers wear distinctive costume or accou- 
trements, like the armor of the pyrrhic. In gen- 
eral the well-ordered dances of the trained chorus 
are less likely to be depicted than the disordered, 
ecstatic dances of the followers of Kybele (323) or 
Adonis (143), or those of the Kouretes (331-334). 
Even for Dionysos, the choruses of tragedy and 
dithyramb are not what we see, but those of 
satyrs and maenads. 

In Italy, dance may have played an equally im- 
portant role in daily life, but was much more re- 
stricted in religious contexts. In Etruria, where we 
lack the written sources that would describe cult 
practices, the visual evidence consistently portrays 
dance only in the context of funerary ritual (the 
one life transition where it is least common in 
Greece). At Rome, dance was conspicuous in very 
few cults and rituals, most notably that of the 
Salii, whose dance was a great public spectacle. 
The only indigenous Roman figures whose dances 
are well attested in the visual arts are the Lares, 
but here we lack the written sources to interpret 
their meaning. In the course of the Principate, as 
dancing became an increasingly popular form of 
entertainment in the amphitheatre, it fell into ill 
repute among those who condemned the deca- 
dence of the games and gradually lost any religious 
associations it may once have had. 


H. ALAN SHAPIRO with contributions of 
KRISTINA GIANNOTTA (Roman cults), 

RALF VON DEN HOFF (Theseus), 

MICHAEL LESKY (Waffentänze), 

JOHN H. OAKLEY (Wedding), 

ZOZIE D. PAPADOPOULOU (Apollo, Artemis), 
TYLER JO SMITH (Dionysos) 





























































| 





CONTENTS 
Finleitung (E. Simon) .................. 345 
I. Musical instruments in cult 
(Z. D. Papadopoulou) ............ 347 
A. Wind instruments ............... 347 
B. Stringed instruments ............. 348 
C. Percussion instruments ............ 348 
D. Votive instruments ............... 349 
II.. Musicians in cult (Z. D. Papadopoulou) 355 
A. Musicians in the Homeric poems 
and the Geometric period ......... 355 
B. Musicians in the Archaic and 
Classical periods ................. 355 
New Music .................... 356 
C. Hellenistic age. Dionysiac artists .... 357 
IH. Generi poetico-musicali 
(R. Pretagostini, E. Rocconi) ...... 365 
IV. Frammenti di musica cultuale 
(R. Pretagostini, E. Rocconi) ...... 369 
V. Kultische Anlässe mit Musik .......... 371 
A. Musik bei öffentlichen und 
privaten Opfern: Prozession, 
Opferhandlung, Symposion nach 
dem Opfer (in Heiligtümern) 
(A. Goulaki-Voutira) ............. 371 
B. Music in processions and pannychides 
(not including sacrificial, funeral 
and wedding processions) 
(Z. D. Papadopoulou) ............ 375 
C. Musische Wettkämpfe 
(A. Goulaki-Voutira) ............. 378 
D. Performances «for the god» 
(Z. D. Papadopoulou) ............ 381 
VI. Gôttliche, heroische, mythische 


Personen und die Musik 


(A. Zschätzsch) As 0. 0 382 
A. Einleitung ...................... 382 
Bi Gottherten. 221212 era 382 
1: "Aphrodite: piana 382 
2: Apollon ans dar 382 
3: Artemis Weinen 383 
A Athena 25e 8 ee dat nan Tate 383 
5. Dionysos .................... 383 
6: Hermes: ille iaia tota 384 
7. Weitere Gottheiten ............ 384 
C. Heroen ..... Svea eM i es 384 
4. “Fleraklés: er nt o 385 
De THESEUS: ne diseases 385 


D. Die musischen Agone im Mythos 
und im Kult .................... 385 


4.c. MUSIC 


Greek Music 


Einleitung 


Aus den folgenden Beiträgen geht die wichtige 
Rolle der Musik auf dem Gebiet des griechischen 
Kultes hervor. Musik galt als Gabe der Musen, 
uououch heisst Musenwerk. «Dons des Muses», 
«Geschenke der Musen» waren Ausstellungen des 
griechischen Kultur-Ministeriums genannt, die im 
Jahre 2003 in Briissel und Berlin stattfanden. Sie 
waren der altgriechischen Musik gewidmet und 
zeigten bekannte wie auch neue, unverôffentlich- 
te Kunstwerke. Da sich die Thematik hier vor al- 
lem auf Kulte konzentriert, treten die Musen nur 
selten auf (117). Doch kommen im letzten Kapi- 
tel (VI) auch Mythen zu ihrem Recht und damit 
die neun Musen, die Töchter des Zeus (381. 383- 
386). Der Olymp war nicht denkbar ohne sie, 
«die wechselnd sangen mit lieblicher Stimme» 
(Hom. Il. 1, 604). In Mythos und Kult bestand 
Musik vor allem aus Gesang, seien es Einzelstim- 
men oder Chöre. Instrumente traten oft dazu, so 
an der zitierten Homerstelle die Phorminx des 
Apollon. Sie gehört zu den Saiteninstrumenten 
(I.B), zu denen der oder die Spielende auch selbst 
singen kann, während zu Blasinstrumenten (I.A) 
zusätzlich Sänger(innen) benötigt werden. Die be- 
rühmte Darstellung des Kleitias, auf der alle neun 
Musen Namen tragen (LIMC VI Mousa, Mousai 
121%), zeigt Kalliope zwischen ihren Schwestern 
die Syrinx (cf. 13-16) blasend, während jene 
«wechselnd singen», wie es bei Homer heisst. — In- 
strumente zum Schlagen oder Schütteln (I.C) be- 
gleiteten Bewegungen, vor allem Tänze. Die 
wichtigsten Schlaginstrumente waren Tympanon 
und Kymbala (37-43. 66-70). Sie unterstrichen 
den Rhythmus der Musik. 

Was wir heute Takt nennen, ist ein neuzeitli- 
ches Phänomen. Der zur altgriechischen Musik 
gehörende Rhythmus wurde von Thrasybulos 
Georgiades (1907-1977) eingehend untersucht. Er 
zeigte, dass sich Reste antiker Rhythmik in neu- 
griechischen Liedern und Tänzen erhalten haben. 
Wahrscheinlich war zu seiner Zeit davon noch 
mehr festzustellen als heute. Es ist für diesen Mu- 
sikforscher bezeichnend, dass er sich speziell mit 
Schubert und dessen berühmten Liedern beschäf- 
tigte, also mit der menschlichen Stimme. Georgi- 
ades stand ferner der klassischen Archäologie na- 
he. Er zeigte, dass bildliche Darstellungen wichtige 
Quellen für die antike Musikgeschichte sind. Bei 
archäologischen Grabungen in griechischen Hei- 
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ligtümern kamen zudem nicht nur dort geweihte 
Instrumente, sondern auch zahlreiche auf Musik 
bezogene Inschriften zutage. Dieses epigraphische 
Material ist im folgenden intensiv verwendet (z.B. 
59-65. 105-153. 268-277). Auch originale Frag- 
mente antiker Musik sind uns inschriftlich überlie- 
fert (IV). 

Die zitierten Zeugnisse sollten jedoch nicht dar- 
über hinwegtäuschen, dass uns die griechische Mu- 
sik im Grunde verloren ist. Dieser Verlust geht sehr 
viel weiter als auf anderen Gebieten der antiken 
Künste. Es ist so, als ob wir über Bach, Mozart 
oder Beethoven nur vereinzelte Nachrichten hät- 
ten, etwa wie deren Musik auf Zeitgenossen wirk- 
te, nicht aber die Werke selbst. Zwar lässt sich ei- 
ne Geschichte der griechischen Musiker und 
Komponisten anhand der schriftlichen Quellen 
skizzieren (II), lassen sich bestimmte Arten der 
Musik unterscheiden (III), aber man muss sich mit 
dem weitgehenden Fehlen musikalischer Beispiele 
abfinden. Von der archaischen Lyrik hat sich zwar 
zum Teil der Wortlaut erhalten, wenn auch oft nur 
in Fragmenten, aber wie diese Lyrik gesungen 
klang, wissen wir nicht. Noch schlimmer steht es 
mit der «Neuen Musik» der klassischen Zeit (II.B), 
die sich vom Wort zu lösen suchte. Wie sich jene 
revolutionäre Musik des Timotheos von Milet oder 
des Philoxenos anhörte, können wir nicht sagen. 
Sie lebte trotz berühmter Kritiker wie Platon in 
hellenistischer Zeit und bis zur Spätantike weiter. 
(Nur nebenbei: Es gab auf bestimmten Gebieten 
auch den umgekehrten Weg, nämlich den zu einer 
stärkeren Betonung des Wortes. Er lässt sich zum 
Beispiel in der Entwicklung von der Alten über die 
Mittlere zur Neuen Komödie verfolgen. Bei Me- 
nander finden sich keine Chorlieder mehr wie in 
den Komödien des Aristophanes). 

Was uns die schriftlichen und epigraphischen 
Dokumente lehren, ist die Allgegenwart der Mu- 
sik im griechischen Leben. Sie reicht von volks- 
liedhaften Bettelgesängen, den agermoi (239-241), 
bis hin zu Musik bei privaten und staatlichen Kult- 
feiern (V.A. B) und zu musischen Wettkämpfen in 
panhellenischen Heiligtümern (V.C). Da bestimm- 
te Zweige der Musik von den genau festgesetzten 
Regeln jener Feiern und Agone nicht erfasst wur- 
den, gab es in hellenistischer Zeit auch ausserhalb 
der herkömmlichen Darbietungen «Musik für den 
Gott» (V.D), womit besonders Apollon gemeint 
war, aber auch Dionysos (270). Hier konnten so- 
wohl Frauen auftreten (274. 276) als auch neu er- 
fundene Instrumente wie die Hydraulis oder Was- 
serorgel (275) gespielt werden. Von dieser Ahnin 
unserer Orgeln sind mehrere Exemplare - so eines 
aus Dion am Olymp - erhalten. Die epigraphi- 
schen Zeugnisse sprechen meist von der Ehrung 
der Musikanten, von denen einige ausgesprochene 
Publikumslieblinge waren. Ähnliches gilt bereits 
für Demodokos und Phemios in den homerischen 
Epen (85. 86). 

In hellenistischer Zeit schlossen sich Musiker zu 
Gilden zusammen, in deren Zentrum Götter stan- 





den wie vor allem Dionysos (z.B. 114-116. 119. 
121-123) und/oder Göttern angeglichene helleni- 
stische Herrscher und deren Familien (111. 123). 
Diese Gilden lebten im römischen Griechenland 
weiter, ebenso im Westen. 

Musikalische Darbietungen im Kult suchten das 
Wohlwollen der dadurch verehrten Götter und 
Heroen zu gewinnen. Deren Liebe zur Musik 
wurde vorausgesetzt und ist durch zahlreiche 
Quellen zu belegen (VI). Von diesen gehören die 
bildlichen Darstellungen der musizierenden He- 
roen Herakles (364-367) und Theseus (368-376) 
alle der archaischen Zeit an. Anders steht es bei 
den Göttern, unter denen als Liebhaber von Mu- 
sik Apollon (282-295) und Dionysos (312-338) 
während der gesamten Antike hervorragen. Dass 
Athena die Auloi ablehnte, kann man zwar oft in 
der modernen Literatur lesen, wird aber schon 
durch einen Blick auf den Parthenonfries und 
durch viele andere Quellen widerlegt (302-311). 

Marsyas, der in der Gruppe des Myron auf der 
Athener Akropolis die von Athena weggeworfe- 
nen Auloi in freudiger Erregung findet, wird von 
Apollon nicht für das Spiel darauf bestraft werden. 
Die grausame Rache des Gottes wendet sich gegen 
die Hybris, ihn zum musischen Wettkampf her- 
ausgefordert zu haben. Agone solcher Art sind 
nämlich nur unter Gleichgestellten möglich (259- 
267), die sie unter strenger Aufsicht praktizieren, 
oft im Zusammenhang panhellenischer Wett- 
kämpfe. Die mythischen Agone dagegen beruhen 
häufig auf einer übermütigen Herausforderung des 
Apollon (377-380) oder der Musen (381-385), 
die siegen und sich an der Hybris rächen. 
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I. Musical instruments in cult 


Ancient Greek music was fundamentally a vo- 
cal music. Instruments mostly accompanied 
singing, although there were occasions where so- 
lo instrumental music was played (11). The pre- 
eminence of song explains why the word mousike 
had a much wider meaning than nowadays; the 
Greeks, at least until the 4th cent. B.C., used terms 
like kroumata, aulesis, kitharesis etc. to denote in- 
strumental music. Musical instruments accompany 
and even try to reproduce the musical instrument 
par excellence, the human voice. 

Mythology ascribes to gods the invention of 
well-defined forms of musical instruments and it 
is very probable that the cultic significance of mu- 
sic and musical instruments is related to this belief. 
Music is a feature of a community civilized 
through education and public worship and is 
mostly connected with joyful occasions, especial- 
ly when accompanied with musical instruments 
(cf. West 13-14, 25). In the cults of chthonian 
deities music and musical instruments were absent. 

Instruments in cult may have various roles: 
firstly, they please the gods themselves, so these 
are favourably disposed to the worshippers’ re- 
quests and therefore music can increase the effica- 


-.cy of the epiclesis (Quasten 15-17); they also have 


apotropaic power (especially the aulos and the per- 
cussion instruments) and could have a magical 
influence even over the gods (43). Together with 


dance, they contribute to the epiphany of the god: 
Apollo appears at the sound of the kithara (23. 27), 
Poseidon at the sound of the reed-aulos (4), 
Dionysos at the sound of the salpinx (17) etc. For 
our purposes we will follow the classification into 
wind, stringed and percussion instruments, a clas- 
sification recognized also by ancient Greek writers 
(West 48 ff.). 

As evidence will suggest in the following sec- 
tions, no instrument was the exclusive property of 
the cult of any god. The aulos is present in 
Apolline cult and the kithara is sometimes found in 
the hands of Dionysos’ attendants (Zschätzsch 44 
ff.; 79 ff.). Strong oppositions such as Dionysiac 
and Apolline, emotional and rational, are useless 
in the study of music in cult practice. 


A. Wind instruments 

The aulos, a reed-blown instrument, frequent- 
ly wrongly called a «flute», often played in pairs, 
is the omnipresent musical instrument in almost 
every Greek cult and ceremony. According to 
Plutarch «remove the aulos, and worship becomes 
a dismal affair, lacking the true festival spirit» (non 
posse suaviter vivi sec. Epic. 1102b; Haldane 106). Al- 
though the aulos received the most sharp criticism 
and disapproval, especially by the Athenian intel- 
lectual elite from the 2nd half of the sth cent. B.C. 
onwards, it never stopped having a prominent role 
in cult and in contests. The different types of 
auloi, classified according to the range, pitch, 
origin, material but also the occasion or character 
of performance etc. (see Aristox. fr. 101 Wehrli 
[= Athen. 14, 634d-e]), show the variety of occa- 
sions on which the instrument could be played. 
The aulos accompanies the processional approach 
to the shrine, since it is the instrument par excel- 
lence of the prosodion, the processional song; it is 
played during the different stages of the sacrificial 
ritual, it accompanies the dances performed in the 
sanctuary; its role is very important in wedding 
and funeral ceremonies, since, there again, it ac- 
companies the processions and the dances; it is al- 
so present in musical contests, either played solo 
or accompanying choral or monodic song. 

The omnipresence of the aulos can be explained 
by its ability to express and evoke different kinds 
of emotions — joy, grief, calm etc. - an ability re- 
lated to its mimetic power. This omnipresence of 
the instrument must also be related to the wide- 
spread role of music in cult which required a large 
number of performers, often non-professionals. 

Most traditions relate the aulos to the East, es- 
pecially to Phrygia, and to the legendary musicians 
Olympos, Hyagnis and Marsyas. Aristotle charac- 
terizes it as an orgiastic instrument (Aristot. pol. 
1341a 21-22), leading to religious mania, connected 
with ecstatic cults. Other traditions relate the in- 
strument to Apollo, the patron deity of music (5), 
while Pindar, native of Thebes, a city where aulet- 
ic music was highly developed, ascribes to Athena 
the invention of the aulos (or at least of one type of 
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auletic music, Pind. P. 12, 19-24), although later 
tradition makes the goddess discard the instrument 
(Melanippides, Page, PMG fr. 758 [= Athen. 14, 
616e]; cf. Plut. de cohib. ira 456b). The aulos can al- 
so be considered as the instrument par excellence for 
which solo instrumental music was developed. The 
pythikos nomos, obviously played on the pythikoi 
auloi (identified with the teleioi, see West 93-94), 
was an imitative narrative solo auletic piece, always 
performed by professional male musicians called 
pythaules in which the central religious myth at 
Delphi, i.e. Apollo’s fight with the serpent, was 
reenacted by means of music. 

The syrinx or panpipe, consisting of a group of 
tubes of graduated resonating length, fastened to- 
gether, is a characteristic instrument of pastoral 
worship (16) although sometimes it is used in civic 
festivals. The syrinx accompanies the war-dance 
performed by the armed Amazons for Artemis at 
Ephesus (14). 

The salpinx is an instrument used to give sig- 
nals in battle and in certain rituals. It is connected 
with sacrifice, especially with its preliminary 
stages, since each blast signified the approach of a 
new animal for slaughter (18). In Argos, it is es- 
pecially related to the cult of Dionysos (17; cf. 
312) and of Athena (303). 

The rhombos, which could be identified with 
the bull-roarer, must also be classified among the 
wind instruments, although the sound is not pro- 
duced by blowing but with a whirling motion. 
The rhombos was particularly used in mystery 
cults, together with tympana and cymbals, as well 
as in initiation ceremonies (22. 53). 


B. Stringed instruments 

In ancient Greek, at least until the 4th cent. 
B.C. but even later, terms to denote stringed in- 
struments of the lyre-family, such as phorminx, 
kitharis, kithara, lyra, chelys and barbitos, are often 
used interchangeably. In Homeric epics, the terms 
kitharis and phorminx do not seem to be distin- 
guished (Maas/McIntosh Snyder 4; West 50; 
Nagy 90). In archaic poetry the phorminx seems to 
be associated primarily with Apollo. For this in- 
terchange of terms, the Homeric Hymn to Hermes 
offers interesting evidence: the instrument de- 
scribed is called chelys, once lyre (423), and when 
related to Apollo, it is called kitharis or phorminx 
(Maas/McIntosh Snyder 26-27. 36). The term 
kithara first appears around 490 B.C. (24) in con- 
nection with the performance of paeans around the 
altar. It is worth noting that Pindar never uses the 
term kithara but rather the Homeric phorminx or 
lyra (Maas/McIntosh Snyder 55) 

In early Greece (Geometric and early Archaic 
periods), musical activity seems to be associated 
mainly with a solo singer (aoidos) performing to 
the sound of his phorminx - a predominantly 
round-based instrument, usually with three or 
four strings. During the 7th cent. B.C. flat-based 
kitharas with seven strings, which took over the 


role of the early-period phorminx, begin to be de- 
picted, forerunners of the standard concert kithara 
of the Classical period. It is a ceremonial instru- 
ment almost always played by male professionals. 

The lyre is a more basic instrument in construc- 
tion and playing technique. Usually, it is found in 
the hands of non-professionals. The invention of 
the instrument was ascribed to Hermes, but very 
soon it became related to Apollo. The connection 
of the lyre with these two gods accentuates its 
educational and initiatory character (cf. 27). 

The barbitos (later barbiton) is a type of lyre with 
longer arms and deeper pitch than the lyra. It is 
mainly associated with komasts, Dionysiac revel- 
ry, groups of Satyrs and Maenads or their mortal 
counterparts. Barbitos is the instrument accompa- 
nying the sikinnis, a special dance in honour of 
Dionysos (26). Scenes with a barbitos-player near 
the altar are very few (Maas/MclIntosh Snyder 


114; of. 356). 


The instruments of the harp-family, although 
known in the Cycladic culture from the 3rd mill. 
B.C., do not appear in Greek art until the 6th 
cent. B.C. (see West 70-71, for uncertain repre- 
sentations; see also Barker I 49-50), though in po- 
etry there are earlier references to them. Icono- 
graphical evidence shows that the instruments 
of the harp-family are connected mainly with 
women (for two examples in the hands of men, 
probably related to the groom’s preparations, see 
Maas/MacIntosh-Snyder 182). Different types of 
instruments of the harp-family such as the trigonon, 
the pektis, and the magadis, together with the au- 
los, were used in the cult of Artemis by Lydian and 
Bactrian maidens (30). 


C. Percussion instruments 

Percussion instruments are closely related to 
dancing movements since they mark time, under- 
line rhythmic and metric patterns of music and al- 
so produce an exciting noise (Mathiesen 162; West 
122). Especially the clashing of metal (of crotala and 
cymbala) was believed to have apotropaic and 
purifing properties (see Quasten, 33. 38). Percus- 
sion instruments are particularly connected with 
orgiastic cults that lead to religious ecstasy, such as 
the cult of Dionysos and the oriental cults resem- 
bling the Dionysiac, like the cult of Cybele (21. 
37. 39-42. 45. 51. 53). They have been found as 
votives in the sanctuaries of several gods. Literary 
evidence connects them with wedding ceremony 
and the cult of Apollo, Artemis and Dionysos. 
The cymbala are bronze clappers, often mentioned 
in relation to the tympanon. Figurines of female 
cymbal players have been found in the sanctuaries 
of Apollo Amyklaios and Artemis Orthia. The 
tympanon, predominantly played by women or 
effeminate men, is connected with orgiastic cults 
of Dionysos-Bakchos, Sabazios and the Great 
Mother. The rhoptron (probably cymbal-clappers, 
West 125-126, or kettle-drum, LSJ) is also a bac- 
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chic musical instrument, associated with the Ko- 
rybantes. The rattle (platage) exists in many types: 
the seistron is the Egyptian type (see Brand 37-39), 
an oval-shaped piece of metal on a handle, with 
metal bars, related with the cult of Isis. Finally the 
psithyra (Pollux 4, 60; Mathiesen 280; West 127- 
128) is an instrument resembling a small ladder, 
called by some scholars «xylophone», « Apulian in- 
strument», «leiterförmiges Instrument», probably 
a percussion instrument (or stringed instrument, 
see Mathiesen 280-282), mainly associated with 
women and depicted mostly on Apulian vases 
made for funeral purposes (see also Zschätzsch, A., 
«Ein Musikinstrument der Aphrodite?», Die 
Musikforschung 56 [2003] 135-154). 


D. Musical instruments as votive gifts 

Musical performance in cult can be considered 
as an offering to the god that is completed in the 
framework of the ritual ceremony. However, it 
seems that people — worshippers or musicians — 
tried to give a more lasting effect to the musical 
performance by dedicating musical instruments or 
figurines of instruments or even the text of a song 
itself performed in honour of a god (see Hering- 
ton 7 and Ap. VI A, 201-203, for texts in sanc- 
tuaries). Evidence regarding votive instruments 
comes mainly from a number of epigrams in the 
Greek Anthology, from temple-accounts (especial- 
ly from Attica), and from the instruments them- 
selves found in excavations, often bearing votive 
inscriptions. 

There are many different motives and often 
more than one explanation for the dedication of 
instruments: end of career, often because of age 
(47. 51. 55. 58), prayer for preservation and pro- 
tection (49), prayer for health and tranquillity (51. 
57), a transition (52-54; cf. 66-69), prayer for 
success (56), successful participation in a contest 
etc. The instrument could also function as a 
thanksgiving offering for deliverance from disease 
or peril or for a fullfilled vow, a memorial for ever 
of the worshipper’s piety and in some cases, a 
means of self-glorification. 


BIBLIOGRAPHY: Aign; Haldane; Maas/MclIntosh 
Snyder; Nordquist 1; Rouse, Offerings (1902); Zschatzsch. 


CATALOGUE 


LITERARY SOURCES 
Wind instruments 


Auloi 

1. (= II 4 b Dance 311) Pratinas, Page PMG fr. 
708 (Athen. 14, 617c-f). — The «hyporchema» of 
Pratinas, a musician and dramatist who expressed 
his opposition to the new musical style «that has 
come upon the Dionysian altar», i.e. the usurpa- 
tion of the position of song by aulos-music. 
2. Page, PMG adesp. fr. 941. — Spondeios, named 
after the rhythm performed and sung to the ac- 
companiment of auloi during libations. 


3. Herod. 1, 132. — Persians do not use aulos- 
music in sacrifices as Greeks commonly do. 

4. Pind. N. 5, 38. — Poseidon «often goes from 
Aigai to the famous Dorian Isthmos, where joy- 
ous crowds receive the god to the sound of the 
pipe (ov xaAduoro Bod Bedv Séxovra)» (transl. 
W. H. Race, LCL). 

5. Ps.-Plut. de mus. 1135f-1136a. — «Apollo is 
the inventor both ofthe music ofthe aulos and that 
of the cithara. This is shown by the choruses and 
sacrifices presented to the god to the accompani- 
ment of auloi, as is recorded by Alcaeus in one of 
his hymns»; cf. also 1136b (transl. B. Einarson/Ph. 
H. de Lacy, LCL). 

6. Plut. quomodo adul. 2, 16c. — Regular use of 
the aulos and dance in sacrifices. 

7. Plut. quaest. conv. 712f-713a. — (The role of 
the aulos in banquets): when it keeps measure and 
avoids emotional display with a multiplicity of 
notes etc., the aulos «is as essential to our libations 
as the garland, and it helps impart a religious tone 
to the singing of the paean» (transl. E. L. Minar/F. 
H. Sandbach/W. C. Helmbold, LCL). 

8. Ps.-Plut. de mus. 1138a. — Rejection of the 
new style of music destroying the old traditional 
simplicity: Telephanes refused to participate in the 
Pythian games, because of the innovation of the 
syrinx. On the term, see West 102-103; Mathiesen 
213 ff.; Mathiesen correctly characterizes the ob- 
jection of Telephanes as «the conflict between the 
old tradition of the citizen-musician and the new 
tradition of the professional» (218). 

o. Paus. 10, 30, 9. — Marsyas invented the aulos- 
air in honour of the Mother, (unrp&ov abAnux). 
According to Duris (FGrH 76 F 16 [= Athen. 14, 
618b-c]) «the poets call the aulos Libyan because it 
appears that Seirites was the first to discover the 
art of aulos-playing, he being a Libyan of the Nu- 
midian tribe, and the first to accompany the rites 
of the Mother of the Gods with the aulos» (transl. 
C. B. Gulick, LCL). 

10. Pollux 4, 73 ff. — Pollux mentions the 
various kinds of aulemata (6pBLov, Gpnvnrixôv, 
TOUTUXÉY, yauınAıov, orovdelov etc.), while in 4, 
78-79 he mentions different melodies for the au- 
los: the hierakion, played in honour of Hera in 
Argos, the Pythikos nomos (for the parts of the 
Pythikos nomos see 11), the nomoi epitymbidioi (at the 
tomb), the libation song, the epibomion (at the al- 
tar), the telesterion, the kouretikon. In 4, 74 ff. he 
refers to different species of auloi, among which is 
the elymos, played «for the Phrygian goddess». Cf. 
also Athen. 14, 618c. Pollux 4, 81-82 says that the 
spondeiakoi auloi (auloi for libations) are appropri- 
ate for hymns, the pythikoi for paeans, the choral 
for the dithyramb, the parthenioi for maidens’ 
songs, the paidikoi for boys’ dances, the hyperteleioi 
for men’s dances, the kitharisterioi for the accom- 
paniment of the kithara, the paratretoi (pierced at 
the side) for laments, the bombykes for the aulema 
of the divine frenzy executed in orgies; the march- 
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ing auloi for the prosodia during processions, the 
daktylikoi for hyporchems. 

11. Pollux 4, 84. — Parts of the auletic Pythikos 
nomos. 

12. Philostr. v. Ap. 5, 21 (204). — The aulos- 
music puts to sleep the sorrows of the sad man 
and makes the lover of sacrifices more inspired 
by the god and full ofhymns (tòv Aurobpevoy pèy 
eo leet, Kur thy Abryy ... tov 82 œuAobTNv 
évBewtepdy te xa buvady). 


Syrinx 

13. (= 297) Eur. Iph. T. 1129. - Transporta- 
tion by ship of the statue of Artemis to the sound 
of the syrinx (giving the beat to the oars) and the 
lyre played by Apollo. 

14. Kall. h. 3, 237-247. — The syrinx accompa- 
nies the war-dance performed by the armed Ama- 
zons in Ephesus, in honour of Artemis Upis. 

15. (= 287) Heliod. Aiîth. 3, 1, 5. - During a 
sacrifice for Apollo at Delphi each species of vic- 
tim was conducted in orderly fashion to the sound 
of aulos and syrinx, which were playing a ritual 
melody, announcing the sacrifice. 

16. Longos Daphnis et Chloe 2, 31. — Libation 
and offering of the first carvings of the flesh to 
Pan, to the accompaniment of the syrinx. 


Salpinx 

17. Plut. de Is. et Os. 364f. — Mysteries of 
Lerna: The Argives call Dionysos «up out of the 
water to the sounds of trumpets, at the same time 
casting into the depths a lamb as an offering to 
the Keeper of the Gate. The trumpets they con- 
ceal in Bacchic wands, as Socrates has stated in his 
treatise on the Holy Ones» (transl. F. C. Babbit, 
LCL); cf. also Paus. 2, 37, 5. According to Plut. 
quaest. conv. 671e the Jews, in a festival «Thyrsus 
Procession», invoke their god by using little 
trumpets. 

18. Pollux 86-87. — Different kinds of salpinx- 
tunes: roprixòv for processions, lepoupyınöv/ 
ceremonial, for sacrifices; the salpist playing in 
sacrifices is called hierosalpinktes (holy trumpeter; 
cf. 133). The salpinx announces every new com- 
petitor in the games. 

19. Pollux 4, 89. 91; cf. Athen. 10, 4152. - Con- 
tests of salpinx-players are attested from the 4th 
cent. B.C. 

20. Suda s.v. aoxög Krmswävrog; Schol. 
Aristoph. Ach. 10022. - According to local cus- 
toms, on Choai (second day of the Anthesteria) 
there was a drinking contest to the sound of salp- 
inges. See also Simon, Festivals 95. 


Rhombos 

21. Diog. Laert., TrGF I 45 F 1 (= Athen. 14, 
636a). — «The turban-wearing women of Asian 
Cybelé, the daughters of the rich Phrygians, with 
drum and bull-roarers and booming bronze cym- 
bals in their two hands make loud din ... cele- 
brating her who is wise minstrel of the gods and 
healer as well.» (transl. C. B. Gulick, LCL). 


22. Kern, Orph. F. fr. 34 (= Clem. AL protr. 2, 
15). — Before killing Dionysos and cutting him in 
pieces, the Titans lure him with playthings, char- 
acterized by Clemens as «tokens of this sacra- 
ment»: knuckle-bone, ball, spinning-top, apples, 
bull-roarer (66u80c), mirror, fleece. For the role 
of the rhombos in initiation ceremonies and its use 
in the rites of various gods, see West, M. L., The 
Orphic Poems (1983). 


Stringed instruments 
23. (= II 4 b Dance 165) Alk. h. to Apollo. 
24. (= Il 4 b Dance 146) Then. 1, 776-779. 
25. Pind. P. 1, 1-4. — «Golden lyre (pdpunyé), 

rightful possession of Apollo and the violet-haired 

Muses, to you the footstep listens as it begins the 

splendid celebration, and the singer heeds your 

signals, whenever with your vibrations you strike 

up the chorus-leading preludes» (transl. W. H. 

Race, LCL). 

26. Eur. Cycl. 37-40. — Satyrs dance the sikin- 
nis to the sound of the barbitos. 

27.Kall. h. 2 (to Apollo), 12-16. — «Let not the 
youths keep silent lyre or noiseless step, when 
Apollo visits his shrine, if they think to accomplish 
marriage and to cut the locks of age, and if the 
wall is to stand upon its old foundations. Well 
done the youths, for that the shell is no longer 
idle.» (transl. A.W. Mair, LCL). 

28. Strab. 9, 3, 10 p. 421-422c. - (For the 
Pythia) «As for the contests at Delphi, there was 
one in early times between citharoedes, who sang 
a paean in honour of the god... and to the 
citharoedes they added both auletes and citharists 
who played without singing, who were to ren- 
der a certain melody which is called the Pythian 
Nome» (transl. H. L. Jones, LCL, slightly mo- 
dified). 

29. Athen. 14, 634f. - The magadis is an inven- 
tion of the Lydians. « That is why Ion (TrGF I 19 
F 22. 23) calls Lydian girls «pluckers of strings» 
(darrptac) in his Omphale, in these words: «Come 
now, Lydian girls, pluckers of strings, singers of 
hymns established of old» (transl. A. Barker I 294). 
On the term payadt@ew see Barker I 294 n. 169. 
172 and Aristot. probl: 19. 18 and 39. 

30. Diog. Laert., TrGF I 45 F 1 (= Athen. 14, 
636a-b). - «The Lydian and the Bactrian maidens 
dwelling beside the Halys river worship the god- 
dess of Tmolus, Artemis, in her laurel-shaded 
grove the while they, ’mid plucking of triangles 
and pectides, thrum the magadis in responsive 
twanging, where also the aulos, in Persian fashion, 
joins its welcome concord to the chorus» (transl. 
C. B. Gulick, LCL). 

31. Arist. Quint. 2, 19. — « The educational kind 
of music for the kithara they attributed to Apollo 
since it is of the male sort ... Of the music for the 
lyra they ascribed to Hermes, as being appropriate 
to men, the kind that is useful for education» 
(transl. A. Barker II 493). 
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Percussion instruments 

32. For detailed literary evidence on percussion 
instruments used in cult see also West 122-128. 

33. Apollod., FGrH 244 F 110 (= Schol. 
Theokr. 2, 36 p. 279 Wendel). - The sound of 
bronze is purifying and able to drive away defile- 
ment (especially when connected with the eclipse 
of the moon and with dead people). Cf. Schol. 
Hom. Od. 11, 48. 


Krotala, krembala 

34. (= II 4 b Dance 145) H. Hom. Ap. 162. - 
The choral performance of the Deliades to the ac- 
companiment of krembala. 

35- Hymn to Artemis, Page, PMG adesp. fr. 
955 (= Athen. 14, 636d). - «O Artemis, for thee 
my heart impels me to weave a delectable hymn 
inspired of the gods ... On, then, with bronze- 
cheeked castanets (krembala) shining like gold, in 
your hands» (transl. C. B. Gulick, LCL). 

36. Eur. Cycl. 205. — Crotals of bronze (cym- 
bals mounted on clappers? see West 124) and tym- 
pana related to Dionysos. 


Cymbals, tympanon (often in combination with 
other — mainly wind — instruments) 

37. H. Hom. 14. — Aulos, krotala, tympana for 
the Mother of the Gods: The Mother of the Gods 
is «well-pleased with the sound of crotals and of 
tympana, with the voice of auloi and the outcry 
of wolves and bright-eyed lions, with echoing 
hills and wooded coombes (oüpet T’ yñevra xal 
bAnevtes Evavdor)» (transl. H. G. Evelyn-White, 
LCL, slightly modified). Cf. Eur. Hel. 1308; 
1339-1352. 

38. Pind. I. 7, 3-4. - Demeter is characterized 
as yaAx6xpotoc (rattling with bronze). — See also 
Schol. Aristoph. Ach. 709. —- «They called Deme- 
ter “Ayata (the noisy) from the noise of cymbals 
and drum which was made in searching for Core» 
(transl. W. G. Rutherford). Cf. 33. - The priest 
of Kore at Athens used a kind of gong (fyeïov) in 
the mysteries. 

39. Aischyl., TrGF III F 57, 1-11. — «Practis- 
ing the holy rites of Cotyto ... One, holding in 
his hands the pipe, the labour of the lathe, blows 
forth his fingered tune, even the sound that wakes 
to frenzy. Another, with brass-bound cymbals, 
raises a clang... the twang shrills; and unseen, un- 
known, bull-voiced mimes in answer bellow fear- 
fully, while the timbrel’s (rurévou) echo, like that 
of subterranean thunder, rolls along inspiring a 
mighty terror» (transl. H. W. Smyth, LCL). On 
the instruments (bouBoc, Tüurava, tplywvæ) used 
at the cult of the same goddess, see also Eupolis, 
PCG fr. 22 and 88. 

40. Eur. Bacch. 124-134. — The Corybantes 
invented «the drum of tightened hide; and in 
their intense ecstatic dance they mingled it with 
the sweet-hallooing breath of Phrygian pipes and 
put it into the hands of Mother Rhea, to mark 
the measure for the bacchant’s ecstatic dance. 


And the maddened satyrs obtained it from the 
Goddess Mother and added it to the dances of the 
second-year festivals in which Dionysus delights» 
(transl. D. Kovaks, LCL). Cf. Apoll. Rhod. 1, 
1139; Lukian. d. deor. 20 (12), 233-234; Clem. Al. 
protr. 2, 14. 

41. Eur. Bacch. 155. - «Sing Dionysus’s praises 
to the deep-roaring drums, making ecstatic cries 
to the god of ecstasy with Phrygian shouts and ex- 
clamations, when the lovely pipe (Awréc) shrills all 
holy, its holy songs in concert with those who go 
to the mountain» (transl. D. Kovaks, LCL). 

42. Aristoph. Lys. 388. — Tympana played by 
women in the cult of Sabazios. 

43. Men. fr. 210 Körte. - «Ifhuman beings can, 
by clashing cymbals, draw a Deity into just what 
they choose, then they must be superior to him» 
(transl. J. M. Edmonds, FAC III B fr. 245). 


Rhoptron 

44. Kern, Orph. F. fr. 105b. - Bronze rhoptra 
(cymbals?) sound in front of the cave of Night, mak- 
ing everything obedient to the laws of Adrasteia. 

45. Nonn. Dion. 9, 116 f. — Mystis, one of 
Dionysos’ nurses, tought Dionysos the nocturnal 
mystic rites, prepared the worship of Lyaios and 
first shook the rhoptron. Cf. 17, 344. 


Seistron 

46. Plut. de Is. et Os. 376c-e. — Cosmic shape 
of the sistrum (representing a model of the uni- 
verse): «The sistrum also makes it clear that all 
things in existence need to be shaken, or rattled 
about, and never to cease from motion but, as it 
were, to be waked up and agitated when they 
grow drowsy and torpid. They say that they 
avert and repel Typhon by means of the sistrums, 
indicating thereby that when destruction con- 
stricts and checks Nature, generation releases and 
arouses it by means of motion» (transl. F. C. 
Babbit, LCL). 


Musical instruments as votive gifts 


Auloi, salpinges, aulos-case 

47. Anth. Pal. 5, 206 (Leonidas). - Melo and 
Satyra, daughters of Antigeneides, dedicated their 
musical instruments to the Pimpleian Muses, be- 
cause of their advanced age: Melo dedicated her 
auloi and her box-wood aulos-case, Satyra her 
wax-joined pipe (8évaxa), partner of revellers. 

48. Anth. Pal. 6, 46 (Antipater of Sidon). - 
«Pherenicus, having quitted the wars and the al- 
tar, presented to Athene his brazen salpinx, erst the 
spokesman of peace and war, sending forth a 
barbarous clamour from its mouth» (transl. W. R. 
Paton, LCL). Cf. Anth. Pal. 6, 151; 159; 195. 

49. Anth. Pal. 6, 194 (Anonymus). - On a 
salpinx: «Preserve, Tritonian goddess, the offer- 
ings and the offerer» (transl. W. R. Paton, LCL). 

50. Paus. 2, 7, 9. — The auloi of Marsyas were 
dedicated by a shepherd in the sanctuary of Per- 
suasion at Corinth. 
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Auloi, kymbala, tympana, platage, rhombos, 
rhoptron 

51. Anth. Pal. 6, 51 (Anonymous). — « To thee, 
my mother Rhea, nurse of Phrygian lions, whose 
devotees tread the heights of Dindymus, did wom- 
anish Alexis, ceasing from furious clashing of the 
brass (yadxotinov mavodpevos paving), dedicate 
these stimulants of his madness — his shrill-toned 
cymbals (xbuBara d&de0oyya), the noise of his 
deep-voiced aulos, to which the crooked horn of 
young steer gave a curved form (i.e. Phrygian au- 
los, Bapupdöyyav &AaAntov adA&v), his echoing 
tympana (rourav& 7’ hyhevrta), his knives red- 
dened with blood, and the yellow hair which once 
tossed on his shoulders. Be kind, O Queen, and 
give rest in his old age from his former wildness 
to him who went mad in his youth» (transl. W. 
R. Paton, LCL). Cf. Anth. Pal. 6, 94. 

52. Anth. Pal. 6, 74 (Agathias Scholiasticus). — 
Eurynome, ready to join the revels of Kypris, 
abandons the dances of Dionysos and dedicates her 
rhoptra to the god. 

53. Anth. Pal. 6, 165 (Phalaecus). — «Evanthe, 
when she transferred her hand from the unsteady 
service of the thyrsus to the steady service of the 
wine-cup, dedicated to Bacchus her whirling 
rhombos, that stirs the rout of the Bacchants to fury 
(otpentov Baccapixod S6uBov Aircore own), 
this dappled spoil of a flayed fawn, her clashing 
brass corybantic cymbal-clappers (xopußavreiwv 
laynuora y&Axex ÉonTpwv) her green thyrsus sur- 
mounted by a pine-cone, her light but deeply- 
booming tympanon (xodporo Papbv rurévou 
Bedpov), and the winnowing basket she often car- 
ried raised above her snooded hair» (transl. W. R. 
Paton, LCL, slightly modified). 

54. Anth. Pal. 6, 209 (Leonidas). - «To Her- 
mes Philocles here hangs up these toys of his boy- 
hood: his noiseless ball, this lively boxwood rattle 
{rharéynv), his knuckle-bones he had such a ma- 
nia for, and his wheeled rhombos» (transl. W. R. 
Paton, LCL, slightly modified). 


Kithara 

55. Anth. Pal. 6, 83 (Macedonius the Consul). 
- «Eumolpus, finding fault with his aged hands, 
laid his kithara (xıd&pmv) on the tripod as an offer- 
ing to Phoebus. He said «May I never touch a lyre 
again Dä date Adpns Erı), or carry the instru- 
ment of music I made of old. Let young men love 
the kithara-string (HiPéoug nererw xıßdpng uiroc), 
but I, instead of holding the plectrum, support my 
shaky hands on a staff» (transl. W. R. Paton, LCL, 
slightly modified). 


Phorminx 

56. Anth. Pal. 6, 118 (Antipater). — «The 
phorminx (& ép), Oe bow and the intricate 
nets are dedicated to Phoebus by Sosis, Phila and 
Polycrates. The archer dedicated the horn bow, 
she, the lyrode, the tortoise-shell lyre (& Sè 
Avewdds äu yéAvv), the hunter his nets. Let the 


first be supreme in archery, let her be supreme in 
playing (& 82 p&porro &xpa Abpac), and the last be 
first among huntsmen» (transl. W. R. Paton, 
LCL, slightly modified). 


Lyra 

57. Ibycus, Davies, PMGF fr. 343 (= Him. or. 
69, 35-38 p. 244 Colonna). — « Anacreon tuned his 
lyre after his illness and greeted his dear Loves 
again in song; Stesichorus also tuned his phorminx 
after his mishap; but the story goes that when Iby- 
cus slipped from his chariot while riding from 
Catana to Himera his hand was crushed and for 
some considerable time he gave up his music and 
dedicated his lyre to Apollo» (transl. D. A. Camp- 
bell, Greek Lyric III, LCL [1991] 291 fr. 343). 


Psalterion 

58. Juba, FGrH 275 F 83 (= Athen. 4, 183c). — 
« Alexander of Cythera, as Juba says, perfected the 
psaltery (bœAthptov) with a larger number of 
strings, and since in his old age he lived in the city 
of Ephesus, he dedicated this invention, as the 
most ingenious product of his skill, in the temple 
of Artemis» (transl. C. B. Gulick, LCL). 


EPIGRAPHICAL SOURCES 
Votive instruments 


Aulos 

59. IG I/II? 1533 (338/7 B.C.). — In the list of 
the curators of the Asklepieion: aulos. 

60. IDelos 442 B 62. - The aulete Satyros of 
Samos dedicated his aulos in the Temple of Apol- 
lo. — Stephanis 2240; cf. Tréheux, J., IDélos, In- 
dex t. I s.v. Zérupos Ebuévou Zduoc. 


Sybene (aulos-case) 

61. IG I° 280, 86-87 (422/1 B.C.) etc. — 
Parthenon-list: ivory sybene (aulos case) overlaid 
with gold-leaf. For a second sybene in the inven- 
tories of the Treasurers of Athena, see IG II/III? 
1388 B 75 (398/7 B.C.) etc.; cf. 14242 III 296, 337. 


Lyre 

62. IG I? 276, 15-16 (434/3 B.C.) etc. - 
Parthenon-list: lyre overlaid with gold-leaf, four 
ivory lyres, eight lyres; cf. also IG II/IN? 1425A III 
257-258 (368/7 B.C.) etc. 

63. IG II/III? 1517B I 204 (after 341/0 B.C.). - 
Accounts of the epistatai of Brauronion: lyre; cf. 
IG II/Il* 1533, 31 for a lyre in the Asklepicion. 


Lyrion 
64. IG IVIIP 1388 B 80 (ca. 398/7 B.C.) etc. - 
Hekatompedon-list: ivory lyrion and plektron. 


Rhymbos (rhombos) 

65. IG I/II 1456 B 49 (341/0 B.C.). - In- 
ventories of the Treasurers of Athena and of the 
Treasurers of the Other Gods: wooden rhombos 
overlaid with gold-leaf. Cf. IG I/II? 1517 B | 
207 for a rhombos in the list of the epistatai of the 
Brauronion. 
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REALIA 
Instruments found in sanctuaries — votive 
instruments 


Percussion 

66.° (= II 4 b Dance 234b) Bronze cymbals. 
Berlin, Staatl. Mus. — IG V 1, 226 (cf. also Paris, 
Cab. Méd., IG V 1, 225); Jeffery, LSAG 200 no. 
39. - 6th cent. B.C. - Cymbals dedicated by Pri- 
anthis to Artemis Limnatis. 

67. (= II 4 b Dance 234c) Bronze cymbals. 
Berlin, Staatl. Mus. 7458. — IG V 1, 1497; Jeffery, 
LSAG 199 no. 18; Fellmann, B., Frühe olympische 
Giirtelschmuckscheiben aus Bronze, OlympForsch 16 
(1984) 101. — 550-525? B.C. - Cymbals dedicated 
to Artemis Limnatis by Oporis. 

68.* Bronze cymbal. Athens, NM 7959. From 
Dimitsana, anc. Melpeia. — Jeffery, LSAG 210. 
215 no. 12 pl. 41; Fellmann, o.c. 67, 101 n. 201; 
Dons des Muses no. 72. — First years of sth cent. 
(500-480 B.C.?). - Bronze cymbal dedicated to 
Kore by Kamo. 

69. Bronze cymbal. Athens, Acropolis Mus. 
5905. — Keramopoullos, A., ArchDelt 1, 1915, 
Parart. 34 pl. 40; IG I* 425 = IG B 547; Fellmann, 
0.¢. 67, 101 n. 201. — Ca. 500-475? B.C. — Bronze 
cymbal dedicated by Lysilla to Athena (AuotAAa 
arapyév ’Abevatar). 

70.* Bronze cymbal. Athens, NM 10870. From 
the sanctuary of Asklepios in Epidauros, Edifice E. 
— IG IV 1202; Kabbadias, P., Fouilles d’Epidaure I 
(1891) no. 8; Rouse, Offerings 251 n. 1. — At least 
first years of the sth cent. - A cymbal dedicated 
by Mikylos to Asklepios. 

Cymbals (without votive inscriptions) have 
been found in many sanctuaries: see Waldstein, 
Ch., The Argive Heraeum II (1905) no. 2258, cf. 
also 2259-2261; FDelphes V nos. 658 (west of the 
Theatre); 659-660 (from Marmaria); Blinken- 
berg, Chr., Lindos I (1931) 155 no. 456 pl. 16. For 























the «cymbals» mentioned in Furtwängler, A., 
Olympia IV (1890) 70-71 cf. Fellmann, o.c. 67, 
100 ff. 

71.* Rattle. Delos Mus. B 6051. From the 
Heraion. ~ Dugas, Ch., EADélos X (1928) 16 no. 
9 pl. 7 C. Cf. also nos. 10 and 126. — 7th cent. B.C. 
— Rattle in form of a pomegranate (probably toys; 
Rouse, Offerings 250). 


Lyres 

72.* Soundbox of a chelys-lyre. Argos Mus. A 
56 U 14. Found South of Argos, near the Theater, 
in a rectangular construction of religious charac- 
ter. - End of 6th/beginning of sth cent. B.C. - 
Courbin, P., «Les lyres d’Argos», in Etudes Ar- 
giennes. BCH Suppl. VI (1980) 93-114. 

73-° Soundbox ofa chelys-lyra. Olympia, Mus. 
A 829. From the sanctuary of Apollo in Bassae. — 
Faklaris, P., «XéXuc», ArchDelt 32 (1977) Mel. 
218-233. — Probably ist half of sth cent. B.C. 


Pegs 

74. Ivory peg. Athens, NM Perachora A 359. 
From Perachora. - Dunbabin, D. J., Perachora Il 
445-447 pl. 189; cf. also nos. A 357-373 (described 
by Dunbabin as «probably stili»; for their 
identification as pegs, see Dons des Muses nos. 
55-56). — Probably end of 6th. cent. B.C. 

Pegs have been also found in the Argive 
Heraion, Waldstein, o.c. 353 pl. 140, 36; in the 
Athenian Agora, Hesperia 15 (1946) 335 no. 353 pl. 
69; Hesperia 18 (1949) 340 no. 131 pl. 101 (later sth 
cent. B.C.). 
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75 


Plektra 

75.° Plektra. Athens, NM (?). From Sparta, 
sanctuary of Artemis Orthia. - Dawkins, Orthia 
239 pls. 165-166. 167A; Maas/MclIntosh Snyder 37 
fig. 13d. — From the 8th to the 6th cent. B.C. - 
Possibly plektra in form of small broad-bladed 
knives with holes at the narrow end, probably for 
the attachment of a handle. 


Auloi 

76.° Aulos fr. Athens, NM (2). From Sparta, 
sanctuary of Artemis Orthia. - Dawkins, Orthia 
236; Woodward, A. M., ibidem 370 pl. 161. — Lat- 
ter part of 7th cent. B.C. — Aulos fr. with the in- 


scription tã FopÜallar (?) and two finger-holes 
preserved. Twelve more fragments of auloi were 
found in the same sanctuary, one of which bears 
the inscription AXPAAATOZ. 

77. Bone aulos. Brauron Mus. (?). Found in a 
sacred spring near the north end of the ancient 
temple at Brauron. — Late 6th/early sth cent. B.C. 
- Landels, «The Brauron Aulos», BSA 58 (1963) 
116-119. — Two lower sections of an aulos bearing 
five finger-holes and one thumb-hole. The aulos 
belongs to a pair. The aulos and the other finds in 
the spring were «perhaps in situ, buried or hidden, 
when the Persians sacked the site during the 
Salamis campaign», Landels, o.c. 116. 

Fragments of auloi have been found in many 
sanctuaries: in Chios, Emporio, from the Harbour 
Sanctuary, Boardman, J., BSA Suppl. 6, 242 no. 
598 fig. 164 (630-600 B.C.); in Ephesos, Hogarth, 
D. G., Excavations at Ephesus, the Archaic Artemisia 
(1908) 194 pl. 37, 12; from Lindos, Blinkenberg, 
o.c. after 70, no. 448-454; a very important group 
from Perachora, Dunbabin, o.c. 74, 448-451 nos. 
A 394-432 pl. 190; on the Acropolis, West 98 
(unpublished, probably before 480 B.C.); from 
the sanctuary of Aphaia, Furtwängler, A., Aegina 
(1906) 429 fig. 337. 


Models of musical instruments found 

in sanctuaries 

78. Thin bronze plaques, phorminx-shaped. 
Tegea Mus. From the sanctuary of Alea Athena at 
Tegea. - Dugas, Ch., BCH 45 (1921) 394 no. 210 
(789-790) figs. 39. 47; Maas/Mclntosh Snyder 12 
fig. 9; Wegner 3, nos. 151/152. — Late Geometric, 
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early Archaic period. - Two partly preserved 
bronze plaques in the form of phorminges. - Cf. al- 
so a thin bronze plaque, phorminx-shaped in Tegea 
Mus., from the sanctuary of Artemis Knakeatis. — 
Rhomaios, K., ArchEph (1952) 26 f. fig. 20a; Weg- 
ner 3, no. 153. 

79. Lead figurine, back view of a seven-string 
chelys-lyre. Sparta Mus. (?). From Sparta, sanctu- 
ary of Artemis Orthia. - Wace, A. J. B., in 
Dawkins, Orthia 258 pl. 180. — 7th cent. B.C. 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 
Musical instruments on coins, related to 
local cults 

Musical themes are depicted on coins of vari- 
ous city-states or confederations where music had 
an important role in cult and everyday life (Delos, 
Kalymnos, Kolophon, Apollo on the obv. with 
kithara on the rev., or Pan with syrinx etc. See 
Bouyia, P., in Dons des Muses 76-78). 

80.* AR didrachmon, Delos, 550-478 B.C. — 
Hackens, T., Etudes déliennes, BCH Suppl. 1 (1973) 
215 no. 15; Dons des Muses no. 23. — Obv. Back 
view of a six-stringed kithara. The kithara on the 
obv. side of Delian coins (6th cent. B.C.) might 
be the equivalent to an aniconic representation of 
Apollo. - Kitharas and lyres on coins from Thes- 
piai, Chalkis, Lesbos (Mytilene, Methymna), Ka- 
lymnos, Kos, Lykia, Kolophon: Dons des Muses 
nos. 23-39. 

81.* AR obol, AE, Arcadians, after 370 B.C. 
= SNG Copenhagen 197-204; Dons des Muses no. 
41; cf. also Haas, G., Die Syrinx in der griechischen 
Bildkunst, Wiener Musikwissenschaftl. Beitrige 11 
(1985). — Obv. Head of young horned Pan to the 
r. Rev. Syrinx with seven tubes and the Arcadian 
monogram AR. 


II. Musicians in cult 


A. Musicians in the Homeric poems and 
the Geometric period 

Music (especially song and phorminx-playing, 
sometimes animated by dancing movements [85]) 
had an important role in Homeric society and was 
an essential part of the various festive occasions de- 
scribed in the Homeric epics. In the Iliad and the 
Odyssey, only free people play music, either pro- 
fessional singers (aoidoi) or aristocratic amateur 
players, such as Achilles (Il. 9, 186-189) and Paris 
(Il. 3, 54). 

The term aoidos appears once in the Iliad (24, 
720) with the meaning «mourner», while in the 
Odyssey it denotes the professional singer, self 
taught, according to Phemios, but at the same 
time gifted with a god-given talent (86, Anderson 
29). The status of the professional musicians is 
clarified by a remark of Eumaios (Od. 17, 383-85) 
according to whom the aoidoi belong to the class 
of demiourgoi («workers for the people»), together 
with doctors, seers and carpenters (see Maas 5; An- 





derson 29-30). Their repertory was based on 
mythic theogony and heroic traditions (see Od. 1, 
337-338). 

There are four genres of ritual songs mentioned 
in the Homeric poems, performed by individual 
performers or groups of non-professionals: the 
paean (82, a propitiation song to Apollo), the 
threnos (Il. 24, 721), performed by aoidoi and 
women, the hymenaios (cf. 83. 84), performed ei- 
ther by aoidoi or by the attendants of the bride, 
and finally the Linos song — a fertility song associ- 
ated with the cycle of birth and death - performed 
by non-professionals (a boy, Il. 18, 569). 

If the Homeric poems are silent about profes- 
sional musicians accompanying ritual ceremonies, 
the vases of the Geometric period give a lot of in- 
teresting information on this subject. Representa- 
tions with cultic content come from Attica, Argos 
(Heraion) and Lakonia (sanctuary of Orthia). On 
the vase paintings, lyre-players or aulos-players or 
both accompany processions (or processional 
dances, see 15'7. 159.161), or solo dances (see 155. 
156. 160). In the latter case, rhythm might be ac- 
centuated by handclapping or stamping by the 
dancers. Probably related to a funeral ceremony 
are the paintings of the Rattle group, which show 
lyre-players and rattle(?)-players taking part in a 
ritual scene (158). 

Musico-poetic competitions, well attested for 
later centuries, already existed in the Geometric 
period. Hesiod himself declares that he won in a 
contest for performers of hexameters during fu- 
neral games at Chalcis (259). 


B. Musicians in the Archaic and 

Classical periods 

As W. Burkert points out (GrRel [Engl.] 103), 
«the cult in no way demands the repetition of an- 
cient, magically fixed hymns; on the contrary the 
hymn must always delight the god afresh at the 
festival». From the earliest times, beside the pure- 
ly cultic musico-poetic activity (consisting mainly 
of a processional song and a musical piece per- 
formed around the altar), some sanctuaries encour- 
aged the production of elaborate perfomances for 
the religious festivals. Through the institution of 
official musical contests they offered the frame- 
work for the development of the most important 
musico-poetic genres in ancient Greece (Hering- 
ton 5 ff.). The most renowned poet-composers of 
that period are related to the celebration (or even 
the institution) of such festivals for which they 
composed works intended to be performed by so- 
lo or group performers (choruses; cf. ThesCRA II 
4 b Dance 178). Through the intense musico- 
poetic activity in archaic Greece, not unrelated to 
political reasons (such as the establishment of the 
polis), the citizens had the opportunity to partici- 
pate in different forms of community life (festi- 
vals, ceremonies, thiasoi etc.; Comotti 15). 

Information about instrumentalists in the Ar- 
chaic period is very scarce; by contrast, in later 
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sources, there is extensive evidence for gifted poet- 
musicians who, during that period, systematized 
and codified the different regional ritual melodies 
(nomoi), exported them, gave them names, and 
formed them in well-defined melodic structures, 
so that they would be recognizable by all Greeks 
(West 329-355; Comotti 15-26; Nagy 82-115). 
Terpander of Lesbos, an outstanding kitharode, 
was related to many musical innovations and 
accomplishments (Ps.-Plut. de mus. 1132c—d; Suda 
suv. dupravaxtiterv, Tepravdpoc; Pollux 4, 66); 
he acted in Sparta, where he instituted the first 
epoch, i.e. the first notable age of music; he is re- 
ported as the first victor in the Spartan Karneia 
(676/73 B.C.) and he also won four consecutive 
times at the octennial Pythia (Athen. 14, 635d-e). 

Apart from Terpander, many important poet- 
composers brought their skills to Sparta in the Ar- 
chaic period. Thaletas of Crete, Xenokritos of 
Lokroi, Xenodamos of Kythera, Sakadas of Ar- 
gos, and Polymnestos of Kolophon introduced 
new rhythms, melodic types and genres, and are 
related to the second musical epoch of Sparta. 
They composed various cultic musical genres (such 
as paeans, hyporchemes and nomoi). Plutarch attrib- 
utes to the aforementioned musicians the institu- 
tion of several festivals such as the Gymnopaidiai at 
Sparta, the Apodeixeis in Arcadia, the Endymatia at 
Argos (Ps.-Plut. de mus. 1134b-c). Sakadas was an 
excellent aulete and composer who won three 
times in the Pythian Games. Pollux attributes to 
him the invention of the Pythikos nomos, a compo- 
sition representing, by means of solo aulos music, 
the fight between Apollo and Python (Pollux 4, 
78). Klonas of Tegea, who also belonged to the 
second epoch, is linked with the invention of sev- 
eral aulodic nomoi (208). Alkman, probably of Ly- 
dian or Aeolian origin, was also active in Sparta 
during the 7th cent. B.C. He composed partheneia, 
initiatory songs for young girls through which 
they were prepared for marital life (ThesCRA II 4 
b Dance 79). 

In the Aegean, apart from the chief musical 
events taking place in the Delian festivals (see Thes- 
CRA II 4 b Dance 145. 155. 157. 159. 164), there 
is also evidence for musical performances related 
to cult in Paros: Archilochos was reported to have 
won in a musical contest possibly in honour of 
Demeter (Schol. Aristoph. Av. 1764; cf. also Schol. 
Pind. OI. 9, 1a-k = West, IEG I fr. 324). A shrine 
in honour of Archilochos was founded in Paros in 
the middle of the 4th cent. B.C., repaired in the 
middle of the 3rd cent. B.C. (Herington 194 no. 
6; 202 no. 8 and passim). In Lesbos, Sappho’s 
musico-poetic activity was related to wedding 
initiation ceremonies preparing young girls for 
the passage from adolescence to married life (cf. 
Calame, Choeurs 427-432; Comotti 20-21). 

Tyrants, who held power in the 6th cent. B.C., 
took under their patronage outstanding musicians, 
contributing in that way towards «a cross-fertili- 
zation of local traditions» (West 340; cf. Hering- 


ton 83). The famous Lesbian musician Arion 
stayed for a long time at the court of Periander at 
Corinth and it was stated that he was the first to 
compose, name and teach dithyrambs — i.e. he 
gave a more formal shape to the improvized form 
of dithyramb first mentioned by Archilochos 
(Hdt. 1, 23-24). At Samos the tyrant Polykrates 
kept in his court famous musicians/composers 
whilst Peisistratos, as well as his sons, by the re- 
modeling or the official institution of musical con- 
tests and by several personal acts, attracted the 
greatest musicians of that time and made Athens 
the cultural centre of Greece. 

At the end of the 6th cent. B.C. Lasos of 
Hermione, one of the most important musicians 
and one of the main innovators of ancient Greek 
music (Ps.-Plut. de mus. 1141c), came to Athens on 
the invitation of Hipparchos and was credited with 
introducing the dithyrambic competitions in 
Athens (Suda s.v. A&coc). The musical innovations 
of Lasos in dithyramb, which affected many oth- 
er musico-poetic genres performed in festivals and 
on other cultic occasions, provoked many reac- 
tions by musicians active at that period (see 1). 
Pindar, who according to biographical tradition 
was a pupil of Lasos, also seems to follow the new 
trends in music (see Barker I 54 ff.; West 343 ff.). 
He composed songs for various cultic occasions. 
Like Simonides and Bacchylides, Pindar took 
commissions from cities and men of wealth and 
power from all around the Greek world. Simonides 
claimed to have won 56 victories in dithyrambic 
contests (see ThesCRA II 4 b Dance 90). 


New Music 

In the second half of the sth cent. the innova- 
tions made by Lasos were already classic. An im- 
pulse to reform the traditional ways of composi- 
tion, especially of dithyrambs and citharodic nomoi, 
led to a real musical revolution: astrophic form, 
modulations, ornamental features, mimetic charac- 
ter, mixing of rhythms and harmoniai, and multi- 
plicity of notes, were some of the characteristics of 
the so-called New Music. The most famous among 
the principal pioneers of New Music were Timo- 
theos of Miletos, composer of hymns, nomoi, 
dithyrambs and a famous kitharode himself, and 
Philoxenos, who went as a guest to the Syracusan 
court of Dionysios I. Despite the severe criticism 
that it provoked, this revolution, which had an 
influence even upon purely cultic musical perform- 
ances (Plat. nom. 8o1a-c), affected the musical cul- 
ture up to the end of Greek antiquity. 

With the high requirements of the new musical 
style, in which music, stricto sensu, had predomi- 
nance over the logos (the poetic text), performanc- 
es needed the skills of vocal and instrumental pro- 
fessionals rather than simple amateurs; that is why 
the role of the chorus gradually diminished (cf. 89) 
and the power of virtuosi increased. Especially the 
auletes, accompanying dithyrambs, theatrical per- 
formances etc., often enjoyed a very high status 
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and attracted public enthusiasm (Plat. nom. 7002- 
701b). The increasing power of the auletes is ap- 
parent in the choregic inscriptions: while in the 
sth cent. the aulete does not appear, in the 4th 
cent. he is mentioned initially after the d.ddoxaAoc 
and later before him (109. 110, cf. 91; Kempf 
219-220). However, it seems that the most popu- 
lar musicians, who won the biggest prizes, were 
the kitharodes (263; West 368). 

Iconographical evidence provides useful infor- 
mation concerning musicians in cult: they can be 
either professionals (e.g. 174. 176. 184. 187 etc.) 
or amateurs (171. 182. 183. 185. 186 etc.), male 
(165. 166. 169. 170. 174. 176 etc.) or female (167. 
168. 171. 172. 182 etc.) youths (185) or adults 
(177). They accompany a variety of cultic acts, 
predominantly choruses and processions (especial- 
ly in Archaic and early Classical periods), sacrificial 
rituals, cult meals or other cultic occasions such as 
weddings. The large number of representations of 
solo performers on rf. vases (cf. 264-267) proves 
the increasing power of virtuosi from the sth cent. 
onwards (cf. also Nordquist 1, 165-166). 

Instrumentalists were also employed by sanctu- 
aries (107; 124-132 for the Hellenistic period) as 
well as by the state, especially to perform during 
sacrifices (see 99. 101 etc.). In Sparta, their social 
position is not clear: probably they belonged to 
the craftsmen class and their craft was hereditary 
(96). In Athens, professional auletes are attested in 
state service, and were obviously connected to sac- 
rifices, religious ceremonies etc. (98. 126). Auletes 
accompanying theoriai in great sanctuaries were 
probably connected to the archon (106, although 
they could be temporarily employed). 


C. Hellenistic age. Dionysiac artists 

After Timotheos and during the following cen- 
turies no names of acknowledged composers with 
a: particular significance in musical history are 
reported, with the exception of Athenaios and 
Limenios (114). The public interest was mainly 
focused on virtuoso musicians, instrumentalists 
and singers. 

At the beginning of the 3rd cent. B.C., the dra- 
matic and musical artists formed professional asso- 
ciations called Kowd or Zbvodor Tv mepi rdv 
Atévucoy texvitév, a designation showing the re- 
lation of the guilds with the patron deity of the- 
ater and music. In some cases, the guilds were ded- 
icated not only to Dionysos, but also to the royal 
house (121. 123). 

Four main associations were known in the Hel- 
lenistic period: the guild of the Athenian technitai; 
the guild of the artists «going together at Isthmos 
and Nemea», the guild of Ionia and the Hellespont 
based in Teos, including after 188 B.C. the artists 
of Pergamos, and finally an association, based in 
Egypt, to which was probably related the guild of 
Cyprus (see Aneziri, S., ZPE 104 [1994] 179-198; 
Moretti 250; Pickard-Cambridge, Festivals? 287- 
288). From the time of Augustus onwards there 


was only one association of artists, «the sacred as- 
sociation of Dionysiac and imperial artists» from 
the whole world. The koina have the structure of 
independent states, with their own laws, magis- 
trates, finances etc. 

The two guilds installed in the mainland of 
Greece (i.e. the guild of Athenian Artists and the 
Isthmian-Nemean Guild) co-existed for over two 
centuries, not always without controversy be- 
tween them (112); they participated in all major 
festivals and had close relations with the Delphic 
sanctuary (114-116 etc.). The Koinon of Athens al- 
ways supported the policy of the city and con- 
tributed to the diffusion of Athenian culture while 
the city also supported the association. The asso- 
ciation had a sanctuary near the Dipylon in Athens 
(111); the artists participated in the civic cult of 
Demeter and Kore (113); they also participated in 
the Pythaids of the 2nd and ist cent. B.C. - a pil- 
grimage from Athens to Delphi — where they sang 
the paean, gave free concerts and took part in the 
sacrifices and the procession in honour of Apollo 
Pythios (114. 115). An epimelete led the guild, 
which also included hieropoioi. On certain occa- 
sions the guild appointed ambassadors to defend its 
interests or receive envoys (104). 

The Isthmian-Nemean Guild played a promi- 
nent role at the Delphic Soteria during the 3rd cent. 
B.C. It had local branches in various places — espe- 
cially the cities organizing contests - Argos and 
Thebes having a special role between these cities 
(see 116. 119). Every branch was autonomous, 
with its own finances, archives, assemblies, cults 
(Moretti 255). The koinon was involved with cer- 
tain cities in the organization of contests such as the 
Dionysia in Thebes (116), the Mouseia at Thespiai 
(117), and the amphictionic Soteria at Delphi (118), 
in which the members of the asociation had a ma- 
jor role. 

The association of Ionia and Hellespont first 
appears in the second half of the 3rd cent. B.C. 
(Aneziri D 1). During the first half of the 2nd cent. 
B.C. Teos, as well as the guild, fell under the 
domination of the Pergamene king; the guild was 
allied with the artists worshipping Dionysos 
Kathegemon, who were also dedicated to the cult 
of the Attalids. Many inscriptions at that period 
refer to the honours paid to the aulete Kraton of 
Chalkedon, priest, agonothete and benefactor of 
the guild (121). 

The guild of Artists in Egypt was founded in 
the first half of the 3rd cent. B.C. and its seat was 
Ptolemais. The members of the guild were dedi- 
cated not only to Dionysos but also to the reign- 
ing princes. The guild had a priest, a secretary and 
an accountant. The guild of Cyprus, probably re- 
lated to the guild of Egypt, was also dedicated to 
the royal house. 

The guilds included male musicians (kitharists, 
kitharodes, auletes, aulodes, choral singers), rhaps- 
odes, actors, tragic and comic poets, directors, 
dithyrambic dancers, poets of various kinds, train- 
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ers of choruses. The costumiers and probably the 
cuvaywviotat, i.e. the actors of secondary rank 
(on the terminology, see Aneziri, S., Pallas 47 
[1997] 53-71) were also members of the associa- 
tions. The auxiliary personnel (&xöAouBoı, 
cuvepy«xķóuevot), the artists whose specialities 
were not represented in the contests (as e.g. the 
Oxuuartororot), as well as women, were not ac- 
cepted as members of the guilds. 


As inscriptional evidence shows, the technitai 
participated in all the major festivals of the Greek 
world, profiting from the privileges offered by the 
organizing authorities. As Sifakis points out, «the 
technitai claimed that they were sacred servants of 
Dionysos ... and this was partially true because 
their performances were a part of the celebration 
of various religious festivals. On the other hand, 
they deserved some kind of international protec- 
tion because their profession involved them in 
ceaseless wandering over alien lands» (Sifakis 99). 
Various privileges were attributed to the technitai: 
proxenia, immunity from hostile action, exemp- 
tion from military and naval service, recognition 
of inviolability, warranty of personal safety (very 
useful for travelling people), conferring of citizen- 
ship, right to acquire land, right to consult the or- 
acle first, privilege of the front seats in the theater, 
freedom from arrest in war and peace, receiving 
an eulogy, receiving a wreath. Amongst various 
honours that cities and sanctuaries conferred on 
them was also the erection of a statue (see 271. 
274. 275) and the inscribing of the honours on a 
stele (269. 273. 275). 


It seems that the sums offered to the artists var- 
ied at different festivals. In the Euboean decree of 
the early 3rd cent. B.C. the aulete earned the ex- 
ceptional sum of 600 drs. (145). In the inscription 
regarding the organization of Artemisia in Eretria 
the first prizes fluctuate from 110 to 200 drs., the 
highest given to the kitharode (144). According to 
the inscription from Tanagra, concerning the con- 
tests of Sarapieia (150), the highest prizes were giv- 
en to the auletes and the kitharodes (a golden 
crown of 168,75 drs.) whilst in the same festival 
the comic aulete earned 14 times less than the so- 
lo performer (cf. also Moretti 261-262). Two fe- 
male harp-players who gave free concerts at Del- 
phi were awarded the exceptional sums of 1000 
and 500 drs respectively (274. 276). These differ- 
ences make clear that the star — usually solo — per- 
formers gained enormous sums in comparison to 
the musicians who were permanently employed in 
sanctuaries or state services (cf. 125), or those ac- 
companying the dramatic choruses (150). The vic- 
torious artists, apart from the official prizes, could 
also receive various advantages like participation in 
sacred meals (136. 149 and 273~277), and receipt 
of a part of the sacrificial victim (127. 143). 

The artists were usually required to perform 
according to the local laws (122; Sifakis 139; 





Nordquist 2, 91 and n. 93) and suffered very heavy 
fines in cases of non-appearance (122. 145). The 
artists participating in the contests could also be 
required to perform at the sacrifices and the cult 
activities surrounding the contests (144. 151). 

Several times sanctuaries employed musicians 
for longer periods, mainly to accompany 
sacrifices. At Delos, a female aulete accompanied 
the sacred chorus of the Deliades (125). Cult mu- 
sicians, mostly auletes or singers, are also men- 
tioned at Olympia, Akarnania, Tainaron, Kos, 
Pergamon, Phanagoria, Miletos, etc. Musicians 
could also be hired by civic authorities: auletes and 
salpinx-players in state service are mentioned in 
Athens, Sparta, the Cyclades, the Dodecanese. 
These musicians do not seem to have either the 
high social status or the rewards of the star per- 
formers; they could be male or female, free citi- 
zens or slaves. 
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Musiciens; Brand; Crowhurst; Csapo, E./Slater, W. J., The 
Context of Ancient Drama (1995); Herington, J., Poetry into 
Drama, Early Tragedy and the Greek Poetic Tradition (1985); 
Kempf; Le Guen; Moretti, J.-Ch., Théâtre et société dans la 
Grèce antique (2001); Nachtergael, G., Les Galates en Grèce et 
les Söteria de Delphes (1977); Nagy, G., Pindar’s Homer. The 
Lyric Possession of an Epic Past (1990) ; Nordquist 1; Nordquist 
2; Pickard-Cambridge, DTC?; idem, Festivals’; Piolot, L., 
«Le recrutement des musiciens pour les fêtes à l’époque 
hellénistique: le cas messénien», in Brulé/Vendries; Rigsby, 
K. J., Asylia. Territorial Inviolability in the Hellenistic World 
(1996); Robert, L., Etudes épigraphiques et philologiques (1938); 
Roesch, P., Etudes béotiennes (1982); Sifakis, G., Studies in the 
History of Hellenistic Drama (1967); Stephanis; Tölle, R., 
Frühgriechische Reigentänze (1964); Webster, T. B. L., Potter 
and Patron in Classical Athens (1972). 


CATALOGUE 


LITERARY SOURCES 
Homeric age 

82. Hom. Il. 1, 472-474. — «So the whole day 
long they sought to appease the god with song, 
singing the beautiful paean, the sons of the 
Achaeans, hymning the god that worketh afar; 
and his heart was glad, as he heard» (transl. A. T. 
Murray, LCL). 

83. (= Il 4 b Dance 101) Hom. Il. 18, 491-495. 

84. (= II 4 b Dance 102) Hom. Od. 4, 17-19. 

85. Hom. Od. 8, 250-369. — (The herald rose 
to fetch the hollow lyre from the palace ... for 
Demodokos) v. 262ff: «he then moved into the 
midst and around him stood boys in the first 
bloom of youth, well skilled in the dance... But 
the minstrel struck the chords in prelude to his 
sweet lay and sang of the love of Ares and 
Aphrodite...» (transl. A. T. Murray, LCL). 

86. Hom. Od. 22, 345-349. — (Phemios asks 
Odysseus to have pity) «on thine own self shall 
sorrow come hereafter, if thou slayest the min- 
strel, even me, who sing to gods and men. Self- 
taught am I, and the god has planted in my heart 
all manner of lays, and worthy am I to sing to thee 
as to a god» (transl. A. T. Murray, LCL). 
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Archaic, Classical and Hellenistic periods 
Musicians (especially poet-composers) 

For the life and work of poet-composers of the 
Archaic and Classical periods see historical synthe- 
sis in West 329-355. 


Performers of the sth and 4th cent. B.C. 

87. Page, PMG fr. 767 (= Paus. 9, 12, 5-6). - 
Pronomos was the first to devise an aulos suitable 
for all modes. He also composed for the Chalcid- 
jans a processional song to be performed in Delos. 

88. (= 213) Aristoph. Pax 950-955 and Schol. 

89. Aristot. probl. 19, 15. -— Why nomoi and 
dithyrambs are no longer antistrophic, i.e. of sim- 
ple style (single rhythm, single meter)... «in old 
days free citizens acted in the choruses; hence it 
was difficult for a number to sing together as pro- 
fessional artists ...; for it is easier for one person 
alone to execute variations than for a number, and 
for a professional artist than for those who have to 
preserve the character ()00c) of the music. That is 
why they composed simplest music for them» 
(transl. W. S. Hett, LCL). 

90. Demosth. 19, 192: «After Philippus had 
taken Olynthus, he was holding an Olympian fes- 
tival» [at Dion, probably in 347 B.C.] «and had 
invited all sorts of artists to the religious celebra- 
tion and the festival» (transl. C. A. Vince/J. H. 
Vince, LCL). Cf. Diod. 17, 16. - Alexander or- 
ganized a nine-day festival at Dion, after the cap- 
ture of Thebes (335 B.C.). See also Plut. Alex. 4, 
72; Athen. 12, 538f. 

91. Demosth. 21, 17. — Telephanes undertakes 
the training of the chorus of the tribe Pandionis 
when Demosthenes was choregus at the Great 
Dionysia of 351/o B.C. and played an important 
role in the final result of a dithyrambic contest. 

92. Anaxandrides, PCG fr. 42 (= Athen. 4, 
131b). Cf. also Him. or. 74, 2. According to Suda 
s.v. ’Avrıyeviöng, he composed mele and was en- 
gaged for some time as aulete of the dithyrambic 
poet Philoxenos. — Stephanis 196. 

93. Ps.-Plut. de mus. 1141c-d. — «In the old 
days, up to the time of Melanippides, the com- 
poser of dithyrambs, the auletes were generally 
paid by the poets, which shows that poetry took 
pride of place, and the auletes were subordinate 
to their instructors: but later this custom too was 
abandoned» (transl. A. Barker I 236). Cf. also 1 
(Pratinas). 

94. Plut. quaest. conv. 632c-d. — « When Isme- 
nias was playing the pipe at a sacrifice, was not ob- 
taining favourable omens, and the professional 
(uLcdwröc) took the pipe, played in a ridiculous 
manner, and answered the reproaches of the by- 
standers with “To play the pipe agreeably is a gift 
of the god’, Ismenias laughed and said, ‘With my 
playing the gods were pleased and protracted the 
ceremony; but in their eagerness to get rid of you 
they accepted the sacrifice» (transl. P. A. Clement/ 
H. B. Hoffleit, LCL). For his relations with 
Alexander, see Him. 39, 3 and Stephanis 1295. 


95. Athen. 14, 638a. - Dion of Chios (kitharist, 
probably sth/4th cent. B.C.) «was the first to play 
the spondeion (libation song) of Dionysus on the 
kithara» (transl. A. Barker I 300). 


Instrumentalists in state service or 
associated with sanctuaries 

96. Hdt. 6, 60. — The heralds, auletes and cooks 
of the Lacedaemonians inherit the craft from their 
fathers. 

97. Xen. Lak. pol. 13, 8 (cf. also Hell. 4, 3, 21 
and Ages. 2. 15). — The king of Sparta employed 
a number of auletes to play during sacrifices, es- 
pecially before battle. 

98. Arist. Ath. pol. 62, 2. — «The nine archons 
get four obols for food and have to keep a herald 
and an aulos-player as well» (transl. H. Rackham, 
LCL) 

99. Paus. 5, 15, 10-11. — «Each month the 
Eleans sacrifice once on all the altars I have enu- 
merated... The care of the sacrifices is given to a 
priest, holding office for one month, to soothsay- 
ers and libation-bearers, and also to a guide, an 
aulos-player and the woodman. The traditional 
words spoken by them in the Town-Hall at the 
libations, and the hymns which they sing, it were 
not right for me to introduce into my narrative». 
(transl. W. H. S. Jones, LCL, slightly modified). 
Cf. 134. 

100. Athen. 3, 99d. — The orator Demades used 
to say that a salpinx-player was the public cock 
(noıvöv dAéxTopa) of Athens. 

101. Harp. s.v. Eöveidau; cf. also Hesych.; Phot. 
lex. (2258-2259); Suda; Etym. m.; Eust. ad Il. 23, 
740 p. 828, 41-43 van der Valk. - The Euneidai 
were a genus of musicians in Athens, originated 
from Euneos, son of Jason and Hypsipyle; they 
were kitharodes and played for religious services in 
Athens. See also Bond, G. W. (ed.), Euripides Hyp- 
sipyle (1963) 20; Simon, Festivals 63. Cf. also IG 
I/II? 5056. - The priest of Dionysos Melpomenos 
comes from the family of the Euneidai. 


Dionysiac artists 

102. Diod. 4, 5, 4-5. - «There is general agree- 
ment also, they say, that he [Dionysos] was the in- 
ventor of thymelic contests and that he introduced 
places where the spectators could witness the 
shows and organized musical concerts; further- 
more, he freed from any forced contribution to 
the state those who had cultivated any sort of mu- 
sical skill during his campaigns, and it is for these 
reasons that later generations have formed musical 
associations of the artists of Dionysus and have re- 
lieved of taxes the followers of this profession» 
(transl. C. H. Oldfather, LCL). 

103. (= 233) Kallixeinos, FGrH 627 F 2 
(Athen. 5, 198c). 

104. Athen. 5, 212. — [Athenion] was also met 
by the artists of Dionysus, summoning the mes- 
senger of the new Dionysus (= Mithridates) to 
come to the public feast and join in the prayers 
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and libations connected therewith» (transl. C. B. 
Gulick, LCL). 


EPIGRAPHICAL SOURCES 
Archaic and Classical 

105. IGB 131 (440-432? B.C.). - According to 
an Athenian decree the Athenian winners in the 
contests of periodos (Olympia, Isthmia, Nemea, 
Pythia) received the public food in the Prytaneion 
for life. 

106. Daux, G., «Un règlement cultuel d’An- 
dros (V° s. av. J.-C.)», Hesperia 18 (1949) 58-72; 
idem, BCH 73 (1949) 293; LSS 38; Rougement, G., 
CID I (1977) no. 7, 13-29; idem, «Les théores 
d’Andros 4 Delphes», Etudes delphiques, BCH 
Suppl. 4 (1977) 37-47. - Ca. 425 B.C. — Cult reg- 
ulation concerning the sending of a theoria from 
Andros to Delphi. Among the theorists the aulete 
(A 12-13) is mentioned, who receives a skin of the 
public animals. 

107. IG IV 1? 40, 13-15 (ca. 400 B.C.). - Reg- 
ulation concerning the sacrifice to Apollo Maleatas 
and to the homonaoi: the aoidoi take the leg of one 
of the sacrificed animals. Cf. IG IV 1? 41, 13-15 
(ca. 400 B.C.): same arrangement for the sacrifice 
to Asklepios. 

108. LSCG 151 A 53 (mid 4th cent. B.C). - 
Cos, calendar of cults: from the sacrifice in hon- 
our of Zeus Polieus, the aulete takes a part of the 
sacrificial animal. 


Choregic dedications mentioning auletes of 

victorious choruses 

109. IG II/III2 3064 etc. (384/3 B.C.; last ref- 
erence IG II/III? 3071). - Choregic dedications 
mentioning auletes of victorious choruses of boys 
and men at the Thargelia. The auletes are men- 
tioned almost always after the choregos and before 
the archon; from 363/2 B.C. (SEG 27 [1977] 12) 
they are mentioned almost regularly before the 
didaskalos. 

110. IG I/II? 3038 (364/3 B.C.) etc. - 
Choregic dedications of victorious choruses of 
boys and men at Dionysia. The aulete is mentioned 
after the choregos and the didaskalos. From 328/7 
B.C. (IG IVIIP 3052) he is mentioned before the 
didaskalos. 


Hellenistic 
1. Guilds of Dionysiac artists 


The Koinon of Athens 

111. IG I/II? 1330, 25 = OGIS 352 (157/6-130 
B.C.; probably ca. 130 B.C.). — The artists attrib- 
ute honours to king Ariarathes V of Cappadocia. 
In 1. 25 there is mention of the Temenos, where the 
Technitai will erect statues of the king; they will 
also institute an annual contest in his honour. — 
Aneziri A 3; Le Guen T 5. Cf. also IG H/I 1332, 
6, after 125/4 B.C., Aneziri A 9. 

112. FDelphes II 2, 70; add. 294 (112 B.C.). - 
Senatus consultum concerning the rivalry between 





the Athenian artists and the guild of Isthmos and 
Nemea. — Aneziri C 2; Le Guen T 12; Pickard- 
Cambridge, Festivals? 289-291. 

113. IG I/II? 1338 (77/6-76/5 B.C.). - Decree 
in honour of Philemon, epimelete of the Synodos 
who rebuilt the temenos and the altar to Demeter 
and Kore at Eleusis after their destruction due 
to disturbances of the time. The artists offered 
libations and sang paeans, as they used to do for 
years. — Aneziri A 12; Le Guen T 15; Pickard- 
Cambridge, Festivals? 296; Stephanis 2487. 


The Pythaids 

114. FDelphes III 2, 47; add. S 291; Syll.3 698A 
(128/7 B.C.). - Decree of the Delphians in hon- 
our of the Dionysiac Artists participating in the 
second Pythaid. There is a catalogue of the chorus 
members who sang the paean (either the paean and 
hyporcheme by Athenaios [DAGM no. 20], or the 
paean and prosodion by Limenios [248; DAGM no. 
21], both dated in 128/7 B.C.); there is also refer- 
ence to akroamata that increased the duration of the 
festival, performed by vocal and instrumental 
soloists. — Aneziri À 6; Bélis, A., Les hymnes à 
Apollon (CID Il, 1992). Cf. also FDelphes III 2, 12 
(reference to a boys’ choir also participating in the 
same Pythaid). 

115. FDelphes Il 2, 49; Syll3 728K (4106/5 
B.C.). - Decree of the Delphians in honour of 
the Dionysiac artists participating in the third 
Pythaid; the artists offered sacrifices, participated 
in the pompe and sang the paean. — Aneziri A 10; 
Le Guen T 13. 


The Koinon of Isthmos and Nemea 

116. FDelphes II 1, 351; add. 402; CID IV 
70-71 (228/7, 227/6 or 224/3-223/2); CID IV 72 
(226/5 or 222/1 B.C.). - The Delphic Amphic- 
tiony defines the privileges and the responsibilities 
of the Dionysiac artists participating in the festival 
of Dionysos Kadmeios in Thebes (tpretapic). — 
Aneziri B 3 b. c. a; Bousquet, BCH 85 (1961) 
78-85; Csapo/Slater 245-146 no. 41; Le Guen T20; 
Rigsby 68 ff.; Robert, L., ArchEph (1977) 195-210 
(= OMS VII [1990] no. 179, 765-780); SEG 19 
(1963) 379; SEG 28 (1978) 464; Sifakis 139. 

117. Syll3 457 (ca. 230-220 B.C.); cf. IG VII 
1735a. — Invitation to the guild of Isthmos and Ne- 
mea to revive the Mouseia at Thespiai, acceptance 
by the technitai. - Aneziri B 4; Csapo/Slater 244- 
245 no. 40; Pickard-Cambridge, Festivals? 284-285. 
On the catalogues of Winners at Mouseia, see 
Aneziri Gb 1-8. 

118. Nachtergael no. 80 = Syll.3 690 (3rd quar- 
ter of2nd cent. B.C.; Winter Soteria). - Catalogue 
of the artists sent by the guild to the Delphic So- 
teria (Winter Soteria). — Aneziri B 7. 

119. IG IV 558; SEG 11 (1954) 320; SEG 23 
(1968) 188; SEG 31 (1981) 307 (113/2 B.C). — Decree 
of the Dionysiac artists of Isthmos and Nemea in 
Argos, in honour of Zenon, mentioning buildings 
in the sanctuary of Technitai in Argos (1. 25-26). - 
Aneziri B 9; Le Guen T 36; Stephanis 1028. 
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The Koinon of Ionia and the Hellespont 

120. IMagnesia 54 (towards the end of 3rd cent. 
B.C.). - Decree of acceptance of the panegyris and 
the agon organized by the people of Magnesia on 
the Meander in honour of Artemis Leukophryene. 
Cf. also IMagnesia 89. — Rigsby 245-246 no. 103; 
Aneziri D 8. 

121. IG XI 4, 1061+1136 (ca. 180-167 B.C.). — 
Decree of the Dionysiac artists of Ionia and the 
Hellespont and of those dedicated to Dionysos 
Kathegemon in honour of Kraton. As member of 
the koinon, he has been priest of Dionysos, agono- 
thete more than once, and has benefited the koinon 
in many ways. The decree orders him to be 
crowned annually and a statue of him will be 
erected in three different places. - Aneziri D 10; 
Le Guen TE 45. - Kraton also founded the thiasos 
of Attalists and built an Attaleion dedicated to the 
cult of Attalids, cf. CIG 3068 (decree of the synag- 
onistai in honour of Kraton), 3070 (first mention 
of the Attalists); Aneziri D 11a. b; D 14; Daux, 
G., «Craton, Euméne II et Attale Il», BCH 59 
(1935) 210-230; Le Guen TE 44, 48-52. Pickard- 
Cambridge, Festivals? 292 ff.; Sifakis 140 ff; 
Stephanis 1501. 

122. I.Iasos I 152 (ca. mid and cent. B.C.). - 
Decree of the Dionysiac artists of Ionia and the 
Hellespont and of those dedicated to Dionysos 
Kathegemon concerning their participation in the 
Dionysia of Iasos, when the city had economic 
problems (the artists will send for free two auletes, 
two tragic actors, two comic actors, a kitharode, 
and a kitharist, to perform according to local laws; 
in case of non-appearance the artists will pay a fine 
of 1000 drs. of Antiochos (l. 22). — Aneziri D 13; 
Csapo/Slater 252-253 no. 45; Le Guen TE 53. 


The Koina of Egypt and Cyprus 

123. SEG 13 (1956) 586 (143/2-142/1 B.C.). - 
Decree of the koinon of artists in Paphos, worship- 
ping Dionysos and the Gods epiphaneis, in honour 
of Theodoros, son of Seleukos. There is mention 
of an archon of the koinon (Kriton kitharode) a 
treasurer, a priest and a secretary. — Aneziri, E 3; 
Le Guen 62, 300ff. Cf. Stephanis 1511. 


2. Cult musicians (in sanctuaries and 

in state service) 

124. SEG 9 (1944) 13 (ca. 335 B.C.). — Account 
of damiergoi in Cyrene. In the expenses concerning 
the functionaries connected with cult, the aulete is 
included. See also Dobias-Lalou, C., REG 106 
(1993) 24-38. 

125. IG XI 2, 158 A 50-51 etc. (282 B.C.; last 
reference IDélos 444 A 28: 177 B.C.). - Expenses 
for the payment of the female aulete accompany- 
ing the sacred chorus of the Deliades. The names 
of three auletrides are known: Bromias, Kalliope, 
Philoumene. In some cases the same aulete served 
the sanctuary for several years. The payment fluc- 
tuated from 120 to 195 drs. — Bruneau, Cultes 37; 
Papadopoulou-Belmehdi I./Papadopoulou, Z. D., 


«Culte et musique: le cas de Déliades», in 
Labrique, F. (ed.), Religions méditerranéennes et ori- 
entales de l'Antiquité. Actes du Colloque Besançon 
1999 (2002) 155-176. See also ThesCRA II 4 b 
Dance 157. 

126. Meritt, B. D./Traill, J. S., Inscriptions of 
the Athenian Councillors, Agora KV 11-12. 18-20 
no. 126 etc. (soon after 225 B.C. — 3rd cent. A.D.). 
- An aulete is recorded among the aeisitoi in the 
prytany lists; from 135/6 B.C. he is named hier- 
aules, and he is not necessarily an Athenian citizen. 
See also Geagan, D. J., The Athenian Constitution 
after Sulla. Hesperia Suppl. 12 (1967) 14; Norquist 
83 n. 16. 

127. Syll.3 982 = LSAM 12, 25-26 (2nd cent. 
B.C.) — Regulations concerning the cult of Athena 
Nikephoros at Pergamon: the female aulos player 
and the ololyktriai take a part of the sacrificial ani- 
mal. 

128. SEG 14 (1957) $53 (and/1st cent. B.C.). - 
Catalogues of magistrates from Tenos including 
auletes (male and female). 

129. (= 247, = II 4 b Dance 210) 

130. IG V 1, 209, 14-15 (ist cent B.C.). - An 
aulete and a kitharist are included in a catalogue of 
oumdevres from Sparta. 

131. IG V 1, 210 etc. (ist cent. B.C.). - An 
aulete and two paianiai (l. 50-54) are included in 
the lists of the personnel of the sanctuary of Posei- 
don at Tainaron (Tainarioi). 

132. FDelphes II 2, 2 1. 16 (98/7 B.C.). - A 
salpinx-player is mentioned among the theorists of 
the fourth Pythaid; cf. FDelphes II 2, 6 1. 16: 
Athenopolis son of Demetrios, aulete of the god is 
mentioned among the other pythaistai (98/7 B.C.; 
probably employer of the boule; cf. Stephanis 81 
[3]); he is also mentioned among those who sang 
the paean (Tracy, S. V., Hesperia Suppl. XV [1975] 
61 1. 32). 

133. IG I/II? 1717 etc. (56/5 B.C.). - An au- 
los player, obviously responsible for playing in 
sacrifices, is mentioned in the archon lists. From 
the end of the ıst cent. A.D. he had the title of 
hieraules, sacred auletes; for the terminology see 
Belis, A., RPh 62, 114 (1988) 227-250. See also 
Nordquist 2, 83. 

134. Olympia V 59 etc. (from 36 B.C. to 265 
A.D.). — Lists of cult personnel containing auletes. 
From ca. 90 A.D. (Olympia V 86) the aulete is 
called spondaules. In the 2nd half of the 2nd cent 
A.D., a group of three spondauletai is mentioned 
(Olympia V 102), one free man and two slaves, 
sometimes serving for longer periods. Cf. also 99. 

135. IEphesos la 17, 53-54 (ca. 44 A.D.). - 
Command of Paullus Fabius Persicus: the ephebes 
will sing the hymns for free instead of the hymnodoi 
who are very expensive for the city. 

136. LSCG 89, 22 (and cent. A.D.). - Regu- 
lations concerning the mysteries (of Bendis or 
Magna Mater?) at Phanagoria. The female aulos- 
players and ololyktriai, obviously accompanying 
the sacrificial ritual, participate in the meal. 
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137. IG II/III° 2292 etc. (and quarter of and 
cent. A.D.). - A salpinx-player is included in the 
lists of pyloroi for the Akropolis in Athens (the 
pyloroi maintained a cult of Apollo Aigyeus). The 
salpinx-player probably announced the hours of 
opening and closing the gate to the Acropolis. The 
office was annual. In some cases, the salpinx- 
players serve more than one year. See also Geagan, 
oc, 126, 125-127. 

138. IG IX 1? 247 etc. (and cent. A.D.). - An 
aulete is metioned in the catalogues of hierothytai 
at Thyrreum of Akarnania. 

139. Syll3 1110 (ca. 212 A.D.). — Paean- 
chanters at Piraeus, in honour of Asclepius Mouni- 
chios. Cf. also IG XIV 1084 for a guild of paian- 
istai at Rome (2nd cent. A.D.) 

140. SEG 17 (1960) 342 (Istria) (222-225 A.D). 
- Dedicatory inscription of the association of 
bpvedol of mepl tov ueyav Bedv Arévucoy. Cf. also 
IGRom I 562. 

141. IEphesos IV 1001 etc. (3rd cent. A.D.). - 
A spondaules is included in the lists of kouretes at 
Ephesos. Cf. also IEphesos Ia 10, 22-25 = LSS 121, 
22-25. — Nordquist 2, 93 n. 103. 

142. AS Atene 22-23 n.s. 6-7 (1944-45) 219-220 
no. 250, l. 10 (3rd cent. A.D.). - Auletes men- 
tioned in a catalogue of archons from Pserimos of 
Dodecanese. See also Stephanis 1043. 1743. 2099. 


3. Recruitment, payment and obligations 
of the artists 

143. ICos ED 554A, 15-16 = LSCG 156 (4th 
cent. B.C.). — Regulation concerning the cult of 
Zeus Polieus and the Twelve Gods at Kos: the 
aulete takes a part of the meat from the sacrificial 
victim. — Nordquist 2, 92 n. 101. 

144. IG XII 9, 189 (LSCG no. 92; 294-287 
B.C.). — Regulations concerning the organization 
of Artemisia at Amarynthus, near Eretria. The mu- 
sicians participating in the agones (rhapsodes, 
aulodes, kitharists, kitharodes) were required to 
compete in a prosodion before the sacrifice (12-14) 
and to take part in the procession and the sacrifice 
(37-40). The prizes given to the winners were 
(15-19): 120, 30 and 20 drs. for the first, second and 
third winner of the rhapsodes respectively ; 110, 70, 
55 drs. for the first, second and third winner of the 
kitharists respectively; 200, 150, 100 drs. for the 
first, second and third winner of the the kitharodes 
respectively. Each competitor takes one dr. as 
siteresion (maintenance expenses); the siteresion is 
given for a maximum of three days before the 
proagon, and up until the competition takes place 
(v. 20-23). See also Csapo/Slater 204-205 no. 169. 

145. IG XII 9, 207 and add. p. 176; IG XII 
Suppl. p. 178; SEG 34 (1984) 896 (294-288 B.C.) 
- Agreement between the cities of Euboea con- 
cerning arrangements made between these cities 
(Eretria, Chalkis, Oreos, Karystos) and individual 
artists for several festivals (Dionysia, Demetreia and 
Aristonikeia). Agents (ëpyoAtBo) were appointed, 
who, under an oath, were required to engage and 


provide artists for the festivals and to take guaran- 
tees from them. Each city sent a theoria to each fes- 
tival and contributed to the expenses for the 
artists: every one of the four cities has to pay 600 
drs. of Demetrian currency to every aulete, 400 
drs. to every comic artist, 300 drs. to the hima- 
tiomisthes, 100 drs. to every didaskalos (according 
to Stephanis’ reading, see infra). They also give a 
siteresion (provision-money) of 1,5 dr. per day to 
every one, for five days before every contest. 
Agents, artists and guarantors were subjected to 
fines and penalties in case of non-appearance. — 
Nordquist 2, 90-91; Pickard-Cambridge, Festivals? 
281-282; Sifakis 139; Ringwood, I., AJA 33 (1929) 
385-392; Stephanis, I., EpetThess 22 (1984) 
499-564; Csapo/Slater 196-200 no. 162. 

146. IDelos 316, 7-8 (231 B.C.; cf. also IDelos 
314, À 3). — Salary of the two auletes (total 3470 
drs. including the prize, 60 drs.) participating in 
the choral contests of Apollonia (dithyrambic con- 
tests, see Sifakis 31 and n. 1). See especially IDélos 
399 and 442 (192 and 179 B.C.), for the method of 
payment. Each aulete earned the enormous sum of 
1500 drs. as salary, and 205 drs. for various expens- 
es (ournpéorov Eéviov yoonynuata). See also 
Csapo/Slater 204-205 no. 169. 

147. IG IX I? 583, 30 (= LSS 45; after 217 
B.C.). — Regulations concerning the cult of Apol- 
lo at Actium; the Akarnanians will engage the 
auletes for the sacrifices. 

148. IG IX 1, 694 (2nd cent. B.C.). - Dona- 
tion of Aristomenes and Psylla, the interest of 
which is to be used for the hiring of artists for the 
Dionysia at Corcyra (so mnai for the payment of 
three auletes, three tragic and three comic actors). 
The artists will also receive a maintenance al- 
lowance. See also Csapo/Slater 205 no. 170. 

149. IG V 1, 1390 = LSCG 65 (92/1 B.C.). - 
Rule of the Andanian Mysteries. L. 29: the aulete 
is to participate in the procession. L. 74-75: «re- 
garding artists for the choruses: each year the sa- 
cred men are to appoint for religious service in the 
sacrifices and mysteries as many capable perform- 
ers on the aulos and the kithara, as they may find. 
Those appointed are to provide service to the god» 
(transl., slightly modified: Meyer, M. W., The 
Ancient Mysteries. A Sourcebook. ... [1987] 51-59). 
L. 95-99: The artists providing their services in the 
choruses and the assistants serving them are to par- 
ticipate in the sacred meal. See also Georgountzos, 
P. K., Platon 31 (1979) 3-43; Piolot. 

150. ArchEph (1956) 34-72 (Christou, Chr.); 
SEG 19 (1963) 335; Calvet, M./Roesch, P., RA 
(1966) 297-332; Csapo/Slater 193-196 no. 161; 
Slater, W. J., Phoenix 47 (1993) 189-99 (90-80 
B.C.). — Prizes of victorious musicians at the Sara- 
pieia of Tanagra: a golden crown of 168 % drs. for 
the first and so Attic silver drs. for the second win- 
ner of the auletes respectively; same for the kithar- 
odes; golden crown of 135 drs. for the first and 40 
Attic silver drs. for the second winner of the 
kitharists respectively; golden crown of 101 % drs. 
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for the herald. The auletes accompanying the trag- 
ic and comic choruses were paid with 28 and 12 
Attic silver drs. respectively. 

151. ICos 89 = LSGC 163 (ist cent. B.C.). - 
Regulation concerning the cult of Nike. The 
kitharists elected by the demos are to lead the boys 
and play the libation song during the procession. 
See also Nordquist 2, 91. 

152. CIG 2758 (ca. 100 A.D.?). — Lists of prizes 
of winners from a festival in Aphrodisias. Stone A, 
col. 1+2: Salpinx-player 100 denarii; boy kitharo- 
de 150; Pythian aulete 200; cyclic aulete 350; adult 
kitharode 500. — Stone E, col. 1 (later series of 
contestants): Salpinx-player 500; Pythian aulete 
1400, second prize 400; cyclic aulete [500?], sec- 
ond prize 100. — Stone G, col. I: kitharist accom- 
panying the chorus (Xopoxıdapet), 500; aulete ac- 
companing the chorus (yopavay) 750; kitharode 
1500; second prize 400 (same for stone F col. IN. 
- Csapo/Slater 190-191 no. 159 A; cf. also 159 B. 

153. LSS 91; Blinkenberg, Chr., Lindos II 
(1941) 487, 1. 20-21 (3rd cent. A.D.). - Cult 
regulations concerning the sanctuary of Athena: 
the cult personnel, including molpoi, musicians, 
hymnodoi, must enter the sanctuary purified. 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 
Homeric age 

154. Bronze statuette. Herakleion Mus. 3147. 
From the sanctuary of Symi Viannou, sacrificial 
stratum around the open-air altar. — Lebessi, A., 
«O xpmrırög auAög», Ariadne 5 (1989) 55-61; Dons 
des Muses no. 85. — 10-9th cent. B.C. — Nude aulos- 
player plays double aulos of Phrygian type (elymos). 

155. (= II 4 b Dance 2*) 

156. (= II 4 b Dance 4*) 

157. (= II 4 b Dance 5*. 217) 

158.* Oinochoe, Attic LG. Athens, NM 17497. 
— CVA 2 pl. 12, 1-4; Rombos, Th., The Iconogra- 
phy of Attic Late Geometric II Pottery (1988) 283 ff.; 
Rystedt, E., «Notes on the Rattle Scene on Attic 
Geometric Pottery», OpAth 19 (1992) 125-133; 
Brand GAtt 10, 69-74; Dons des Muses no. 46. - 
Late 8th cent. B.C. - On the shoulder, cultic, 
probably funeral, scene: in the middle, on a very 
high seat, a man to the r. plays a four-string 
phorminx. The phorminx-player is flanked by two 
other seated men holding a spindle-like object in 
each hand (rattle?) and having a stemmed vase 
(kylix ?) in front of them. For other examples see 
Rombos, o.c. 286 and Brand. 

159.* Cup, Attic LG. Athens, NM 784. From 
the Kerameikos, Dipylon. - Tölle 14 no. 7; Weg- 
ner 3, no. 27; Kourou, N., «Musical Procession 
Scenes in Early Greek Art: Their Oriental and 
Cypriot Models», in Hesse B’ AreBvoëc 
Kureroroyixod Luvedptov (1985) 415 ff; Brand 
GAtt 1, 65-68. — Late 8th cent. B.C. — Interior: four 
women, holding sprays, dance in front of a seated, 
female figure (a goddess?); at the other side of the 
frieze, behind the seated figure, a musician, be- 
tween two warriors, probably dancing the Pyrrhic. 


160. Fr., Attic LG. Athens, NM 291 (Acr 303). 
From the Acropolis. - Graef/Langlotz I pl. 11 no. 
303; Wegner 3, no. 23; Brand GAtt 7. — Late 8th 
cent. B.C. — Aulos-player and phorminx-player ac- 
company a small figure clapping hands and prob- 
ably executing a dancing leap. 

161. Fr., LG. Athens, NM C 3943. From the 
Argive Heraion. - Aïgn 94, V/13; Tôlle 44 no. 
102; Wegner 3, no. §1; Maas/MclIntosh Snyder 21 
pl. 13; Brand GArgiv 1, 193. — Late 8th cent. B.C. 
~ A phorminx-player leads a procession of men 
clapping hands. 

162. Fr. Sparta Mus. (?). From the sanctuary of 
Artemis Orthia. - Droop, J. P., in Dawkins, Or- 
thia 63 fig. 37e; Tôlle 48 no. 116; Wegner 3, no. 
148; Brand GLakon 1 p. 194. — Late 8th. cent. B.C. 
- Phorminx-player and dancing woman. 

163.* Terracotta figurine. Athens, Acropolis 
Mus. 10413. From the Acropolis. - Brooke, D., 
«Terracottas» in Casson, S., Cat. of the Acropolis 
Museum II (1921) 345 no. 1215; Dons des Muses no. 
84. — 8th cent. B.C. — Male aulos-player playing 
double aulos. Left pipe of the aulos and left arm 
missing. 

164. Seal of the Lyre-player group. Eretria 
Mus. From the votive deposit at the Temple of 
Apollo. - Boardman, J., «The Lyre Player Group 
of Seals. An Encore», AA (1990) 13 fig. 17 no. 
62quater; Brand Siegel 16. — 2nd half of 8th cent. 
B.C. - Lyre-player, kneeling tympanon-player, 
aulos-player and a figure leaning towards a seated 
figure. Many examples of this type of seal, of 
near-eastern origin, were distributed in the Near 
East, Cyprus, throughout Greece, in Etruria and 
on Ischia. 


Archaic, Classical and Hellenistic periods 

Representations of musicians (mainly 
votive statuettes and figurines from 
sanctuaries) 

165. Lead figurines. Sparta Mus., Athens, NM 
and other Museums. From Sparta, sanctuary of 
Artemis Orthia. - Wace, A. J. B., in Dawkins, 
Orthia 262 pl. 183, 18-20. — 7th cent. B.C. (for the 
chronology, see also Boardman, J., BSA 58 [1963] 
6-7). — Male lyre players. 

166. Lead figurines. Mus. as 165. From Spar- 
ta, sanctuary of Artemis Orthia. - Wace, 0.c. 165, 
262 pl. 183, 21. 22. 24, probably also 23. — 7th cent. 
B. C. - Male aulos-players. 

167. Lead figurines. Mus. as 165. From Spar- 
ta, sanctuary of Artemis Orthia. —- Wace, o.c. 165, 
262 pl. 183, 27-28. — 7th cent. B.C. — Female 
aulos-players. 

See also Boss, M., Lakonische Votivgaben aus Blei 
(2000) 75-78 Motiv 20, 1-3 nos. 592-636. 

168.* Terracotta figurine. Samos Mus. 
T1799/A2295. From the Heraion. — Schmidt, G., 
Kyprische Bildwerke aus dem Heraion von Samos. 
Samos VII (1968) 49 ff. pl. 91. - 8th-6th cent. 
B.C. — Female tympanon-player. Imported from 
Cyprus. 
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169.* Faience figurine. Paros Mus. 539. From 
the Delion. - Rubensohn, O., Das Delion von Paros 
(1962) 170 pl. 35 no. 7. — 600-550 B.C. - Kneel- 
ing musician, playing a string instrument. — Cf. al- 
so Paros Mus. 540, Rubensohn, o.c. 170 pl. 35 no. 
6 (600-550 B.C.). - Figurine of aulete, playing 
double aulos. - A large number of faience figurines 
of musicians (aulos-players and lyre-players), has 
been found in many Greek sanctuaries, see Webb, 
V., Archaic Greek Faience: miniature scent bottles and 
related objects from East Greece, 650-500 B.C. (1978) 
81 ff. pl. 12 ff. 

170. Terracotta figurine. From Lindos. - 
Blinkenberg, Chr., Lindos I (1931) 426-427 no. 
1703, see also nos. 1704 ff. — Early Archaic period. 
— Male musician, wearing chiton and _ phorbeia, 
plays double aulos. A large number of statuettes of 
musicians (aulos-players, lyre-players, male and fe- 
male, tympanon-players, made of faience or terra- 
cotta, dating from the Archaic period until after 
400 B.C., was also found at Lindos (Blinkenberg 
o.c. passim). 

171. (= Il 4 b Dance 238) 

172. Bronze statuette. Athens, NM 15900. 
From the sanctuary of Artemis Orthia, Sparta. — 
Lamb, W., BSA (1926/27) 101 no. 15 pl. 11; Her- 
forth-Koch, M., Archaische Bronzeplastik Lakoniens 
(1986) 102 K 70 pl. 10, 1-2. - 560-550 B.C. - 
Naked female double aulos-player. The instrument 
is missing. 

173.* Mirror-support bronze statuette. Athens 
NM 7548. From the Amyklaion. - Congdon, L. 
O. K., Caryatid Mirrors of Ancient Greece (1981) 
130-131 pl. 5. 7a. b; Herfort-Koch, o.c. 172, 97 K 
56 pl. 7, 5-6; Dons des Muses no. 73. — Mid 6th 
cent. B.C. - Naked female figure, with neckcord 
and baldric, playing cymbals. The legs are missing 
below the knees. 

174.* Bronze statuette. Athens, NM Kar 25. 
From Dodona. - Lamb, W., Greek and Roman 
Bronzes (1929) 97 pl. 32C; Dons des Muses no. 87. 
— 550-525 B.C. — Male musician with long chiton 
and phorbeia plays double auloi. From his 1. arm 
hangs the sybene, a skin-bag for keeping the auloi. 

175. Bronze statuette. Athens, NM 6607. From 
the Acropolis. - Niemeyer, H. G., API 3 (1964) 
23-24 pl. 16a-c; Dons des Muses no. 88. — 525-500 
B.C. — Nude youth, in the type of kouros, hold- 
ing a syrinx in his left hand. 

176.* Bronze statuette. Delphi Mus. 7724. 
From the sanctuary of Apollo, votive deposit in 
the Sacred Way. — Rolley, C., Les statuettes de 
bronze, FDelphes V 2 (1969) 129-133 no. 183 figs. 
43-45 pl. 35; Dons des Muses 117. — 500-490 B.C. 
— Male musician with long chiton and himation 
plays double auloi; across his mouth and round the 
back of his head he wears the phorbeia; from his left 
shoulder, the sybene is hanging. 


Musicians in scenes related to festivals 
177. (= Il 4 b Dance 307, = LIMC III Dionysos 


49*) 





178. (= IT 4 b Dance 93*) 

179. Aryballos, Corinthian bf. - Athens, NM. 
From Perachora. - Dunbabin, D. J., Perachora. II 
150 no. 1578 pl. 61; Amyx, CVP 658 no. 2; 
Scheffer, C., in Higg, Iconography C2; Brand 221 
Korinth 2. - MC. - Man driving an ox, followed 
by female musicians (aulos-player and lyre-players) 
and four women of whom the second holds a 
wreath and the fourth a long object. 

180.* Deinos, ‘Ionian’ bf. Boston, MFA 
13.205. — Fairbanks, A., AJA 23 (1919) 279-287; 
Boardman, EGVP fig. 492. — 2nd half of 6th cent. 
B.C. — Preparation of drink-offering to the ac- 
companiment of music and dance: man and 
woman pound with pestles in a mortar. Two men 
bring the materials, while two nude male aulos- 
players and six nude dancers in procession accom- 
pany the preparations (of xvxewv?). For the con- 
nection of the ceremony with Demeter, see also 
Bohr, E., Der Schaukelmaler (1982) 51. 96 no. 113 
pl. 116; Shapiro, Art and Cult 82. 

181. (= II 4 b Dance 28*, = LIMC I Aglauros, 
Herse, Pandrosos 25%, III Charis, Charites 20) Mar- 
ble relief. Athens, Acropolis Mus. 702. From the 
Acropolis. - Schuchhardt, W., in Schrader, H. 
(ed.), Die archaischen Marmorbildwerke der Akropolis 
(1939) 311-312 no. 430 pl. ı and col. pl. VI; 
Crowhurst no. 126; Dons des Muses 97. - Beginning 
of sth cent. B.C. — An aulos-player leads three danc- 
ing women to the 1., followed by a nude boy. Some 
scholars interpret the dancing figures as Nymphs 
with Hermes or Aglaurides with Erichthonios. 

182. (= LIMC III Dionysos 41) 

183.* Pelike, Attic rf. Basle, Antikenmus. BS 
1906.301. From Capua. - ARV? 285, 6: Geras P.; 
Add? 209; van Hoorn, Choes 32-33 n. 83 fig. 109; 
CVA 2 pls. 50, 5-7; 51, 1-2. — 480-470 B.C. - 
Two wreathed figures: young man with himation 
turns back to a bearded man with himation and 
Thracian boots playing barbitos. From the one arm 
of the instrument a chous hangs. According to 
Hoorn, these are komasts hurrying on their way 
to the drinking contest at the Anthesteria. Cf. Mu- 
nich, Antikenslg. 2750, van Hoorn, o.c. pl. 110 no. 
707 (sth cent. B.C.). 

184.* Kylix, Attic rf. Paris, Louvre G 138 (Cp 
964). — ARV? 365, 61: P. of Triptolemos; Belis, 
Musiciens p. I of illustrations. — Ca. 480 B.C. - I: 
Dionysos and Oinopion. In a zone round, dithy- 
rambic chorus with aulete and chorus trainer. 

185. Chous, rf. Würzburg, Wagner-Mus. H 
4937. - CVA 2 pl. 18; Simon, Festivals 95-96 pl. 
28, 1-2. — Tarquinia P., 460/450 B.C. - Young 
man, victor in the drinking contest of Choes, 
holds carefully a kylix in his r. hand, and with the 
1. plays (?) barbitos. In front of him, Nike with a 
garlanded chous. 

186. (= 338) 

187.* Bell-crater, rf. Copenhagen, Nat. Mus. 
13817. — CVA 8 pl. 347-349; Simon, Festivals 98 
pl. 29. - Kleophon P., ca. 425 B.C. - A: Aulos- 
player accompanies singers of a dithyrambic cho- 








4.C. MUSIC, GR./MUSIQUE, GR./MUSIK, GR./MUSICA, GR. 365 


rus in front of a tree-like object. They all have 
names: the aulos-player is called Amphilochos, the 
singer next to the tree-like object, probably the 
leader of the chorus (yopodiôtoxxAoc), is called 
Phrynichos, probably the Athenian comic poet. 
Some scholars connect the representation with the 
Anthesteria, others with the City Dionysia. For 
references to other vases, painted for dithyrambic 
victories, see Webster 132 ff. 

188. Volute-krater, Att. rf. Naples, Mus. Naz. 
81673 (H 3240). - ARV? 1336, 1: Pronomos P.; 
Add? 365-366; Trendall-Webster, Illustrations 29 I 
1; West 366. — Ca. 400 B.C. - The celebrated 
aulete Pronomos, wearing an ornate sleeved chi- 
ton and a garland on his head, plays aulos in the 
center of a rehearsal room full of actors in satyric 
costume. Next to Pronomos, to the r., the lyre- 
player Charinos takes his leave, since with the ar- 
rival of Pronomos the rehearsal is over. To the 1. 
of Pronomos, the chorusman Nikoleos dances. 
The poet (Demetrios) sits back, holding a rolled 
text and having his lyre behind him. 

189. (= II 4 b Dance 194*, = LIMC VII Perseus 
32*) 

190.(=II4b Dance 143*,=LIMCI Adonis 48b*) 

191. Archaistic relief frieze blocks. a. Samoth- 
race Mus. 49.1043 A-B; b. c. Louvre, MA 698-699 
(Samothrace Mus., on permanent loan from the 
Louvre). a. c. Found north of the terrace adjoin- 
ing the Temenos, b. found in the tower built by 
the Gattilusi in Palaiopolis. The blocks belong to 
the frieze of dancers and musicians (more than 200 
figures may be reconstructed) processing along the 
back and wing of the Propylon of the Temenos in 
the sanctuary of the Great Gods at Samothrace. - 
Lehmann, P. W./Spittle, D., Samothrace V. The 
Temenos (1982) 173-178 figs. 147. 195; 183-185 fig. 
157; 185-187 fig. 158. — Ca. 340 B.C. — a. A female 
kithara-player leads a procession of seven dancing 
girls. Four dancers and part of a fifth dancer, re- 
peating the same actions, and belonging to a new 
dancing set, precede the kithara-player b. Six 
dancers, set in facing pairs, followed by a female 
tympanist, apparently leading a new set of dancers. 
c. Six dancing figures, including a female aulos- 
player (the third from the r.). 

192. (= II 4 b Dance 193) 

193. Relief stele with inscription. Isthmia Mus. 
IX 69-1. From the Northeast gate of the sanctu- 
ary of Poseidon at Isthmia. - SEG 29 (1979) 340; 
Lattimore, S., Isthmia, Sculpture. I] Marble Sculp- 
ture 1967-1980. Isthmia VI (1996) 34-37 no. 87 pl. 
29-30. — Mid 2nd cent. A.D. - On a deep relief 
panel the upper part of the honorand’s portrait is 
depicted, holding auloi in the 1. hand and four 
small ball-like objects in the r. On the architrave, 
an honorary inscription for L. Kornelios Ko- 
rinthos, pythaules and periodonikes, successful in 
many musical contests. The portrait is flanked, 
above and below, with crowns inscribed with the 
victories of the artist. 

ZOZIE D. PAPADOPOULOU 


III. Generi poetico-musicali 


Il fenomeno della povorx)) nel mondo antico si 
caratterizza come un insieme di espressioni artisti- 
che diverse (poesia, musica e danza) armonizzate 
in un unico evento, la cui fruizione fu, almeno fino 
a tutto il V sec. a.C., estemporanea. La maggior 
parte di tale produzione musicale è, in un modo o 
nell’altro, legata ad un contesto religioso, che ne 
costituisce senza alcun dubbio il terreno di frui- 
zione privilegiato. L’occasione nella quale veniva 
eseguita la stragrande maggioranza dei brani mu- 
sicali, sia vocali sia strumentali, era infatti quasi 
sempre religiosa, nel contesto di festività locali o 
panelleniche legate ad una divinità o ad un culto 
eroico ben precisi; ma è opportuno precisare da su- 
bito la particolarità della funzione ricoperta dall’e- 
lemento musicale nell’ambito del ‘culto’ antico. Se 
in tradizioni a noi più vicine la finalità principale 
della musica nel contesto cultuale è sempre stata 
quella di sottolineare il carattere sacrale della ceri- 
monia e predisporre l’uditorio alla sacralità del ri- 
to religioso, nel mondo greco tale finalità poteva 
essere presente solo in alcune particolari circostan- 
ze, peraltro tra le più scarsamente documentate. Se 
consideriamo ad esempio l’esibizione di un auleta 
o di un citarodo che competevano per ottenere la 
vittoria agli agoni Panatenaici ad Atene — parte in- 
tegrante di una festività religiosa che ogni quattro 
anni celebrava su grande scala Atena quale dea pa- 
trona della città —, difficilmente tale esibizione può 
essere letta come atto ‘cultuale’ stricto sensu, anche 
se nella prospettiva antica essa era certamente un 
modo per tributare onore e venerazione alla divi- 
nità (cf. Barker). 

In prima istanza va quindi chiarita la distinzio- 
ne tra brani ‘cultuali’ nel senso proprio del termi- 
ne, esecuzioni musicali che erano, cioè, compo- 
nente essenziale del rituale religioso, e brani 
musicali per i quali solo l’‘occasione’ di esecuzione 
era genericamente religiosa; questi ultimi si svin- 
colarono ben presto da uno stretto legame con il 
contesto che pur ne era stato l’ispiratore iniziale. 
L’elaborazione originale di forme musicali di ori- 
gine cultuale da parte di singole personalità di poe- 
ti-musici iniziò infatti molto presto, di certo an- 
cor prima che si sviluppasse quel fenomeno che gli 
storici della musica antica indicano come «la nuo- 
va musica greca», una vera e propria rivoluzione 
nel gusto musicale avvenuta nella seconda metà del 
V sec. a.C. ad opera di poeti-musici quali Mela- 
nippide, Cinesia e Timoteo di Mileto. Il risultato 
di tale processo culturale, teso alla ricerca di un lin- 
guaggio ritmico-musicale altamente mimetico e 
fortemente emozionale in nome di una crescente 
spettacolarità dell'evento ormai finalizzato essen- 
zialmente al piacere dell’uditorio, fu il progressivo 
abbandono del rispetto dei canoni verbali, metri- 
co-ritmici e musicali che avevano fino ad allora 
connotato i singoli generi poetico-musicali, come 
lamenta Platone in un celebre passo del terzo libro 
delle Leggi (195). 
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Un'analisi delle diverse tipologie di musica cul- 
tuale - purtroppo ricostruibili, nella maggior par- 
te dei casi, in base alle sole testimonianze lettera- 
rie -- può essere innanzitutto articolata, ancor 
prima che in riferimento all’occasione o al destina- 
tario del canto religioso, tenendo conto delle mo- 
dalità di esecuzione tipiche di tali generi. Una pri- 
ma differenziazione è senz’altro quella tra musica 
vocale e musica strumentale: da una parte aulo- 
dia e citarodia — vale a dire adA6g (strumento a 
fiato ad ancia doppia costituito da una canna con 
quattro-cinque fori, più spesso suonato in coppia 
da un unico esecutore) o x1Bdpa (strumento a cor- 
da tipico dei professionisti, i cui bracci sono il pro- 
lungamento della cassa armonica) + @$f), «canto» 
-, dall’altra auletica e citaristica, forme pura- 
mente strumentali che pur ebbero uno stretto le- 
game con il culto religioso. Tale distinzione non 
venne codificata in epoca tarda —- come è invece il 
caso della divisione operata dai grammatici alessan- 
drini tra lirica monodica, cioè poesia cantata da un 
solo esecutore, e lirica corale, eseguita invece da 
un coro —, ma risale già all’età arcaica, quando nac- 
que la pratica dei Greci di confrontarsi in gare mu- 
sicali che si svolgevano negli agoni locali o panel- 
lenici di impronta religiosa (Zeus era patrono ad 
Olimpia e a Nemea, Apollo a Pito, antico nome 
di Delfi, Poseidone all’Istmo, etc.). Già nell’Inno 
omerico ad Apollo si rievoca con toni molto poetici 
una festa ionica a Delo, in cui nell’ambito di una 
serie di agoni era prevista anche una gara di canto 
(194). Le classi di concorso nelle quali i musicisti 
professionisti si confrontavano erano appunto 
quelle di citarodia e citaristica e, più tardi, quelle 
di aulodia e auletica, che, ad esempio, nelle feste 
Pitiche furono introdotte tra il 580 e il 570 a.C. 

I repertori melodici che venivano eseguiti in 
queste gare erano denominati vòpot — strutture 
melodiche anticamente ben definite, eseguite in 
particolari occasioni rituali — ed erano regolati da 
una certa rigidità di norme nell’intonazione melo- 
dica e nell’andamento ritmico (<vòpoc, «legge», cf. 
196. 198). Tali nomoi potevano essere appunto ese- 
guiti con il solo strumento (nomoi citaristici o au- 
letici) o da un cantore accompagnato da un sot- 
tofondo strumentale (nomoi citarodici o aulodici) e 
prendevano il nome dal luogo nel quale avevano 
avuto origine o dalle proprie caratteristiche forma- 
li, talora anche dalla divinità cui erano tributati, 
come è il caso del nomos Pitico, melodia puramen- 
te strumentale (auletica) che ‘narrava’, senza 
l’ausilio di un testo, la lotta di Apollo con il ser- 
pente Pitone; esso era composto da più sezioni: 
&yxpovots («preludio»), &urrerpa («prima prova»), 
xaTaxeheuouÔ6 (letteralmente «esortazione», indi- 
ca la vera e propria lotta), tTaufBor e SkxTvAOL 
(«giambi» e «dattili», con riferimento all’andamen- 
to ritmico della sezione), oùpiyYeg («sibili», pro- 
babile imitazione dei sibili di morte del serpente). 

Tra questi il genere che più si sviluppò in età 
tardo-arcaica e classica fu il nomos citarodico nor- 
malizzato da Terpandro (VII sec. a.C.), il quale, 


oltre a dare un nome ai diversi nomoi (199, cf. Poll. 
4, 65), operd una suddivisione del canto in sette 
parti ben precise, la cui articolazione interna pre- 
vedeva quattro strutture ritmiche in responsione 
strofica (archd / metarchd e katatropd / metakatatropd) 
alle quali seguivano tre sezioni astrofiche, cioé li- 
bere da responsione (omphalds, sphragis ed epilogos). 
Tale forma offri il terreno pit fertile alla sperimen- 
tazione musicale della piena eta classica e fu tra le 
prime a perdere la connotazione religiosa iniziale, 
trasformandosi nel genere vocale solistico più in 
voga nella seconda metà del V sec. a.C. e ispiran- 
do anche il crescente gusto per la monodia nel 
dramma attico testimoniato da autori quali Aga- 
tone ed Euripide. Questa significativa evoluzione 
del nomos citarodico è documentata da un fram- 
mento dei Persiani di Timoteo (Page, PMG fr. 
791), unico esempio a noi pervenuto di testo 
poetico di nomos — come lo definisce Pausania 4, 
20, 9 —, in cui si è ormai completamente perduta 
l'impronta religiosa per dare spazio ad una rielabo- 
razione personale di tale forma poetico-musicale 
da parte del poeta (197), il quale si esprime attra- 
verso un linguaggio altamente mimetico ed espres- 
sionistico che mescola al nomos elementi propri del 
genere ditirambico. 


Il genere musicale più strettamente connesso con 
il culto fu senz'altro l'inno lirico, componimento 
musicale costituito da una preghiera dedicata ad una 
particolare divinità (200), di cui sopravvivono al- 
cuni esempi corredati di notazione musicale databi- 
li all’età imperiale (v. DAGM 27-28). 

Le invocazioni liriche più famose sono però 
quelle dedicate a due divinità che, proprio sul 
piano musicale, vennero paradigmaticamente 
contrapposte quali rappresentanti dei due più im- 
portanti strumenti musicali dell’antichità, rispetti- 
vamente la lira e l’aulo: il peana, canto corale de- 
dicato ad Apollo più spesso accompagnato dalla 
cetra (v. DAGM 20-21) — ma a Sparta il peana di 
battaglia era intonato sull’aulo (cf. Plut. Lyc. 22) -, 
e il ditirambo, forma lirica corale accompagnata 
dall’aulo, che perse ben presto il legame origina- 
rio con il culto per divenire un genere narrativo 
altamente spettacolare inserito tra gli agoni delle 
festività Dionisiache ad Atene. 

Il peana era utilizzato in varie occasioni della 
vita cittadina, le più importanti delle quali erano 
connesse con le feste e i riti apollinei; ma è possi- 
bile che il peana originario fosse rivolto a Paieon, 
un dio distinto da Apollo, che compare in Ome- 
ro quale medico degli dei, e sia poi divenuto ele- 
mento del culto apollineo quando Apollo assunse 
il nome e le funzioni di Paieon (cf. Privitera con 
relativa bibl.). A Delfi era cantato tutto l’anno - 
esclusi i tre mesi invernali, in cui si intonava il di- 
tirambo; alle feste Pitiche i citarodi gareggiavano 
intonando una forma di peana solistico (202), e 
non mancano esempi di peani processionali (v. 
DAGM 24 o schol. Pind. I. I, HI, p. 196 s. Drach- 
mann). Alla varietà delle occasioni e delle forme 
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del canto corrispose in seguito anche una molte- 
plicità di figure divine alle quali esso poteva esse- 
re dedicato: la dea Artemide, strettamente associa- 
ta al fratello nel culto; Asclepio, dio abilissimo 
nell’arte della medicina che dal padre aveva eredi- 
tato l’epiclesi Paidn; Poseidone, cui venne dedica- 
to un peana nella particolare occasione di un ter- 
remoto narrata da Senofonte (Hell. 4, 7, 4). Senza 
dubbio all’aspetto musicale dovette essere stretta- 
mente connesso l’elemento orchestico, come testi- 
moniano alcuni versi dell’Eracle di Euripide (201). 
Il ritmo prevalente, stando ai frammenti musicali 
superstiti, era cretico-peonico, ma la testimonian- 
za di alcuni peani pindarici, di cui si è conservato 
il solo testo, mostra l’uso anche di altri ritmi, con- 
fermando così che l’elemento distintivo del gene- 
re non era solo un determinato metro lirico. In 
effetti il carattere generale del componimento de- 
dicato ad Apollo era ben definito nella sua con- 
trapposizione al ditirambo (205). 

Se il livello di elaborazione delle singole perso- 
nalità artistiche non intaccò in misura sostanziale il 
carattere religioso del peana, non si può certo di- 
re altrettanto per quel che riguarda il ditirambo, 
il genere poetico-musicale religioso che, più di tut- 
ti, subì un processo di laicizzazione che affonda le 
proprie radici già in età arcaica. Anche se uno sco- 
lio a Dionisio Trace affianca Apollo a Dioniso co- 
me destinatario del canto (206), in origine il diti- 
rambo era un canto per Dioniso eseguito da un 
gruppo di fedeli guidati da un exarchon, i quali ac- 
compagnavano in processione il bue al sacrificio 
per poi disporsi in cerchio intorno all’altare, con- 
suetudine che verrà poi ripresa nell’organizzazione 
ciclica della danza corale del ditirambo d’autore. 
L'istituzione di un coro con la funzione di ‘rappre- 
sentare’ i fedeli fu il primo segnale di un passaggio 
del canto da forma musicale cultuale a ‘genere’ del- 
la lirica corale, nell’ambito della quale si impose 
gradualmente la personalità del poeta-composi- 
tore, come testimonia già un noto frammento di 
Archiloco (203). La successiva riforma di Arione 
(seconda metà del VII sec. a.C.) trasformò defini- 
tivamente il ditirambo in genere letterario con 
l'inserimento del mito, che poteva anche non ave- 
re nulla a che fare con il dio Dioniso, e con la 
messa a punto pressoché definitiva di alcune ca- 
ratteristiche performative del componimento: la 
struttura strofica, l’uso della harmonia frigia come 
modulo scalare privilegiato per l’intonazione me- 
lodica (cf. 204), l’impiego dell’aulo quale strumen- 
to musicale d’accompagnamento, oltre alla già 
menzionata circolarità dei movimenti nell’evolu- 
zione orchestica, in virtù della quale il ditirambo 
venne indicato anche con l’espressione xòxAtoc 
xopög. Ma, anche se il legame con il culto dioni- 
siaco non si perse mai del tutto poiché il contesto 
di esecuzione del ditirambo continuò comunque ad 
essere religioso-celebrativo, l’elemento che più se- 
gna il distacco del ditirambo dal culto, almeno dal 
punto di vista della ‘finalità’ del canto, fu la sua 
introduzione negli agoni poetici ad opera di Laso 


di Ermione, più o meno nel 509/8 a.C. (marmor 
Parium) ad Atene (v. Suid. s.v. Adcoc). Gli agoni 
ditirambici aprivano le Grandi Dionisie, la festività 
dionisiaca più importante di Atene, dove a gareg- 
giare erano ben dieci cori — uno per ognuna delle 
dieci tribù di Atene -, ciascuno composto da cin- 
quanta elementi. La spettacolarità dell’evento di- 
venne l’elemento predominante, che influenzò lo 
sviluppo del linguaggio ritmico-musicale nella di- 
rezione già evidenziata per il nomos: tra le novità, 
introdotte con tutta probabilità da Melanippide, 
spiccano l'abolizione della struttura strofica e l’in- 
troduzione dei canti «a solo» (cf. 207). 

Accanto ad una forma letterarizzata come il di- 
tirambo, il culto dionisiaco utilizzò l’elemento 
musicale anche per aspetti meno ‘ufficiali’ della 
propria religione. Se si escludono le informazioni 
ricavabili dalle numerose testimonianze icono- 
grafiche che raffigurano il corteo del dio Dioniso, 
il carattere misterico di tali cerimonie fa sì che la 
produzione musicale ad esse connessa sia poco co- 
nosciuta; ma un aiuto notevole è fornito da alcu- 
ne fonti letterarie, in primo luogo le Baccanti di 
Euripide, che, pur sotto la veste mitica, si ispira- 
no certamente alla realtà cultuale del tempo: è a 
partire da E. R. Dodds che la descrizione euripi- 
dea del menadismo viene interpretata come vicina 
alla realtà del culto. Nella parodo della tragedia 
(vv. 144 ss.), il coro celebra la divinità descriven- 
do gli elementi musicali tipici del xõuoç dionisia- 
co, che comprendono le grida (layat) e le danze 
(xopot) scomposte delle Menadi, le arie frigie 
(Dobyrar Boat vorai te) intonate dall’aulo (Awrèc 
edxéradoc), il suono profondo dei timpani 
(Bapbfpopa tirava), tutti elementi comuni ai 
numerosi culti estatici praticati nel mondo antico, 
tra i quali si ricordano anche quelli di Cibele e del- 
la Mater Magna (cf. Anth. Pal. 6, 51 e 94). Lo scar- 
so rilievo occupato da strumenti melodici in favo- 
re dell’uso delle percussioni (timpani, ma anche 
kymbala e crotali) doveva infatti essere fondamen- 
tale nel veicolare lo stato di trance delle devote al 
dio, se si considera che le fonti concordano nel sot- 
tolineare l’effetto di sregolatezza e frenesia che le 
musiche dionisiache dovevano suscitare nei parte- 
cipanti al rito (cf. Bélis). 


Un altro genere poetico musicale legato ad un 
contesto senz'altro religioso, che però divide an- 
cora gli studiosi sulla natura della propria funzio- 
ne, è il partenio, canto lirico intonato da un co- 
ro di ragazze (mapBévor) nell’ambito di culti 
religiosi femminili — quali erano, ad esempio, 
quelli indirizzati ad Artemide o ad Afrodite - col- 
tivati in ambiente spartano (cf. Calame, Choeurs). 
La testimonianza del partenio del Louvre (Alkman 
fr. 3 Calame = Page, PMG fr. 1) mostra come i 
parteni presentassero la struttura tipica del canto 
corale, vale a dire mescolassero narrazione mitica 
e riferimento alla realtà attuale con un'articolazio- 
ne di tali elementi del tutto analoga a quella degli 
epinici, i canti corali intonati per celebrare la vit- 
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toria di un atleta agli agoni sportivi; ma ben po- 
co si può dire sulle loro caratteristiche strettamen- 
te musicali, a parte l'evidente intonazione acuta dei 
brani: non a caso un tipo particolare di aulo d’in- 
tonazione acuta era detto rrapBévioc. Quel che ap- 
pare certo è il legame di tali canti con cerimonie 
iniziatiche di tipo religioso, che presentavano no- 
tevoli affinità con i riti tipici delle cerimonie nu- 
ziali (cf. Gentili 117-151). 

I canti processionali erano invece detti proso- 
di, con evidente riferimento al fatto che l’intona- 
zione musicale avveniva durante l’avvicinamento 
all’altare: il prosodio era accompagnato dall’aulo 
(209) — lo strumento di certo più comodo da uti- 
lizzare mentre si cammina. Questo tipo di canto 
presentava un’evidente affinità con il peana, poiché 
anch’esso conteneva una preghiera alla divinità 
(Athen. 253b, cf. DAGM 21 cit. supra). L’inven- 
zione dei canti processionali è attribuita a Clona di 
Tegea (cf. 208). Un esempio molto perspicuo di 
canto cultuale processionale, peraltro non privo di 
una qualche coloritura parodica, è costituito dal- 
l'inno lirico in onore del dio Fallo (®aX7c) into- 
nato da Diceopoli, il protagonista degli Acarnesi di 
Aristofane, durante la celebrazione delle Dionisie 
rurali, dopo essere ritornato al suo podere in cam- 
pagna (vv. 263-279). È un canto tutto in ritmo 
giambico (dimetri e trimetri), che, a livello cultua- 
le, mantiene una chiara impronta popolare sia sul 
piano linguistico e semantico che su quello metrico- 
ritmico; significativo a quest’ultimo proposito è 
l’impiego dei giambi articolati in maggioranza 
nel più breve dei cola, il dimetro, per accentuare la 
naiveté popolare di questo inno fallico. 


Nel mondo greco, dunque, la musica giocò un 
ruolo fondamentale nell’ambito del culto religio- 
so. Se le testimonianze dirette sono spesso alquan- 
to scarse, le fonti letterarie ci vengono frequente- 
mente in aiuto, e tra queste, come abbiamo visto, 
si distinguono soprattutto i contesti del dramma 
attico che, in quanto genere altamente mimetico, 
citava o addirittura riproponeva sulla scena le prin- 
cipali forme di musica religiosa del tempo. Mal- 
grado ciò, dal punto di vista propriamente musi- 
cale gli aspetti più tecnici restano a noi sconosciuti, 
poiché si limitano, nei casi fortunati, a semplici 
nozioni — peraltro esse stesse difficili da ricostruire 
in dettaglio — relative alle harmoniai o agli stru- 
menti impiegati nell’accompagnamento. 

Più in generale si può notare come, al di là de- 
gli schematismi di scuola, alle singole divinità fos- 
sero tributate forme musicali che si distinguevano 
non tanto per il destinatario del canto, quanto per 
le modalità di esecuzione — vocali o strumentali, 
monodiche o corali, intonate da cori maschili o 
femminili, accompagnate dalla cetra o dall’aulo. In 
un certo qual modo anche la ben nota opposizio- 
ne tra forme cultuali apollinee (accompagnate dal- 
la cetra) e dionisiache (accompagnate dall’aulo) 
potrebbe uscire ridimensionata da un’attenta disa- 
mina delle fonti, poiché, almeno a stare alla testi- 





monianza dello scolio a Dionisio Trace (206) re- 
lativa al ditirambo come forma lirica che poteva 
essere indirizzata anche ad Apollo, erano possibili 
casi di commistione tra i canti cultuali tributati al- 
le due divinità. 


BIBLIOGRAFIA: Barker, A., «Gli agoni musicali», in 
Restani, D. (cur.), Musica e mito nella Grecia antica (1995) 
257-270; Bélis, A., «Musica e ‘trance’ nel corteggio dioni- 
siaco», in Restani, D. (cur.), Musica e mito nella Grecia an- 
tica (1995) 271-281; Calame, Choeurs (1977); DAGM; 
Dodds, E. R., The Greeks and the Irrational (1951); Gentili, 
B., Poesia e pubblico nella Grecia antica (19953); Kippel, L., 
Paian. Studien zur Geschichte einer Gattung (1992); Pretago- 
stini, R., «‘Mousike’: poesia e ‘performance’ », in Settis, S. 
(cur.), I Greci 2. III (1998) 617-633; Privitera, G. A., «Il 
peana sacro ad Apollo», Cultura e scuola 41 (1972) 41-49; 
Sutton, D. F., Dithyrambographi Graeci (1989). 


CATALOGO 


FONTI LETTERARIE 

194. H. Hom. Ap. 146-150. — «Ma tu, o Febo, 
più che di ogni altro luogo, ti compiaci nel tuo 
cuore di Delo, / dove per te si adunano gli Ioni 
dalle lunghe tuniche / coi loro figli e con le nobi- 
li spose; / essi, col pugilato, la danza e il canto, / ti 
allietano, ricordandosi di te, quando bandiscono 
l’agone (oi Sé ce muyuayin re xai dpynbuòò xai 
God / umnodpevor TÉpPrrovotv drav orNowvraı 
&y@vot).» 

195. Plat. nom. 3, 700a-e. — «Un tempo la mu- 
sica era stata da noi divisa secondo certe sue specie 
e figure ... stabiliti questi ed alcuni altri principi, 
non era possibile ricorrere ad una specie di melo- 
dia in cambio di un’altra ... dopo di che, con il 
passare del tempo, i poeti, dando inizio a trasgres- 
sioni a danno della musica, diventarono poeti so- 
lo per indole naturale, ma erano ignoranti del 
giusto e del lecito in poesia, in preda al furore bac- 
chico e invasi dal piacere più del necessario, e me- 
scolavano insieme i treni con gli inni e i peani con 
i ditirambi, e imitavano con la musica della cetra 
quella dell’aulo, e confondevano tutto con tutto 
(pyovteg èv thc ovcou mapavouiac nonta 
éylyvovro poer èv nomrıxol, dyvamoves Aë 
nepi TO Sixatov Tg Movong sol zé gëtt, Bo: 
yebovreg nal uEANOV Tod BEovrog xareyöpevor bp 
Aën äe, xepavvbvrec. Sé Opnvoug TE Üvolg xal 
ralovas SibveduBors, xat abAwdas dh Tais 
xBaomdtag ptpodpevor, xal mévra els Tavra 
ouvéyovrec), e, pur senza volerlo, dicevano men- 
zogne contro la musica a causa della loro ignoran- 
za, e cioè che la musica non ha alcuna norma.» 

196. Ps.-Plut. de mus. 6, 1133b-c. — «Perché 
non era lecito uscire dai limiti di intonazione e ca- 
ratteri stabiliti per ciascuno di essi (&rerdì) oùx GE 
tapapfvar <tò> xa Exaotov vevourcuévoy eldoc 
TAG TAGEWG).» 


Citarodia 

197. Timotheos, Page, PMG fr. 791, 229-233. — 
«Ora invece Timoteo fa fiorire / la cetra (xtOaotc) 
con metri e ritmi / dagli undici suoni, / svelando il 
tesoro nascosto delle Muse / risonante di canti.» 
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198. Plat. nom. 7, 7996. — «Rimanga dunque 
stabilito, diciamo, questo fatto strano, che per noi 
i canti sono leggi ... gli antichi un tempo così 
chiamarono, a quanto pare, i canti che si accom- 
pagnavano con la cetra (vépouc Tag Qdoacg july 
yeyovevan ... of mahatol tore mepl xtbapm@diav 
obtH THs, WS Zorxev, @vduaouv).» 

199. Ps.-Plut. de mus. 4, 1132d. — « Questi (sc. 
Terpandro) per primo designò con nomi specifici 
i nomoi citarodici, chiamandoli Beozio ed Eolio, 
Trocaico e Acuto, Kepion e Terpandreo e anche Te- 
traodios (Borwrıov tiva xal Alörıov Tpoyaiov te 
xal "OËEbv Knniové te xa Teprdvperov zedin, 
GAG HV xa TetpaotàLov).» 


Inno 

200. Plat. nom. 3, 700b. — «E una certa specie 
di canto era costituita dalle preghiere agli dei, che 
chiamavano con il nome di inni (5yvor).» 


Peana 

201. Eur. Herc. 687-690. - «Un peana le fan- 
ciulle di Delo /intonano tutt’attorno alle por- 
te / per il nobile figlio di Latona, / volteggiando 
splendenti nella danza.» 

202. Strab. 9, 3, 10. — «A Delfi aveva luogo 
Pantico agone dei citarodi che cantavano il peana 
al dio (raràva gddvtwv cic tov Dedv).» 


Ditirambo 

203. Archil. fr. 117 Tarditi = West, IEG I fr. 
120. — «Io so intonare il bel canto di Dioniso Si- 
gnore, / il ditirambo, quando nell’animo sono fol- 
gorato dal vino.» 

204. Aristot. pol. 1342b. — «Per comune am- 
missione il ditirambo pare che sia frigio. E di cid 
molti esempi danno gli esperti in tale materia, tra 
l’altro che Filosseno, avendo tentato di comporre 
i Misii in modo dorico, non ci riuscì, ma fu ripor- 
tato dalla natura stessa al modo frigio, che era 
quello adatto.» 

205. Plut. de E ap. Delph. 389a-b. - « A questo 
dio (sc. Dioniso) cantano ditirambi ricchi di pas- 
sione e di movimento che esprime un certo erra- 
tico smarrimento..., all’altra divinità (sc. Apollo), 
invece, si canta il peana, che è poesia ordinata e 
riflessiva (XSovor ré ën Buet Bed LEA rabév 
ueor& xai petaBoX7g TAdYNY TIvà xai Sapopyoty 
éyobonsg ... TH St rmoadiva, tetæyuévyy xal 
cM@ppoVa poùoavy).» 

206. Schol. Londin. in Dion. Thrac. art. gramm., 
Gramm. Gr. I 3, p. 451 Hilgard. — «Il ditirambo è 
un componimento poetico (zotya) cantato in 
onore di Dioniso o di Apollo.» 

207. Aristot. rhet. 3, 1409b. — «Contro Mela- 
nippide, che componeva preludi in luogo di anti- 
strofi (cic Medavinntdyy nomoavra Zur Tréin 
Ayrısrpopwv Avaßords).» 


Altri generi 

208. Ps.-Plut. de mus. 3, 1132c (Herakl. Pont. fr. 
157 Wehrli; West, IEG Il p. 51-52). - «Clona, il pri- 
mo a comporre i nomoi aulodici ei prosodi (KAoväv 


Tov TEdTOV GUGTYHGdLEVOY TOUS ALAMSLXODS VÓLOVG 
xal Th TEOGOdLA). » 

209. Phot. bibl. cod. 239, 320a, 18-19 = Procl. 
chrest. 40 Severyns. — «Era detto prosodio perché 
si andava in processione verso gli altari o i templi, 
e nel procedere era cantato al suono dell’aulo 
(EAéyero St npooddioy Ermerdà mpoclwor Toic 
Bwpotc } vaoic, xat év TG mpootévar iero pdc 
avAdv).» 


ROBERTO PRETAGOSTINI 
con la collaborazione di ELEONORA ROCCONI 


IV. Frammenti di musica cultuale 


La produzione musicale dell’antichita classica 
sopravvive in maniera di gran lunga inferiore ri- 
spetto al suo ampio utilizzo nei contesti più sva- 
riati della vita civile. Questo fenomeno è confer- 
mato, se non addirittura amplificato, anche per la 
musica cultuale, componente fondamentale dei ri- 
ti religiosi fin dall’età più antica: ne sono testimo- 
ni già i poemi omerici, ad es. Il. 1, 458-474 e Od. 
1, 144-155. Il sistema privilegiato di trasmissione 
che ha permesso a questi pochi frammenti di giun- 
gere fino ai nostri giorni è quello delle iscrizioni: 
brani religiosi utilizzati nel culto si trovano infat- 
ti conservati su pietra — anche senza notazione mu- 
sicale — in diversi santuari, con il probabile scopo 
principale di agevolare/supportare l’assemblea nel- 
la loro esecuzione pubblica, oltre che di conserva- 
re la memoria dei testi sacri al dio. 

In questo ambito il genere che più ha avuto for- 
tuna dal punto di vista della tradizione è stato il 
peana, l'inno di norma dedicato ad Apollo, forse 
perché più di altre forme è rimasto legato alla sua 
destinazione religiosa iniziale: esempi di peani sen- 
za notazione musicale conservati su pietra in san- 
tuari sono quello di Isyllos a Epidauro (Powell, 
Coll. Alex. p. 132 ss.), quelli di Filodamo e di Ari- 
stonoos di Corinto a Delfi (o.c. p. 162 ss.) e quel- 
lo di Macedonio ad Atene (o.c. p. 138 ss.). Anche 
tra i pochi brani musicali cultuali sopravvissuti ben 
tre sono peani: i due Inni Delfici scolpiti sul lato 
sud del Tesoro degli Ateniesi a Delfi (DAGM 
20-21; cf. 114. 248), per i quali conosciamo l’oc- 
casione della composizione e i nomi degli autori, 
e il peana conservato nel Papiro di Berlino 6870 + 
14097, vv. 1-12 (DAGM so). Oltre a questi, che 
sono propriamente dei peani, altri brani musicali 
cultuali sono l’inno ad Asclepio (DAGM 19), sco- 
perto nel 1977 nel recinto sacro di Asclepio ad Epi- 
dauro, l’inno alla divinità caria Sinuri trovato nel 
santuario del dio vicino a Milasa nell’odierna Tur- 
chia (DAGM 22), e le composizioni musicali del 
citarodo Mesomede, attivo nel II sec. d.C. alla cor- 
te dell’imperatore Adriano. Queste ultime consi- 
stono in due brevi invocazioni, una alle Muse 
(DAGM 24) e l’altra a Calliope ed Apollo (DAGM 
25), probabilmente utilizzate dal citarodo prima di 
un'esibizione musicale per invocare l’aiuto e la 
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protezione della divinità — quindi da non conside- 
rarsi cultuali nel senso più propriamente ‘rituale’ 
—, e in due veri e propri inni religiosi, uno al dio 
Sole (da identificarsi con Apollo, DAGM 27), l’al- 
tro a Nemesi (DAGM 28). Non è quasi sicuramen- 
te da annoverare tra i resti di musica cultuale il pa- 
piro di Yale di recente pubblicazione (PCIYBR 
inv. 4510 = DAGM 41): nonostante i numerosi ri- 
ferimenti colti da Johnson (57-85) agli dei Apollo 
ed Artemide, il contesto di appartenenza del fram- 
mento sembra essere più probabilmente dramma- 
tico, come è il caso della stragrande maggioranza 
dei frammenti musicali conservati su papiro, che 
molto spesso sono veri e propri copioni ad uso di 
attori e musicisti di professione. 


I brani più conformi alle caratteristiche che, se- 
condo le nostre informazioni, dovevano contrad- 
distinguere forme musicali di impiego rituale sono 
senz’ombra di dubbio i due Inni Delfici (DAGM 
20-21), eseguiti per la prima volta da un coro di 
39 uomini in occasione di un pellegrinaggio di Sta- 
to (Pitaide) svoltosi da Atene a Delfi nel 127 a.C. 
Gli autori sono, in un caso, il cantore Ateneo — 
identificato come tale dopo che A. Bélis (205-218) 
ha corretto la lettura dell’etnico *A@nvatog nel no- 
me proprio ’Aßnvauog -, nell’altro il citarista Li- 
menio, entrambi nominati dai documenti dell’e- 
poca tra i technitai di Dioniso che presero parte alla 
missione sacra. 

Innanzitutto il testo è conforme alla tipologia 
più classica dell’inno religioso: ambedue i peani si 
aprono con un’invocazione alle Muse, seguita dal- 
l’epifania di Apollo, la descrizione del sacrificio a 
lui dedicato, la narrazione delle imprese del dio e 
le preghiere finali. 

Dal punto di vista metrico-ritmico, essi hanno 
un andamento piuttosto regolare (il ritmo è creti- 
co-peonico), con pochi melismi che comunque 
non protraggono il valore prosodico delle sillabe; 
la notazione ritmica è qui totalmente assente. Ta- 
le aspetto metrico-ritmico risulta del tutto in linea 
con l’esecuzione corale dei brani — ovviamente più 
ordinata e composta di una performance solistica — 
la quale prevedeva anche evoluzioni orchestiche. 
La parte conclusiva del peana di Limenio (1. 34 ss. 
PAAN, & DotBe]) è invece costituita da una peri- 
cope in ritmo eolocoriambico - gliconei e dimetri 
coriambici liberi, chiusi da un ferecrateo -, indi- 
cata giä nell’iscrizione con il termine prosodion 
(mardv Sì xal npocóðiov elg tov Medv 6 éxdyoev 
xal npocexıdapıcev Atujvioc). Nelle fonti antiche 
il prosodion è comunemente descritto quale canto 
processionale che conteneva la preghiera alla divi- 
nità (Hesych. m 3842: npocóðtov' ðh, Uuvov Beod 
meptéyouoa), e tale funzione risulta confermata an- 
che nel testo di Limenio. 

Musicalmente i brani si contraddistinguono per 
uno stile arcaizzante, ottenuto evitando o ritardan- 
do l’impiego di alcune note della scala al fine di 
conferire un andamento pentatonico alla melodia: 
si veda, in proposito, la prima sezione del peana di 


Ateneo, di genere diatonico, in cui il tetracordo 
do-sol (in senso discendente) evita accuratamente il 
si b limitandosi a utilizzare le note do-la b-sol, co- 
sì come avviene nel tetracordo sol-te, dove il fa è 
schivato fino alla battuta 21. L’uso di metabolai, al- 
meno nel caso di Limenio, resta confinato allo 
stacco tra le diverse sezioni, mentre Ateneo am- 
mette il passaggio da un sistema congiunto ad uno 
disgiunto anche nell’ambito di una stessa sezione 


(of. vv. 1-8). 


Il peana, non completo, conservato nel papiro 
di Berlino 6870 + 14097 (DAGM 50) é datato pre- 
sumibilmente all’eta imperiale (II-III sec. d.C.): 
molto più tardo, quindi, rispetto ai due esempi so- 
pra esaminati. Il papiro in realtà è miscellaneo per- 
ché contiene, oltre al peana, anche due brevi se- 
zioni costituite da versi di tragedia. I brani sono 
intercalati da spazi recanti una notazione strumen- 
tale. Il fatto che il papiro si presenti come un’an- 
tologia di pezzi tratti da testi letterari di genere di- 
verso, accompagnati da una notazione musicale, 
lascia supporre che esso fosse destinato ad un uso 
nell’ambito della scuola. Per quanto riguarda in 
particolare il peana, lo stile piuttosto fiorito della 
melodia, riconoscibile a colpo d’occhio per l’infit- 
tirsi della notazione melodica, rende probabile 
l’ipotesi che si trattasse di un peana destinato, al- 
meno al momento della composizione, ad una 
esecuzione monodica, non corale, ampiamente at- 
testata nelle competizioni pubbliche che si svolge- 
vano durante le feste religiose ad opera di singoli 
citarodi (cf. 202). Non va comunque dimenticato 
che il peana, nato come ode cultuale in onore di 
Apollo, ebbe un notevole sviluppo nel corso della 
tradizione, trasformandosi successivamente anche 
in un inno dedicato a divinità diverse da quella cui 
era originariamente destinato. 

L’elaborato stile musicale ha un riflesso imme- 
diato nell’uso della simbologia ritmica, che spesso 
raddoppia o triplica il valore prosodico delle sil- 
labe. Il ritmo è di genere pari (arsi e tesi conten- 
gono, cioè, lo stesso numero di tempi), più pro- 
babilmente anapestico, ma l’&ywyM ritmica è 
raddoppiata rispetto al normale andamento del 
verso (4: 4 invece di 2: 2). La realizzazione ritmi- 
ca risulterà quindi lenta e solenne, qualità che si 
addice ad un brano religioso. Dal punto di vista 
melodico non si riscontrano modulazioni: il brano 
è interamente diatonico. 

L’Inno ad Asclepio (DAGM 19, ma la dedica a 
tale divinità è in realtà una congettura di West al 
v. 1: "AcxAymov delowpev) è una iscrizione in 
esametri ritrovata nel 1977 a Epidauro che, epi- 
graficamente, risale al tardo III sec. d.C. Conside- 
razioni di ordine musicale hanno però spinto i suoi 
editori a congetturare una datazione ben più alta 
per quel che riguarda la composizione del brano 
musicale, in quanto vi si trova impiegato il gene- 
re cromatico, notoriamente in uso nell’età elleni- 
stica ma percepito come stilisticamente ‘fuori mo- 
da’ in epoca imperiale. 
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L’inno ha caratteristiche molto diverse dai bra- 
ni descritti finora. Esso presenta infatti una sem- 
plice manciata di note poste sopra il solo primo 
verso: tra il primo gruppo di note, corredato an- 
che di simboli ritmici (makrai di due tempi), e il 
secondo, privo di tali simboli, c'è una pausa di due 
tempi, resa graficamente con un leimma (A). L’im- 
portanza del frammento sta soprattutto nell’inter- 
pretazione fornitane da M. L. West (39-46). Se- 
condo lo studioso, la melodia dell’inno fu 
composta per essere ripetuta in modo pressoché 
identico per ogni singolo verso, la cui fine era 
marcata dalla pausa: dopo ciascun verso veniva 
eseguito un breve stacco strumentale. Ciò sembra 
confermare una tipologia ben precisa di performan- 
ce musicale, tipica della poesia esametrica sin dalla 
fase citarodica, che trova paralleli anche nella tra- 
dizione epica di altre culture, ad esempio quella 
serbo-croata. 

Ben poco vi è invece da dire sull’alquanto 
frammentario Inno a Sinuri, divinità della Caria, 
trovato scolpito su blocchi di pietra situati nel san- 
tuario del dio, che però oggi sono scomparsi e so- 
no quindi analizzabili solo attraverso alcune foto- 
grafie. Il brano è normalmente datato intorno al I 
sec. a.C.: l’unico elemento degno di considerazio- 
ne è il melisma di tre note posto su una sillaba lun- 
ga al v. 6, che, nel caso in cui fosse confermata la 
datazione dell’iscrizione, sarebbe il più antico 
esempio di melisma documentato nelle iscrizioni 
con notazione musicale. 

Gli Inni di Mesomede al Sole e a Nemesi (rispet- 
tivamente DAGM 27 e 28) sono tra i pochissimi 
documenti musicali a noi pervenuti attraverso la 
tradizione manoscritta. Essi si contraddistinguono 
per uno stile pressoché sillabico - ad ogni sillaba 
del testo corrispondono una o due note al massi- 
mo —, privo di protrazioni ritmiche nella linea me- 
lodica — la notazione ritmica è quasi inesistente —, 
musicalmente lineare — nel canto prevale il moto 
congiunto: uno stile, insomma, più vicino alla sal- 
modia che ad un vero e proprio canto lirico (cf., 
per un’analisi musicale dettagliata dell’Inno al So- 
le, Barker 3 cap. X). Sono assenti modulazioni di 
qualunque tipo, e la stretta corrispondenza tra me- 
lodia e accento di parola rende evidente il predo- 
minio del testo sull’elemento musicale. Tali carat- 
teristiche ben si accordano con il carattere cultuale 
dei brani in questione, per i quali dobbiamo im- 
maginarci un contesto cerimoniale in cui l’aspetto 
più importante fu sempre la sacralità del testo. 


In conclusione, anche se la nostra conoscenza 
degli aspetti più specificamente musicali dei culti 
religiosi antichi è certamente limitata per la penu- 
ria di testimonianze dirette, dall’analisi dei docu- 
menti superstiti possono essere comunque formu- 
late alcune considerazioni generali. La musica nel 
culto antico era senza alcun dubbio finalizzata in- 
nanzitutto a sottolineare il carattere sacrale della 
cerimonia e a predisporre l’uditorio al sentimento 
religioso. Questo aspetto, pur predominante, ven- 


ne però messo in secondo piano quando la spetta- 
colarità dell’evento fu sviluppata oltre misura, co- 
me avvenne per quel che riguarda alcuni generi 
poetico-musicali particolari: si pensi soprattutto al 
ditirambo della seconda metà del V sec. a.C. Que- 
sto processo, pur iniziato in epoca classica, trovò 
il suo culmine nell’età ellenistica, sino a far perde- 
re ad alcune forme, come per esempio il nomos, i 
tratti religiosi che in epoca più antica le avevano 
contraddistinte. 
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gli ‘Inni delfici ad Apolio», in Gentili/Pretagostini 
205-218; DAGM; Johnson, W. A., «Musical evenings in 
the Early Empire: new evidence from a Greek papyrus 
with musical notation», JHS 120 (2000) 57-85; West, M. 
L., «The singing of hexameters: evidence from Epidaurus», 
ZPE 63 (1986) 39-46. 
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V. Kultische Anlässe mit Musik 


A. Musik bei öffentlichen und privaten 
Opfern: Prozession, Opferhandlung, 
Symposion nach dem Opfer 
(in Heiligtümern) 

Musik begleitete nahezu alle religiösen Zere- 
monien der antiken Griechen und bildete einen 
unverzichtbaren Bestandteil aller Phasen der Op- 
ferzeremonien. Musik erklang bei der Prozession 
zum Altar (npooößıov) und während der Zeremo- 
nien (Uuvor, moœuâvec, Sropynuata, mapatopera 
oder orovdeta) ebenso wie beim anschliessenden 
Festgelage, bei dem das Fleisch der blutigen Op- 
fer verzehrt wurde. Öffentliche Opferstätten wa- 
ren die Heiligtümer und die grossen Altäre und die 
Opferzeit die grossen Feste zu Ehren der Götter. 
Private Opfer konnten zu jeder Zeit in Heiligtü- 
mern oder auf Altären im Privatbereich vollzogen 
werden. Die gebräuchlichsten Instrumente, auf de- 
nen bei Opferhandlungen gespielt wurde, waren 
die Auloi, seltener die Kithara, die Lyra, die Syrinx 
u.a. (s. 215); dieselben Instrumente hatten in grau- 
er Vorzeit bereits die heiligen Opfer der Hyperbo- 
reer auf Delos begleitet (211). 

Die Auloi waren so eng mit den Opfern ver- 
knüpft, dass ihr Fehlen bei den Opfern der Perser 
Herodot (210) in Erstaunen versetzte. Nach Plut- 
arch wäre der Kult ohne die Musik der Auloi eine 
traurige Angelegenheit, da dann die wirkliche 
Festatmosphäre fehlen würde (Plut. non posse suav. 
vivi sec. Epic. 1102b; Haldane 106). In bestimmten 
Fällen war die Musik offenbar unverzichtbarer Be- 
standteil des Kultes einer Gottheit, wie z. B. beim 
Kult des Pan (man nähert sich dem Gott nicht still: 
214) und vielleicht im Gegensatz zum Kult des 
Zeus Lykaios, der &v &rropphtwi (ohne Instrumen- 
te? — Haldane 106) verehrt wurde. 

Sieht man von den Musikwettkämpfen ab, die 
mit den grossen Festen verbunden waren, so feh- 
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len zwar frühe literarische Quellen zur Musik und 
zu den Musikern im Zusammenhang mit den Kul- 
ten, doch helfen die bildlichen Darstellungen, die- 
se Lücke zu füllen. Auf zahlreichen Vasen mit 
Opferdarstellungen aus archaischer und klassischer 
Zeit treten während verschiedener Stadien des 
Opfers Musiker auf. Es ist nicht immer leicht fest- 
zustellen, welcher Gottheit das jeweilige Opfer 
zugedacht ist, doch wenden sich die von Musik be- 
gleiteten Opferzeremonien auf den Vasenbildern 
vor allem an die Gottheiten Athena, Dionysos, 
Apollon, Hermes und Kybele. Sie alle sind mit der 
Musik verbunden, und Athena und Hermes 
schrieb der Mythos sogar die Erfindung von Mu- 
sikinstrumenten zu. Hinzuzufügen sind hier viel- 
leicht einige Opferszenen, die mit Poseidon, Ar- 
temis und Hekate zu tun haben. Was dagegen 
andere Gottheiten, wie Zeus, Hera, Aphrodite 
und Demeter anbelangt, so fehlen Darstellungen 
von an sie gerichteten Opferhandlungen, an denen 
Musiker teilnehmen. 

Die meisten Darstellungen von Opfern mit 
Musikbegleitung aus der 2. Hälfte des 6. Jh. v. 
Chr. betreffen Tieropfer, doch fehlen auch unblu- 
tige Opfer nicht. Häufiger sind Prozessionen zum 
Altar dargestellt, an denen Auleten oder andere 
Musiker teilnehmen. Das Heiligtum wird gele- 
gentlich durch eine Säule angedeutet, und auf ei- 
nigen Darstellungen ist die Kultstatue der Gottheit 
wiedergegeben. Diese Prozessionen bestehen aus 
einem oder zwei Sklaven, die das Tier oder die 
Tiere zum Altar führen, einem Priester oder meh- 
reren sowie dem Musiker oder mehreren Musi- 
kern. Aufeinem böotischen Exaleiptron (216), das 
eine der seltenen frühen Opferdarstellungen mit 
Musikbegleitung aus Böotien trägt, die den atti- 
schen typologisch und ikonographisch sehr nahe 
stehen, kann man alle Stadien der Opferhandlung 
verfolgen: die Prozession (mit einem Eber als Op- 
fertier), das Symposion und die Komasten jeweils 
in Begleitung eines Auleten. 

Das Rind erscheint bei Opferdarstellungen bis 
zum Beginn des 5. Jh. v. Chr. als das üblichste 
Opfertier für Athena und Poseidon. In einigen 
Fällen wird es zusammen mit anderen Tieren, 
einem Eber und einem Widder (eine rpırröc), 
geopfert, so auf einer der ältesten und vollständig- 
sten Darstellungen einer Opferprozession zu Eh- 
ren der Athena aus dem 6. Jh. v. Chr. (218). Die 
Musik wird von zwei bärtigen Auleten und einem 
bartlosen Musiker mit einer grossen Lyra gespielt. 
Es handelt sich um eine offizielle Zeremonie in At- 
tika und, was die Musiker und die Musikinstru- 
mente angeht, den ältesten Vorläufer der entspre- 
chenden Darstellungen auf dem Parthenonfries. 
Zumindest was die Opfertiere anbelangt, kann das 
Vasenbild allerdings nicht mit dem Panathenäen- 
fest in Verbindung gebracht werden. Das Gegen- 
teil ist offenbar bei der Darstellung der Prozession 
und des Rindopfers zu Ehren Athenas auf einer 
schwarzfigurigen Amphora (219) der Fall, auf wel- 
cher zwei bartlose, von zwei bärtigen Kitharaspie- 


lern gefolgte Auleten voranschreiten. Auleten und 
Kitharaspieler begleiten auch die unblutigen Op- 
fer, die auf den att. sf. Vasen in der Regel in Form 
von Prozessionen dargestellt werden. 

Im 6. Jh. v. Chr. sind die Instrumente, die die 
Tieropfer begleiten, in aller Regel die Auloi, selte- 
ner die Kithara und die Salpinx (Nordquist 1, 143). 
Auloi werden auch auf Darstellungen von Opfer- 
prozessionen zu Ehren des Dionysos gespielt, die 
gegen Ende des 6. Jh. v. Chr. entstanden sind und 
bei denen Dionysos im Schiffskarren sitzend er- 
scheint (221); diese Zeremonien haben offenbar 
mit dem Fest der Anthesterien zu tun. Einer sol- 
chen Prozession kann ein Salpinxspieler voran- 
schreiten, doch ist dies ebenso die Ausnahme, wie 
die Teilnahme eines Salpinxspielers bei einer Ze- 
remonie anlässlich der Hephaisteia in Athen (IG B 
82; Nordquist 2, 86 Anm. 34; Brand 122 f.). 

Auleten spielen auch bei in der rf. Vasenmale- 
rei dargestellten Opfern zu Ehren des Apollon. 
Der seine Kithara oder Lyra haltende Gott kann 
der Opferszene mit der Opferung des Tieres (Rin- 
des) beiwohnen, bei der allerdings ein Aulet spielt. 

Auf den ıf. Vasen vor allem des letzten Drittels 
des 5. Jh. v. Chr. wird, anders als auf den sf., ge- 
wöhnlich das Geschehen nach der Opferung des 
Tieres dargestellt, nämlich die Eingeweidebeschau 
und das Braten der Innereien oder des Fleisches auf 
dem brennenden Altar (223). Die Musik, die die- 
se Szenen begleitet, wird ausschliesslich von Aule- 
ten gespielt. Die Inschrift IG H/I? 1496 aus den 
Jahren 334-331 v. Chr. enthält ein Verzeichnis der 
Feste, bei denen das Fleisch der Opfertiere verzehrt 
wird (Schmitt-Pantel 140 f.). Die thematischen 
Unterschiede zwischen den Opferdarstellungen des 
6. und des 5. Jh. v. Chr. sind wahrscheinlich durch 
die Entwicklung der Ikonographie und die Vorlie- 
ben der Vasenmaler zu erklären und bedeuten 
nicht, dass bei den Opferhandlungen vor dem 5. 
Jh. v. Chr. keine Musik (und vor allem Aulosmu- 
sik) gespielt worden wäre. So ist auf einer Gruppe 
von Vasenbildern aus dem späten 6. und dem frü- 
hen 5. Jh. v. Chr., auf denen die Episode mit 
Herakles und Busiris am Altar dargestellt ist, in der 
Mehrzahl der Fälle ein Aulet und einmal ein Kitha- 
raspieler anwesend (van Straten 30; Nordquist 1, 
153; Gebauer 481). Ein Musiker, der auf einer Ki- 
thara oder einer grossen Lyra bzw. Phorminx spielt, 
erscheint bereits innerhalb der Darstellung eines 
unblutigen Opfers auf dem Sarkophag von Agia 
Triada (um 1400 v. Chr.), während das blutige 
Opfer von einem Auleten begleitet wird. Bei den 
Opferszenen des 5. Jh. v. Chr. fehlen dann sowohl 
die Lyra als auch das Zusammenspiel von Auloi und 
Kithara (Brand 125). 

Musik konnte offenbar während des gesamten 
Opferzeremoniells gespielt werden, abgesehen 
vom Moment der Schlachtung/Opferung des 
Tieres, zu der die Frauen einen kurzen Klagege- 
sang (6AoAvy}) anstimmten (Hesych. s.v.: ei? 
yuvaixdyv Hy morodvtat év tolg iepotc ebyduevat). 
Dies geht auch aus der bei Plutarch überlieferten 
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Begebenheit mit dem Auleten Ismenias hervor 
(212), der eine lange Zeit spielte, ohne dass sich 
ein gutes Vorzeichen für den Beginn des Opfers 
zeigte; daraufhin übernahm ein stümperhafter 
Dilettant das Aulosspiel, und sogleich wurde das 
Opfer angenommen. Ismenias erklärte diesen Vor- 
gang so, dass die Götter von seinem Spiel so an- 
getan gewesen wären, dass sie nicht reagiert hät- 
ten, während sie dann (durch ein Vorzeichen) 
sofort die Annahme des Opfers signalisiert hätten, 
um dem schlechten Spiel ein Ende zu bereiten. Ein 
solcher Augenblick ist vielleicht auf der Amphora 
des Eucharides-Malers im Louvre dargestellt 
(222): Der Musiker hat das Aulosspiel beendet, die 
Phorbeia abgenommen und blickt nach links auf 
den das Vorzeichen datstellenden Vogel, der den 
Beginn des Opfers anzeigt. Innerhalb der seltenen 
Szenen, die die eigentliche Schlachtung des Tieres 
darstellen, erscheint nie ein Musiker (Brand 118. 
139). Das Briillen des Tieres im Moment der 
Opferung wurde von der Ololyge übertônt. Der 
Klagegesang der Priesterin wird auch bei Eur. Iph. 
T. 1336-1338 erwähnt (Burkert, W., in Sacrifice 
[Entretiens] 111 ff.). 

Das offizielle Gewand und die Phorbeia charak- 
terisieren die Auleten in der Regel als Berufsmu- 
siker. Die Phorbeia tragt auch der kleine Aulet, der 
zusammen mit einem auf der Lyra spielenden Kna- 
ben eine vielleicht private Prozession von Frauen 
begleitet, die zum Altar der Nymphenhöhle von 
Pitsa bei Korinth ziehen (220), um ein Schaf zu 
opfern (um 530 v. Chr.). Den Darstellungen zu- 
folge traten die Musiker im 6. Jh. v. Chr. häufiger 
mit dem offiziellen Festgewand auf; sie sind in 
zahlreichen Fällen bärtig und stehen in der Nähe 
des Priesters und des Opfertiers. Im 5. Jh. v. Chr. 
nehmen die Musiker dann keine herausgehobene 
Stellung mehr ein; sie werden vielmehr an den 
Rand der Szenen gedrängt, und die nun bartlosen 
Auleten tragen einfache Gewänder. Diese Szenen 
spielen allerdings eher auf weniger offizielle Zere- 
monien an, die in dieser Zeit besonders gern dar- 
gestellt werden. 

Bei privaten Opfern konnte ein Berufsmusiker 
gegen Honorar spielen. So drangt der Chor in 
Aristoph. Pax (213) den Trygaios, der ein Opfer- 
tier bringt, sich zu beeilen, bevor der wenig be- 
gnadete Musiker Chairis ungebetenermassen zu 
spielen beginnen könne (vgl. auch Av. 857-861 mit 
einem entsprechenden Thema). 

Der Privatsphäre gehören wahrscheinlich auch 
die Musiker an, die vor Hermenpfeilern die Auloi 
oder auf der Barbitos spielen. Innerhalb von Dar- 
stellungen privater Opfer oder des Dionysos- 
Kultes treten auch weibliche Musiker auf. In die- 
sen Zusammenhängen können Frauen auch Krotala 
verwenden, die ansonsten bei Opferszenen nicht 
begegnen. Im Dyskolos des Menander, der eine der 
interessantesten Beschreibungen eines Festes in ei- 
nem Heiligtum unter freiem Himmel enthält (417- 
Ende), wird eine Aulosspielerin engagiert, die 
beim Symposion spielen soll, das sich an das Tier- 


opfer (ein Schaf) anschliesst; dieselbe sollte mit ih- 
rer Musik wahrscheinlich auch die Opferzeremo- 
nie und den Tanz nach dem Gelage begleiten. 

Anders als in Attika fehlen in Korinth Darstel- 
lungen von Berufsmusikern; sieht man von denje- 
nigen ab, die das Tier zum Opfer führen, so über- 
wiegen bei den Kultzeremonien Frauen und 
Kinder, die ebenfalls Instrumente spielen. Die 
Teilnahme von Frauen an den Kulthandlungen 
geht wahrscheinlich auf östlichen Einfluss zurück. 
Innerhalb der charakteristischen Kultszenen auf la- 
konischen und samischen Vasenbildern nehmen die 
Frauen eine ähnlich bedeutende Stellung ein. Im 
Gegensatz zu den Symposionszenen in der atti- 
schen Vasenmalerei, bei denen in der Mehrzahl der 
Fälle ein kultischer Zusammenhang (etwa im An- 
schluss an ein grosses Opfer in einem Heiligtum) 
nicht klar erkennbar ist, werden auf lakonischen 
Vasenbildern des 6. und der 1. Hälfte des 5. Jh. v. 
Chr., wie der Altar zeigt, Symposien dargestellt, 
die in einem Heiligtum unter freiem Himmel 
stattfinden und bei denen die Teilnehmer nicht auf 
Klinen, sondern auf dem Boden liegen (orıß&dec) ; 
die Musik wird hier von Frauen gespielt, bei de- 
nen es sich wahrscheinlich um Berufshetären han- 
delt (217). Wie auch auf gleichzeitigen Vasenbil- 
dern aus Amathous auf Zypern und aus dem 
Heraion von Samos ist der erotische Charakter 
dieser Szenen nicht zu verkennen. Einige Wissen- 
schaftler sehen die gelagerten Gestalten, die im 
Heraion von Samos gefunden worden sind, in 
demselben Zusammenhang (Kron 142. 805). Hier 
wie in Korinth deutet die Teilnahme von Frauen 
vielleicht auf das Eindringen östlicher Auffassun- 
gen in den Kult hin. In Attika fehlen dagegen ent- 
sprechende Darstellungen. Ausser den Auloi spie- 
lenden Hetären hat es in Lakonien offenbar auch 
professionelle Lyraspieler gegeben. 

Bis zum Ende der klassischen Zeit besitzen wir 
keine literarischen Zeugnisse über in Heiligtümern 
fest beschäftigte Berufsmusiker oder -musikerin- 
nen. In der gesamten hellenistischen Zeit fliessen 
dann die Informationen über Berufsmusiker, 
hauptsächlich Auleten, erheblich reicher, die dem 
Kultpersonal von Heiligtümern und Tempeln an- 
gehören. Die ältesten Nachrichten (3. Jh. v. Chr.) 
sind Inschriften von Delos zu entnehmen, die uns 
über den offenbar nicht besonders hohen Lohn der 
Berufsmusiker informieren. Ebenfalls von Delos 
und ausschliesslich aus hellenistischer Zeit stam- 
men Inschriften, in denen von professionellen Au- 
losspielerinnen im Kult, ihrem Lohn und der Dau- 
er ihrer Anstellung die Rede ist (Nordquist 2, 87 
ff). Für dieselbe Zeit sind Aulosspielerinnen be- 
legt, die im Dienst des Tempels der Athena Nike- 
phoros in Pergamon und des Mysterienkultes in 
Phanagoria (Pantikapaion auf der Krim) standen. 
S. auch oben Abschnitt II.C. 
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KATALOG 


LITERARISCHE QUELLEN 

210. Hdt. 1, 132. — (Aulosspiel beim Opfer) 
«Die Opfer für die genannten Götter vollziehen 
die Perser nach folgendem Ritus: Sie erbauen kei- 
ne Altäre und zünden auch kein Feuer beim Op- 
fer an. Sie bringen keine Trankopfer dar und be- 
nutzen keine Flöte; auch Kränze und Opfergerste 
kennen sie nicht ...» (Übers. J. Feix). 

211. Ps.-Plut. de mus. 1136a-b; Nordquist 2, 
93; Haldane 99. - Musikinstrumente bei Opfer- 
handlungen der Hyperboreer auf Delos. 

212. Plut. quaest. conv. 2, 1, 632c-d; Nordquist 
1, 168. — Episode des Opfers mit dem Auleten Is- 
menias. 

213. Aristoph. Pax 947-955. - (Trygaios, Vor- 
bereitung eines Opfers, Auletes Chairis) «[Trygai- 
os:] Da ist der Korb voll Gerste, hier der Kranz, das 
Opfermesser, / Und hier die Kohlen, alles ist parat! 
Nun fehlt das Schaf noch! / [Chor zu Trygaios und 
dem Sklaven:] / So lauft doch um die Wette, 
lauft!/ Wenn euch erblickt der Chairis, / Da 
kommt er ungeladen, bläst / Uns Flöte, schnauft 
und quält sich ab - / Dann weiss ich schon, ihr gebt 
ihm noch / Was drein, damit er still ist.» (Übers. L. 
Seeger) 

214. Men. Dysk. 432-433. — (Aulosmusik und 
Pan) «[Frau:] Blase, Parthenis, /für Pan! Mit 
Schweigen, heisst es, soll man diesem Gott nicht 
nahn» (Übers. K. und U. Treu). 


EPIGRAPHISCHE QUELLEN 
215. Syll.3 589, 1. 46. - Musikinstrumente bei 
Opferhandlungen. Cf. Haldane 99. 


BILDZEUGNISSE 

216.* (=I 2 a Opfer, gr. 447, II 4 a Bankett, 
gr. 173) Dreifussexaleiptron, bôot. sf. Berlin, 
Staatl. Mus. F 1727. Aus Tanagra. — ABV 29, 1: 
Group of the Boeotian Dancers; Add? 8; CVA 4 





Taf. 196, 1. 4 (1622); Antikenmuseum Berlin. Die 
ausgestellten Werke (1988) 103 Nr. 4; Kilinski, K., 
BBF 15-17 Nr. 1 Taf. 7, 1-2; Nordquist 1, 146 
Abb. 1; Scheffer Nr. Bi; Brand 134, 223. — $70- 
60 v. Chr. - A: Schwein vor Altar, hinter dem 
Schwein Mann mit Kanoun, Aulosspieler und 
zwei Mantelträger mit Zweigen. B: Bankettszene 
mit Musikbegleitung eines Auloispielers. C: Ko- 
mastentanz mit Beleitung eines Auloispielers. Auf 
dem Ständer mythologische Darstellungen. 

217. (= I 4 a Bankett, gr. 176, = LIMC II 
Eros 637) Schalenfragmente, lakonisch sf. Auf 
zwei Museen verteilt: Berlin, Staatl. Mus. 478x. 
460x; Samos, Mus. K 1203. K 1541. K 2402. Aus 
Samos, Heraion. — Diehl, E., AA (1964) 567. 571 
Nr. 49 Abb. 31a-b; Kron 141-142 Abb. 4; Pipili, 
Laclc 71-72. 196, 204 Abb. 104; Stibbe, LakVas 30. 
113. 243-245, 279 Abb. 26: Arkesilas-Maler; 
Brand 135-138 Taf. 5, 3. - 570-560 v. Chr. - Nach 
1. gelagerter Bärtiger und Aulosspielerin, über ihr 
fliegender Eros mit Granatapfelstrauch; r. Reste 
von Granatapfelbaum und Altar. Auf anderen 
Fragmenten ähnliche Gruppen. 

218. (= 306, =I 2 a Opfer, gr. 105a, II 5 Kult- 
bilder 322, = LIMC II Athena 574*) Bandschale, 
att. sf. Privatbesitz. - MuM Auktion 18 (1958) 27; 
Himmelmann, Tieropfer 22 Abb. 10; Marangou, L. 
I., Ancient Greek Art from the Collection of Stavros 
S. Niarchos (1995) 86-93 Nr. 12 Abb. mit Lit.; 
Scheffer 139 Nr. A1; Simon, GGriech 193 (4. Aufl.: 
168) Abb. 176; Simon, Festivals 65 Taf. 16, 2; 17, 
2; Brand 100. 101. 112. 114. 115. 118. 119. 124. 158. 
206. 207 Taf. 6; Tsochos 201. 307 Nr. 204 Taf. 18. 
— 560 v. Chr. - A: Athena Promachos vor ihrem 
Altar, über dem ein Priester und eine Priesterin 
sich die Hände reichen; eine Prozession nach 1. mit 
Kanephoros, fünf Männern, die drei Opfertiere 
(Rind, Schwein, Schaf) führen, zwei Auloi- und 
einem Leierspieler, dahinter Adoranten — Krieger 
zu Fuss und zu Pferd. B: Schlachtszene. 

219. (= 308, = I 1 Prozessionen, gr. 68*, I 2 a 
Opfer, gr. 106*, III 6 c Verehrung 77, = LIMC II 
Athena 575) Amphora, att. sf. Berlin, Staatl. 
Mus. F 1686. — ABV 296, 4: Maler von Berlin 
1686; Add? 77; Boardman, ABFV Abb. 135; Lehn- 
staedt 191 K9; Nordquist 1, 146 Abb. 3; Scheffer 
139 Nr. A2; Shapiro 41 Taf. 9c-d; Brand 101. 106. 
114. 158. 207; Tsochos 295 Nr. 134 Abb. 8. - 540- 
530 v. Chr. — A: Prozession mit einer Priesterin 
und drei Männern, die einen Stier zu der hinter 
dem Altar stehenden Athena führen. B: Prozession 
mit jeweils zwei Auloi- und Kitharaspielern. 

220. (= I 1 Prozessionen, gr. 97%, I 2 a Opfer, 
gr. 291c, I 2 d Weihgeschenke, gr. 70, III 6 b Ge- 
bet, gr. 58) Pinax aus Holz. Athen, NM 16464. 
Aus Pits4 (bei Sikyon). — Lorber, Inschriften 93 Nr. 
154; Himmelmann, Tieropfer 20 Abb. 9; Croissant, 
F., BCH 112 (1988) 164; Maas/Mclntosh Snyder 
39. 52 Abb. 17; Brand 132. 220. 221 Taf. 7; Tso- 
chos 195. 295 Nr. 133 Taf. 17. — 530 v. Chr. - Jun- 
ge Frau, Kanounträgerin mit Kanne vor Altar, 
hinter ihr ein Knabe, der ein Lamm führt, dahin- 
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ter zwei Jugendliche, Lyra und Auloi spielend 
(Phorbeia); es folgen zwei Frauen und ein Mann. 
Viele Inschriften, am oberen Rand eine Weihin- 
schrift an die Nymphen. 

221. (= 325, =11 Prozessionen, gr. 81b, I 2a 
Opfer, gr. 149b, II 5 Kultbilder 585, = LIMC HI 
Dionysos 829*) Skyphos, att. sf. Bologna, Mus. 
Civ. Pell. 130 (17353). Aus Bologna. - CVA 2 Taf. 
43, 1; Haspels, ABL 253, 15: nahe Theseus-Maler; 
Frickenhaus, A., JdI (1912) 61 Beil. 1, 2 (zwei wei- 
tere Beispiele); Deubner Taf. 11, 1; Lehnstaedt 93; 
Nordquist 1, 148; Brand 103. 208. - soo v. Chr. — 
Dionysos auf Schiffskarren, begleitet von zwei au- 
loispielenden Satyrn; dahinter Salpinxbläser und 
anschliessend Prozession mit Kanephoros, Mann 
mit Thymiaterion und Männern mit Rind. 

222.* (=12 a Opfer, gr. 463) Stamnos, att. rf. 
Paris, Louvre C 10754 und anpassendes Fr. Mali- 
bu, Getty Mus. 82.AE.41.18. — ARV? 228, 32: 
Eucharides-Maler; Beazley, J. D., in Scritti in ono- 
re di G. Libertini (1958) 91 Taf. 1-2; Lehnstaedt 201 
K91; Nordquist 1, 157 Abb. 9; van Straten, Hiera 
217 V135 Abb. 47; Himmelmann, Tieropfer 30 Abb. 
172-b; Brand 117. 118. 217. — 500-475 v. Chr.- A: 
Bärtiger Aulet, die Auloi in der Hand haltend, 
Phorbeia um seinen Hals, blickt nach L zu einem 
Vogel; anschliessend Diener, einen vor einem Kra- 
ter stehenden Stier an den Hörnern fassend, und 
stehender bärtiger Mann mit Stab. B: Drei mit 
Hosen bekleidete Satyrn mit Hämmern. Auf dem 
Fragment in Malibu Bein eines Satyrn und aus dem 
Boden auftauchender Kopf einer Göttin. 

223. (= 292, = I 2 a Opfer, gr. 572*, = LIMC 
II Apollon 272*) Glockenkrater, att. rf. Frankfurt 
a.M., Arch. Mus. 8 413. Aus Nola. - ARV? 1683, 
31 bis: Hephaistos-Maler; Para 453; Add? 162; CVA 
2 Taf. 77, 1-2; 78, 1-2; Nordquist 1, 157; Brand 
104. 124. 215. — 450-440 v. Chr. — A: Statue des 
Apollon auf ionischer Säule vor Altar, bärtiger 
Mann legt Fleischstück auf den Altar; Junge vor 
ihm hält Opferplatte mit Fleischstücken; anschlies- 
send bärtiger Mann und Splanchnoptes, dahinter 
Jüngling, Auloi in der Hand haltend. B: Auf Kline 
gelagerte Männer, aulosblasende Hetäre. 


ALEXANDRA GOULAKI-VOUTIRA 


B. Music in processions and pannychides 

(not including sacrificial, funeral 

and wedding processions) 

One of the main elements of many ancient 
Greek festivals was the pompe, the procession of 
worshippers approaching formally to the shrine or 
altar, following a sacred way sometimes of many 
kilometers. The custom went back to Mycenaean 
times (see ThesCRA I 1 Processions). There were 
special songs for the processions, the prosodia (see 
Prokl. in Phot. bibl. 319b 17-18), sung in the Ar- 
chaic and Classical periods mostly by non-profes- 
sionals (boys, girls, citizens), or, later, by both 
non-professionals and professionals, whose partic- 
ipation was often regulated by sacred laws (242. 





243. 247. 250=151. 251). The earliest known ex- 
ample of a prosodion was composed by Eumelos for 
a Messenian chorus sent to Delos (ThesCRA I 4 b 
Dance 155). Processional songs were also com- 
posed by famous musicians such as Pindar and Bac- 
chylides (Dance 195). According to inscriptional 
evidence contests between composers of prosodia 
were held during the Hellenistic period (249); an 
example of a prosodion with musical notation has 
been preserved: it is the processional song com- 
posed by Limenios, sung by the large chorus of the 
Athenian Dionysiac artists to the accompaniment 
of the kithara during the second Pythaid (248). Ex- 
ceptional for the number of its members was the 
chorus participating in the grand Dionysiac proces- 
sion organized by Ptolemy II in Alexandria: 600 
men accompanied by 300 kitharists (233). Anoth- 
er genre which could also be performed during a 
procession was the paean (cf. Prokl. in Phot. bibl. 
320a 24-25). The pompe of the Cretan people to the 
Delphic shrine, singing the paean and led by Apol- 
lo, can be considered as an archetypical procession 
(ThesCRA II 4 b Dance 10). 

The traditional instrument accompanying the 
processional song was the aulos (232. 236. 237 
etc.) but, as already mentioned, other instruments 
may have also been present, such as the kithara and 
the syrinx (231. 243). Occasionally, the kithara or 
the salpinx alone were used (230. 233. 248. 
250=151. 221). In iconography, when both auloi 
and kitharas are represented in a procession, the 
aulos-player generally precedes (255. 311). 

The greatest depicted procession including mu- 
sicians (aulos-players and kithara-players) is the 
Panathenaic procession on the Parthenon frieze 
(311). In some festivals, as in the Panathenaea, the 
pompe may be preceded by a pannychis, an all-night 
festival including song and dance (224). Panny- 
chides were also attested at the Tauropolia, the 
Eleusinia, the festivals of the Great Mother etc. 
(225.226; ThesCRA I 4 b Dance 242; Parke 49). 

Processions and processional dances are more 
common in Geometric and early Archaic vases, 
but they cannot always be related to a particular 
festival (ThesCRA II 4 b Dance 241). Probably 
connected with the Anthesteria or the City 
Dionysia is the procession bringing Dionysos on 
aship-chariot depicted on an Att. rf. skyphos 
(221). According to literary evidence, the proces- 
sion at the City Dionysia stopped at various altars, 
especially at that of the 12 gods, for the perform- 
ance of dances (229); satirical songs were proba- 
bly performed in the same festival (Parke 127). 
Rowdy processions with people riding carts and 
singing abusive songs were also witnessed for the 
Lenaea and the Anthesteria (238), whilst phallic 
processions singing similar songs were included in 
the Rural Dionysia (227). At the Oschophoria, the 
procession from the sanctuary of Dionysos in 
Athens to the shrine of Athena Skiras at Phaleron, 
led by two young men wearing for the occasion 
female robes and carrying vine-branches, was 
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folowed by choruses singing «hymns of the 
Oschophoria» (235; Parke 76). There is also evi- 
dence for musical performances at the procession 
of the Eleusinia (228. 255, see also Parke 66, 
Pickard-Cambridge, Festivals? 13; Burkert, HN 
306 ff.), the Heraia in Argos (237), the Artemisia 
at Amarynthos (144) etc. 

In Apolline festivals, processions with musical 
elements — in some cases of very elaborate charac- 
ter - were also attested. In Boeotia, the Daphnepho- 
ria — the Bay-bearing for which Pindar composed 
songs — was a characteristic cult form of a proces- 
sion (ThesCRA II 4 b Dance 195. 196); at the 
Septeria or Stepteria a boy used to bring every 
eighth year the bay branch from the Tempe valley 
in Thessaly (232; Burkert, HN 146-147); during 
the Athenian Pythaid the processional song was 
performed by an elaborate chorus (248). In Asia 
Minor, during the procession of Molpoi covering 17 
km. from the sanctuary of Apollo Delphinios at 
Miletos to the sanctuary of Apollo at Didyma, 
paeans were perfomed at several stops (247). 

Another kind of procession, although of mar- 
ginal character, involved gift-collecting: these 
were the agermoi, in which singing had a very im- 
portant role. Connected with the cult of Apollo 
Delios is the practice of Ionian women collecting 
gifts whilst singing the hymn of Olen (239). 
During the Apolline festivals of Pyanopsia and 
Thargelia, there was a procession of singing 
children carrying the Eiresione, an olive branch 
wreathed with wool and laden with every kind of 
fruit (241). Similar songs were also sung by chil- 
dren in Samos and Rhodes (240). At the festival of 
Artemis Lyaia in Syracuse, a procession of bouko- 
liastai collected gifts whilst singing songs and ex- 
pressing good wishes (ThesCRA II 4 b Dance 266). 


BIBLIOGRAPHY: Burkert; GrRel (Engl.) 99-102; 
Crowhurst; Haldane; Gebauer, J., Pompe und Thysia 
(2002); Lehnstaedt, K., Prozessionsdarstellungen auf attischen 
Vasen (1970); Köhler, J., Pompai. Untersuchung zur helleni- 
stischen Festkultur (1996); Nilsson, M. P. «Die Prozession- 
typen im griechischen Kult», JdI 31 (1916) 309-339; 
Nordquist 1; Parke, Festivals (1977, 19943); Pfuhl, E., De 
Atheniensium pompis sacris (1900); Pickard-Cambridge, Fes- 
tivals?; Pritchett, W. K., «The pannychis of the Panathena- 
ia», in Dia nn eis T°. MvAwvdr (1987) 179-188; Tsochos, 
Ch., Mounds néunetv. Prozessionen von der minoischen bis 
zur klassischen Zeit in Griechenland (2002) Index 366 s.v. 
«Musik, Musiker». 


LITERARY SOURCES 


Pannychis 

224. Eur. Heraclid. 777-783. — Pannychis dur- 
ing the Panathenaia: «For the honour of rich sac- 
rifice is always offered to you, nor do the waning 
day of the month or the songs of young men or 
the tunes to accompany their dancing ever slip 
from our minds. On the wind-swept hill loud 
shouts of gladness resound to the beat of maiden 
dance steps the whole night long» (transl. D. Ko- 
vacs, LCL). 


225. Eur. Hel. 1362-1365. — Sound of whirling 
bull-roarer ($6ufov) during the pannychides of the 
Great Mother. 

226. Aristoph. Ran. 370-371. — The leader of 
the chorus of the Initiates: «But do you awaken the 
song and our nightlong revels (mavvuyidac), which 
befit this festival» (transl. J. Henderson, LCL). 


Processions 

227. Aristoph. Ach. 247 ff. - Parody of phallic 
procession (komos) escorting a phallus at the Rural 
Dionysia: Dikaiopolis, representing the body of 
the revellers, leading a he-goat, sings a phallic song 
full of obscenities (Pickard-Cambridge, Festivals? 
43-45). For other phallic komoi performing songs, 
see Athen. 14, 621f-622d; Pickard-Cambridge, 
DTC? 136 ff. 

228. Aristoph. Ran. 321 ff. - Nocturnal pro- 
cession of the initiates to the Eleusinian mysteries, 
performing hymns and dances, repeating the 
rhythmic cry "laxy’ & “laxye (316-317). See also 
Graf, Eleusis 43-50. 

229. Xen. hipp. 3, 2. - The main procession of 
the City Dionysia stopped at various altars, espe- 
cially at that of the Twelve gods, for the perform- 
ance of dances. Probably also satirical songs were 
performed (Parke 127; Pickard-Cambridge, Festi- 
vals? 64 ff.). 

230. Plut. Arist. 21. — A salpinx-player, sound- 
ing the signal of battle, leads the procession to the 
heroes’ tomb at Plataia. 

231. Ps.-Plut. de mus. 1136b. — «It is said that the 
sacred objects sent by the Hyperboreans were in 
ancient times conducted to Delos to the music of 
auloi, of pipes of Pan (cupiyywv) and of the kithara» 
(transl. B. Einarson/Ph. H. de Lacy, LCL). 

232. Ps.-Plut. de mus. 1136a. — (For Stepterion) 
«Again the boy who fetches the laurel from 
Tempe to Delphi is accompanied by an aulete» 
(transl. B. Einarson/Ph. H. de Lacy, LCL). See al- 
so Burkert, GrRel (Engl.) 100; idem, HN 146-147. 

233. Kallixeinos, FGrH 627 F 2 (= Athen. 
1962-2032). - Numerous musicians participated in 
the grand procession organized by Ptolemy II at 
Alexandria, described as the greatest show on 
earth: all the Dionysiac artists (198c); Satyrs 
singing the vintage song, to the accompaniment of 
aulos (199a); a chorus of 600 men and 300 kitharists 
with gilded kitharas, and gold crowns (201f-202a). 
- Cf. also Athen. 10, 415a: Aglais, daughter of 
Megakles, played on the salpinx the processional 
tune in the grand procession in Alexandria in 270 
B.C. See also Rice, E. E., The Grand Procession of 
Ptolemy Philadelphus (1983). 

234. Athen. 12, $42e. — The chorus sang a 
laudatory song to Demetrios of Phaleron when, as 
an archon, he conducted the procession of the 
Dionysia. 

235. Prokl. chrest. in Phot. bibl. 321a 33-322a 30. 
— The oschophoric songs in Athens were per- 
formed by a chorus during the procession from the 
temple of Dionysos to the sacred precinct of 
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Athena Skiras. Cf. Plut. Thes. 22, 3 for oschopho- 
ria; see also Herington 186-187; Parke 77-80 and 
n. 82. 

236. Paus. 8, 38, 8. — The Arcadians sacrifice 
every year a boar to Apollo Epikourios (Helper) 
and carry the victim in procession to the sanctu- 
ary of Apollo Parassios to the accompaniment of 
aulos-music. 

237. Pollux 4, 78. — The hierakion is an aulos- 
melody played during the procession by girls car- 
rying flowers in honour of Hera in Argos. 

238. Suda s.v. € ġuačng; Schol. Aristoph. Equ. 
$47; Phot. sv. tà èx tiv duatdiv. — At the 
Lenaia there was a competition of poets compos- 
ing ludicrous songs; the songs were called && 
duténc because they were sung by people riding 
on carts. — Wagons with revellers mocking by- 
standers were attested also at the Anthesteria and at 
the procession to Eleusis (Parke 105. 109; Pickard- 
Cambridge, Festivals? 12-13). 


Agermoi 

239. Hdt. 4, 35. — «The women collected gifts 
(&ystpetv) for them [the Hyperborean maidens, 
Arge and Opis] calling upon their names in the 
hymn made for them by Olen, a man of Lycia; it 
was from Delos that the islanders and Ionians 
learnt to sing hymns to Opis and Arge, calling up- 
on their names and collecting gifts (this Olen af- 
ter his coming from Lycia made also the other and 
ancient hymns that are sung at Delos)» (transl. A. 
D. Godley, LCL). 

240. Page, PMG fr. 848 (= Athen. 8, 360b-d). 
- «Those who took up collections for the Crow 
were called Coronists, a Pamphilus of Alexandria 
says in his work On Names; and the songs sung by 
them are called Coronismata, as Hagnocles of 
Rhodes records in the article Coronists. Another 
ceremony of collecting is called among the Rho- 
dians ‘Playing the Swallow’; of this Theognis 
speaks in the second book of his Rhodian Festivals. 
He writes: “...the term ‘swallowing’ is used be- 
cause of the custom of singing in refrain: ‘the 
Swallow has come... !’” etc.» (transl. C. B. 
Gulick, LCL). 

241. Plut. Thes. 22, 5. - At the Pyanopsia, 
«they also carry the so-called ‘eiresione’, which is a 
bough of olive wreathed with wool, such as The- 
seus used at the time of his supplication, and laden 
with all sorts of fruit-offerings, to signify that 
scarcity was at the end, and as they go they sing: 
‘Eiresione for us brings figs and bread of the rich- 
est, Brings us honey in pots and oil to rub off from 
the body etc...’» (transl. B. Perrin, LCL). Cf. 
Suda s.v. eipeouwvn; Schol. Aristoph. Equ. 729; 
Plut. 1054. 


EPIGRAPHICAL SOURCES 

242. (= 144) IG XII 9, 189, 12-14. 37-40 
(294-287 B.C.). 

243. IMagnesia 98 = Syll.5 589 = LSAM 32 
(197-196 B.C.). — Regulation concerning the cult 


of Zeus Sosipolis in Magnesia on the Meander. 
There is reference to two processions: one in au- 
tumn (month of Kronion) in which two choruses 
of 9 boys and 9 girls will participate; one in spring 
(month of Artemision) in which three musicians 
(aulos-player, kithara-player and syrinx-player) 
will give performances. — Zschitzsch 132; on the 
term ovpioths see also West 112 and n. 139. 

244. Michel 499, 9-10 = OGIS 309 (1st half of 
2nd cent. B.C.). — Inscription from Teos concern- 
ing the ritual ceremonies in honour of the queen 
of Pergamon, Apollonis. In the procession the 
parthenoi, chosen by the paidonomos, have to par- 
ticipate and to sing a hymn. 

245. [Délos 2605, 32-33 (after 167/6 B.C.). - In 
a catalogue of priests and pompostoloi of the second 
Athenian empire at Delos, there is mention of an 
aulete, Perigenes Phokionos Eupirides, (probably 
associated to the archon in Athens), participating in 
the procession with sacred offerings. 

246. IDelos 1497 (after 167/6 B.C.). - Decree 
in honour of Amphikles, musician and poet of 
mele. He is honoured because he wrote a prosodion 
and gave performances and taught children to sing 
the song to the accompaniment of the lyre. He was 
also invited to the public table of the Prytaneion. 
Cf. IG VII 373. 

247. (129, = II 4 b Dance 210) Milet I 3 no. 133 
(cf. also Milet VI 1 [1997] 168-169 no. 133); Syil.3 
57; LSAM 50; cf. also SEG 36 (1986) 1050; SEG 
37 (1987) 981 (ca. 100 B. C.). - The Molpoi formed 
an association, of religious and political character, 
closely connected with the cult of Apollo Del- 
phinios at Miletos. The association dates back to 
at least the 6th cent. B.C. In 1. 25-31 there is 
mention of the procession of the Molpoi, covering 
about 17 km from the sanctuary of Apollo Del- 
phinios at Miletos to the sanctuary of Apollo at 
Didyma, probably taking place during Taureon 
(April-May; for the sacred road, see Gédecken, 
K. B., ZPE 66 [1968] 217-253). The procession 
stopped seven times, in cult places of other divini- 
ties or heroic persons, and during these stops 
the paean was sung. See also Georgoudi, St., «La 
procession chantante des Molpes de Milet», in 
Brulé/Vendries 153-171. 

248. CID III hymn 2 (128/7 B.C.); DAGM no. 
21. — Paean and prosodion composed by Limenios, 
who also accompanied it with the kithara, and sung 
by the chorus of the Dionysiac Artists during the 
second Pythaid. Cf. 114. 

249. Nachtergael, G., Les Galates en Grèce et les 
Sôteria des Delphes (1977) no. 4 16 = SEG 18 (1962) 
230 (265-258 B.C.). - Philon, son of Phanios, from 
Arcadia, participated in the Amphictionic Soteria 
of Delphi; cf. also Nachtergael o.c. no. 9. For com- 
posers of prosodia, winners at Mouseia and Basileia 
see IG VII 1760. 1773 etc.; SEG 3 [1929] 368; 
Roesch, P., Etudes béotiennes (1982) 493. 494. 

250. (= 151) 

251. IEphesos Ia 10, 13-15 = LSS 121, 13-15 (3rd 
cent. A.D.). — Cult rules for the collegium of 
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kouretes in Ephesos: paeans must be performed 
during sacrifices, processions and pannychides ac- 
cording to the local laws. 


ICONOGRAPHICAL DOCUMENTS 

252.* Hydria, Protoattic. Athens, Agora P 
22685. - Brann, F., Hesperia 30 (1961) 308-308 F.10 
pl. 71; Kourou, N., «Musical Procession Scenes in 
Early Archaic Art: their Oriental and Cypriot Mod- 
els», in IZoaxtixd B° AteBvovs Kunerodoyixod 
Zuvedoiov (1985) 418; Tsochos 186-187. — Analatos 
Painter, about 690 B.C. — Processional scene, badly 
preserved on the neck: male aulos-player, in a long 
himation, leads a procession of women (three pre- 
served), elaborately dressed; better preserved by the 
same painter: Simon/Hirmer, Vasen pls. 14. II. 

253. Plaque, bf. Athens, NM Acr 2574 (cf. al- 
so 2575). From the Acropolis. - Graef/Langlotz I 
no. 2574 pl. 108; Crowhurst no. 159. — Ca. 560 
B.C. - Aulos-player accompanies a procession of 
four women moving to the r. 

254.* Skyphos, Boeotian bf. Berlin, Staatl. 
Mus. V.I. 3320. Thought to be from the Kabeiri- 
on of Thebes. - CVA 4 pl. 200; Scheffer, Ch., 
«Competition, Consumption and Cult in Archaic 
Black-Figure», in Hägg, Iconography 127-132 figs. 
9-10. — Silhouette Group, 550-525 B.C. — A: up- 
per zone: an aulos-player leads a procession (or 
processional dance) of men, two of whom are 
holding wreaths, moving towards three couches 
with banqueters. Lower zone: Two facing rows of 
men holding wreaths, moving towards a ritually 
dressed woman (priestess?). B: upper zone: Rev- 
ellers, lower zone: boxers. 

255. Loutrophoros frr. Eleusis Mus. 471 (once 
837). From Eleusis. - ABV 309, 97; Para 133; 
Bohr, E., Der Schaukelmaler (1982) 100 no. 132 pls. 
136-137; Shapiro, Art and Cult 81 pl. 36d-f. - 
540-530 B.C. — Aulos-player and kithara-player 
(only part of the instrument and his r. hand with 
the plektron are preserved) lead a procession of 
men holding branches; on the neck, procession: 
carrying tall baskets, dinoi and flat baskets. Ac- 
cording to Shapiro this is the fullest contemporary 
document we possess for the procession from 
Athens to Eleusis. 

256. Calyx, Lakonian bf. Samos Mus. 3960. 
From the sanctuary of Artemis. - Pipili, M., JdI 
116 (2001) 76-79 no. 38. - Manner of Hunter P., 
540-530 B.C. — Aulos-players, with short hair, 
wearing long white chitons, accompany a proces- 
sion of men with long hair, wearing white chitons 
and wrapped in himatia (four groups of four men 
and an aulos-player between them). The calyces 
were ritual vases, probably related to the sacrificial 
(Pipili, o.c. 100). As Pipili (101) points out «we can- 
not tell whether these scenes are generic cult scenes 
or aspects of cult ritual at this particular sanctuary; 
the scenes seem to be the usual ones for any cult». 

257. Fr. Athens, NM Acr 2009. From the 
Akropolis. - Graef/Langlotz I no. 2009 pl. 89. — 
End of 6th cent. — Aulos-player with himation and 





kithara player with short-sleeved chiton and hima- 
tion follow a female figure with a kalathos on her 
head. 

258.* Cabirian bowl, Boeotian bf. Athens, 
NM 424. - Bruns G./Wolters, P., Das Kabiren- 
heiligtum bei Theben I (1940) 108 pl. 33, 1; Ghiron- 
Bistagne, P., Recherches sur les acteurs dans la Grèce 
antique (1976) 221-223; Schachter, Boiotia II 100 n. 
2. — 2nd half of sth cent. B.C. — Procession scene 
of figures in caricature: dancer (female?), followed 
by aulos-player, seated on the shoulders of phallic 
figure with walking-stick, couple (female with 
tympanon and male figure) seated on cart drawn by 
ithyphallic donkeys, bearded man running behind 
the cart, trying to mount it. Identified either as a 
wedding procession (parody of hieros gamos, Bruns/ 
Wolters) related to the Daidala festival (Ghiron- 
Bistagne), or a cheerful group of worshippers re- 
turning home from a festival (Bruns/Wolters), or 
procession to the sanctuary (Schachter). 


ZOZIE D. PAPADOPOULOU 


C. Musische Wettkämpfe 

Die musischen Wettkämpfe umfassten in der 
Antike nicht nur die rein musikalischen Wett- 
kämpfe, sondern auch solche in der Dichtkunst, 
der Rezitation, dem Tanz und dem Drama (Chor, 
Dithyrambos). Ein besonderes wichtiges Charak- 
teristikum der antiken musischen Wettkämpfe war 
ihr unmittelbarer Zusammenhang mit dem Kult 
einer Gottheit; sie waren Bestandteil einer religi- 
ösen Feier, und ihre Austragungsorte waren die 
grossen panhellenischen Heiligtümer. Bei solchen 
religiösen Gelegenheiten wurden die Götter durch 
die Menschen dadurch verehrt, dass die besten 
Musiker mit ihrer Stimme, oder mit Stimme und 
Instrument, oder nur mit ihren Instrumenten 
wetteiferten. Der Preis bedeutete für den Sieger 
Ruhm, Ansehen und oft auch materielle Werte. 

Der Ursprung der Wettkämpfe in den vier 
panhellenischen Heiligtümern ist allgemein auch 
aufgrund literarischer Zeugnisse in den Bestat- 
tungssitten zu suchen (s. Homer, Leichenspiele für 
Patroklos). Es ist deshalb nicht verwunderlich, 
dass die erste Erwähnung eines musischen Wett- 
kampfs mit Leichenspielen im Zusammenhang 
steht, nämlich mit denjenigen, die die Söhne des 
Amphidamas in Chalkis zu Ehren ihres Vaters ver- 
anstaltet hatten. Hesiod soll mit einem Hymnos an 
ihnen teilgenommen und einen Dreifuss als Preis 
errungen haben, den er den Musen auf dem Heli- 
kon weihte (259, 654-659). 

Die Olympischen Spiele, die Pythien in Delphi, 
die Isthmien und die Nemeen waren panhellenische 
Feste, die alle innerhalb einer Vierjahresperiode 
gefeiert wurden, und deshalb die «Periode» der 
Wettkämpfe bildeten (Schol. Pind. Nem. 6, 970). 
Mit Ausnahme von Olympia wurden musische 
Wettkämpfe bei allen oben genannten Festen aus- 
getragen und gingen den athletischen und anderen 
sogar voraus. 
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Die ältesten musischen Wettkämpfe panhelleni- 
schen Charakters werden im ionisch-äolischen Be- 
reich lokalisiert. Im 8. und 7. Jh. v. Chr. scheint 
Delos ein wichtiges Zentrum musischer Wett- 
kämpfe gewesen zu sein, wie Thukydides 3, 104, 
2-5 in seiner Beschreibung der delischen Feste zu 
Ehren des Apollon im Jahr 426/25 v. Chr. be- 
zeugt. Eumelos von Korinth, einer der ältesten 
epischen Dichter, hat im 8. oder 7. Jh. v. Chr. ein 
Prosodion (Festzugslied) für Delos gedichtet (Page, 
PMG fr. 696 [Paus. 4, 33, 2]). Rhapsodenwett- 
kämpfe auf Delos zur Zeit der Epen überliefert 
auch Philochoros von Athen (FGrH 328 F 212). 

Es folgen Nachrichten über musische Wett- 
kämpfe in Messene, auf Paros und in Arkadien. 
Ein besonders bedeutendes Zentrum war Sparta, 
wo die Hyakinthien mit Ephebentänzen am zwei- 
ten Tag und das grosse Fest der Karneia zu Ehren 
des Apollon stattfanden, an denen Terpandros von 
Lesbos in den Jahren 676 und 673 v. Chr. im Ki- 
tharodenwettbewerb den Sieg davongetragen hat- 
te (Hellan., FGrH 4 F 85). Der kitharodische So- 
logesang (vönoc) des Terpandros zu Ehren des 
Apollon blieb bis zur 2. Hälfte des 5. Jh. v. Chr. 
Bestandteil des Programms der musischen Wett- 
kämpfe. 

Aus der ı. Hälfte des 7. Jh. v. Chr. sammen 
auch die ersten Nachrichten über musische Wett- 
kämpfe bei den delphischen Pythien zu Ehren des 
Apollon, bei denen Terpandros zwischen 672 und 
648 v. Chr. vier Mal gesiegt hat; als Sieger bei den 
Pythien werden auch Chrysothemis von Kreta, 
Philammon von Delphi, dessen Sohn Thamyris 
u.a. genannt, die z.T. dem Mythos angehören. 
Auf diese Weise wird diesem bedeutenden Zen- 
trum eine ruhmreiche Tradition bescheinigt. Im 
Jahre 586 v. Chr. siegte Melampous von Kephal- 
lenia im Kitharodenwettbewerb sowie Echembro- 
tos von Arkadien im Auloden- und Sakades von 
Argos im Auletenwettkampf (Paus. 10, 7, 4). Spä- 
ter wurde der Aulodenwettkampf aufgegeben, 
weil sich die Einschätzung durchsetzte, dass die 
Auloi nicht zur Begleitung von Werken der Dich- 
tung geeignet waren. 

Im 6. Jh. v. Chr. wurden die Isthmien (586 v. 
Chr.) und die Nemeen (572 v. Chr.) gegründet; die 
Pythien wurden offenbar mit einem ausgeweiteten 
Programm reorganisiert und bildeten das Vorbild 
für ganz Griechenland. Der «pythische Nomos» 
wurde eingeführt, der schwierigste Teil des Kitha- 
rodenwettbewerbs, der den Kampf des Apollon 
mit dem Python zum Inhalt hatte, und für das 
Jahr 554 v. Chr. ist ein Sieger im Kitharistenwett- 
kampf überliefert (Paus. 10, 7, 7). 

Neben den grossen musischen Wettkämpfen an 
den Festen in den panhellenischen Heiligtümern 
gab es noch weitere musische Wettbewerbe im 
Rahmen religiöser Festlichkeiten in verschiedenen 
Städten und anderen religiösen Zentren. 

Für Attika werden zu Beginn des 6. Jh. v. Chr. 
musische Wettkämpfe für mehrere Feste überlie- 
fert: so Wettkämpfe jugendlicher Rhapsoden an 


den alle vier Jahre stattfindenden Brauronia zu Eh- 
ren der Artemis; am dritten Tag der Apaturia, der 
Kureotis, einem ionischen Fest; Ephebenwett- 
kämpfe am zweiten Tag (Choes) des ionischen 
Festes der Anthesterien, die wir vor allem durch 
Vasenbilder kennen; für das späte 6. Jh. v. Chr. 
die alle vier Jahre stattfindenden Wettkämpfe bei 
den Eleusinien zu Ehren der Demeter; die jähr- 
lichen Wettbewerbe der Epitaphien zu Ehren der 
Gefallenen (Plat. Mx. 249b). 

Seit der Mitte des 6. Jh. v. Chr. lassen zwei 
grosse Feste Athen zum Mittelpunkt der griechi- 
schen Welt werden: die Panathenden und die Gros- 
sen Dionysien. Während die Dionysien unmittelbar 
mit der charakteristischsten attischen Gattung, 
dem Drama, verknüpft waren, kam in den musi- 
schen Wettkämpfen der Panathenäen der ionische 
Charakter des Festes zum Ausdruck, das an die 
ruhmreiche Vergangenheit Ioniens anknüpfte und 
die Traditionen von Delos fortsetzte. Peisistratos 
versuchte, den Panathenden einen panhellenischen 
Charakter zu verleihen, förderte allerdings auch 
besonders den Kult des Dionysos Eleuthereus und 
die Grossen Dionysien. Sein Sohn Hipparch scheint 
sich besonders um die Reorganisation der Rhapso- 
denwettkämpfe bemüht zu haben und wird von 
Aristoteles als «Musenfreund» bezeichnet (Aristot. 
Ath. pol. 18, 1). Aus diesem Anlass kamen bedeu- 
tende Lyriker in die Stadt, wie Anakreon von 
Teos, Simonides von Keos, Lasos von Hermione 
u.a. Die Darstellungen des musizierenden Herakles 
stehen mit der grossen Popularität der Musik in 
dieser Zeit in Zusammenhang. Aus der Zeit der 
Perserkriege stammen die ersten Weihungen von 
Siegern bei den Panathenden. Im 3. Viertel des 5. 
Jh. v. Chr. stand Perikles mit Damon, den Erneu- 
erungstendenzen in der Musik und dem Bau des 
Odeions im Zusammenhang, in dem während der 
Panathenden die Musikwettkämpfe mit einem re- 
formierten Programm, vor allem was das Aulos- 
spiel anbetraf, ausgetragen wurden (Plut. Per. 13, 
5-6). Gegen Ende dieses Jahrhunderts wurden die 
musischen Wettkämpfe von «Kranz-» in «Preis- 
wettbewerbe» (Athen. 12, 522c-d; Pollux 3, 153) 
umgewandelt; die bei den heiligen Wettkampfen 
verliehenen Preise waren nun nicht mehr einfache 
Kränze, sondern wertvolle Objekte oder Geldbe- 
träge, durch die offensichtlich die bedeutendsten 
Künstler angelockt werden sollten (263). Die 
Wettbewerbe wurden in der Rhapsodik, Kitharo- 
die, Kitharistik, Aulodie, Auletik, im Auloikon- 
zert und im Chor ausgetragen, und zwar jeweils 
getrennt von Jugendlichen und Erwachsenen. Die 
höchsten Preisgelder erhielten die Kitharoden, die 
geringsten die Auloden. 

Der attischen Vasenmalerei verdanken wir 
zahlreiche Informationen über die musischen 
Wettkämpfe, die die Lücken in der literarischen 
Überlieferung ausfüllen (Froning; Vos; Goulaki- 
Voutira; Kotsidou). 

In der attischen Vasenmalerei finden sich Dar- 
stellungen von musischen Wettkämpfen vom mitt- 
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leren 6. bis zum spiten s. Jh. v. Chr., wobei Rhap- 
soden lediglich auf vier frühen Gefässen dargestellt 
sind (264); am häufigsten werden Kitharoden und 
Kitharisten abgebildet. Darstellungen dieser Art 
sind für das gesamte 5. Jh. v. Chr. belegt, wobei 
sich in der 1. Hälfte dieses Jahrhunderts die Dar- 
stellungen von Wettkämpfen häufen. Maler wie 
der Kleophrades-Maler, der Berliner Maler, Her- 
monax, der Pan-Maler, der Altamura-Maler u.a. 
bevorzugen Themen dieser Art. Die Siegerdarstel- 
lungen auf Vasen des 5. Jh. v. Chr. bezeugen die 
Auszeichnungen der Sieger im Wettkampf. Auf ei- 
nigen Darstellungen scheinen Silberschalen und 
Oinochoen die Wettkampfpreise darzustellen. In 
der Regel wird nicht deutlich, an welchem Wett- 
kampf der Musiker teilgenommen hat. Eine selte- 
ne Ausnahme bildet ein Vasenbild des Epimedes- 
Malers (267), auf dem der Kitharode Alkimachos 
von vier Niken umgeben ist und Beischriften sei- 
ne Siege bei den Panathenäen, den Isthmien, den 
Nemeen und in Marathon verkünden. 

Weniger zahlreich sind auf den attischen Ton- 
gefassen die Darstellungen von Auleten und Au- 
loden, und nur zwei zeigen eine Synaulia (gleich- 
zeitiges Spiel auf zwei Doppelauloi) (266). Siulen 
innerhalb von Darstellungen von Auloswettbe- 
werben aus der Zeit um 440 v. Chr. spielen offen- 
bar auf die Errichtung des perikleischen Odeion 
auf der Athener Agora an (265). Die Kitharoden 
sind gewöhnlich mit prächtigen Festgewändern 
bekleidet, während die Auleten den einfachen 
Chiton und das Himation tragen können. Bei ih- 
nen charakterisiert die Phorbeia häufig den Berufs- 
musiker. 

Vermittels eines Musikwettstreits zwischen Ais- 
chylos und Euripides stellt Aristophanes in den 
Fröschen (Ran. 830-1465) die Veränderungen dar, 
die die Musik von der Zeit des Phrynichos bis zur 
Zeit der Neuen Musik und ihren Komponisten ge- 
gen Ende des 5. Jh. v. Chr. erfahren hat. 

In der hellenistischen Zeit nach Alexander d. 
Gr. nehmen dann in allen Bereichen der antiken 
Welt alle Arten von Wettkämpfen zu. Die Diado- 
chen führen Feiern zu Ehren der Gefallenen und 
Siegesfeste ein. Darüber hinaus werden zahlreiche 
Wettkämpfe zu Ehren Alexanders veranstaltet 
(Ptolemaia, Seleukeia, Attaleia). Die Zahl der Be- 
rufsmusiker nimmt sprunghaft zu. Sie organisieren 
sich bereits seit dem frühen 3. Jh. v. Chr. in Be- 
rufsgenossenschaften, die die Bezeichnung «xoıva» 
oder «obvodor téiv mepi tòv Atbvucov teyvitàivo 
tragen (Stefanis). Die Mitglieder dieser Genossen- 
schaften nehmen an den Kultzeremonien, wie z.B. 
den Opfern, und an den Wettkämpfen teil und tre- 
ten gelegentlich auch ausserhalb von Wettkämpfen 
auf, etwa zu Ehren von Gottheiten, und stellen so 
ihre Virtuositàt unter Beweis (Nordquist 2, 91). 

Während der römischen Kaiserzeit erleben die 
Wettkämpfe ihre grösste Blüte. In verschiedenen 
Teilen des Reiches werden unter den Bezeichnun- 
gen Olympia, Pythia, Aktia, Capitolia usw. Wett- 
kämpfe ausgetragen. Nero führt auch in Olympia 





musische Wettkämpfe ein und lässt sich selbst als 
ersten Olympiasieger in der Musik bekränzen. In 
entlegenen Städten des Reiches werden Spiele nach 
dem Vorbild der Olympischen oder der Pythi- 
schen usw. veranstaltet (Isopythien, Isolympien 
u.a.); zahlreiche andere sind Bestandteile des Kul- 
tes der römischen Kaiser (z.B. der Neronia) oder 
anderer Gottheiten (z.B. des Hercules, der Miner- 
va, des Sol usw.). 


BIBLIOGRAPHIE: Barker, A., «Gliagoni musicali», in 
Restani, D. (cur.), Musica e mito nella Grecia antica (1995) 
257-270; Belis, Musiciens (1999); Deubner (1932); Froning 
(1971); Goulaki-Voutira, A., «Observations about Dome- 
stic Music Making in Vase Paintings of the Fifth Century 
B.C.», Imago Musicae 8 (1991) 73-94; Goulaki-Voutira, A., 
«Herakles and Music», Rep. int. d’iconographie musicale, 
Newsletter 17.1 (1992) 2-14; Goulaki-Voutira, A., «Nike auf 
musikalischen Darstellungen der klassischen Zeit», in Ham- 
burger Jb. f. Musikwissenschaft 12 (1994) 83-101 (= Goulaki- 
Voutira 3); Goulaki-Voutira, A., «Pyrrhic Dance and Fe- 
male Pyrrhic Dancers», Rep. int. d’iconographie musicale, 
Newsletter 21.1 (1996) 3-12; Haldane (1966); Kotsidou, H., 
Die musischen Agone der Panathenäen in archaischer und klassi- 
scher Zeit (1991); Maas/McIntosh Snyder (1989); Meier, P. 
J., RE I 1 (1894) 839-867 s.v. «Agones mousikoi»; Meuli, 
K., Der griechische Agon (1968); Michaelides (1978); Neu- 
becker (1977); Nordquist 2; Parke, Festivals (1977, 19947); 
Robkin, A. L. H., The Odeion of Perikles. Some Observations 
on its History, Form, and Functions (1976); Shapiro, Art and 
Cult (1989); Scheffer, C., «Competition, Consumption, and 
Cult in Archaic Black Figure», in Higg, Iconography (1992) 
117-141; Simon, Festivals (1983); Stefanis, I. E., Dionysiakoi 
Technitai (1988); Tiverios, M., IlegixAsıa [Tavabyjvaca. 
‘Evas xoathoas tov Lwyoäpov tov Movazov 2335 (1989); 
Wegner 1 (1949); West (1992); Weiler, I., Der Agon im 
Mythos (1974); Vos, M. F., « Aulodic and Auletic Contests», 
in Enthousiasmos. Essays on Greek and Related Pottery pres. to 
J. M. Hemelrijk (1986) 121-130; Zschätzsch (2002). 


LITERARISCHE QUELLEN 

259. Hes. erg. 654-657. - (Leichenspiele zu Eh- 
ren des Amphidamas) «Dorthin bin ich einmal zu 
des tapfern Amphidamas Spielen übergefahren 
nach Chalkis, da neue Preise in Menge ausgerufen, 
von seinen grossherzigen Knaben gestiftet. Dort 
errang ich als Sieger im Lied den gehenkelten 
Dreifuss» (Übers. A. von Schirnding). Cf. certamen 
Homeri et Hesiodi 68-74. 

260. Plat. Hipparch. 228b. — Rhapsoden. 

261. Aristot. Ath. pol. 60, 1-3. - Wettkämpfe, 
Gi, Giro, 

262. Semos von Delos, FGrH 396 F 11 (Athen. 
14, 618a). — Synaulia, d.h. Wettbewerb ohne 
Singer, in dem sich Harmonie, Aulosmusik und 
Tanzrhythmus genau entsprechen müssen. 


EPIGRAPHISCHE QUELLEN 
263. IG I/IIP 2311. - Musische Wettkämpfe 
und Preise, um 380 v. Chr. (Kotsidou 286). 


BILDZEUGNISSE 

264. Strickhenkelamphora, att. rf. London, 
BM E 270. - ARV? 183, 15; 1632: Kleophrades- 
Maler; Add? 187; CVA 3 Taf. 8 (173) 2a-d; Kotsi- 
dou 112. 215; Vos 122. — 490-480 v. Chr. - A: Auf 
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Bema rezitierender Rhapsode, vor seinem Mund 
läuft die Beischrift: HOAE IIOT EN TYPINOI 
(sic), Teil eines epischen Hexameters. B: Auloi- 
spieler auf Bema. 

265. Glockenkrater, att. rf. Oxford, Ashm. 
Mus. 1960.1220. — ARV? 1186, 24 bis: Kadmos- 
Maler; Vos 125 Abb. 2; Goulaki-Voutira 3, 86. 87. 
93. 99. — 440 v. Chr. — Auf zweistufigem Bema 
zwei Knabenmusiker nach r.; der erste (Chiton, 
Mantel, Phorbeia) spielt die Auloi; vor ihm singt 
ein bekränzter Jüngling, in einen Mantel gehüllt; 
zu diesem fliegt eine Nike mit Phiale; r. neben ei- 
ner Säule ein Bärtiger mit Stab. 

266. (= LIMC VI Nike 350*) Pelike, att. rf. 
London, BM 1910.6.-15.1. — ARV? 1123, 2: Maler 
von Athen 1183; Goulaki-Voutira 3, 86. 93. 99 
Abb. 4; Kotsidou 121 Taf. 20. - Um 430-410 v. 
Chr. -— Zwei Auloispieler in prächtigen Gewän- 
dern auf zweistufigem Bema nach r. von zwei Ni- 
ken flankiert; die Phialen auf den Händen der 
zweiten Nike sind vielleicht als Siegespreise der 
Solisten zu erklären. 

267. (= LIMC VI Nike 352) Pelike, att. rf. 
Plovdiv, Mus. 1812. Aus Brezovo. — ARV? 1044, 
9: Epimedes-Maler; Hölscher, T., Victoria Roma- 
na (1967) 176 Taf. 16, 8; Goulaki-Voutira 3, 85. 92. 
98; Kotsidou 118, 121. — 420-410 v. Chr. - Junger 
Kitharode auf Bema stehend (Beischr.: AAKIMA- 
XOX KAA0£); auf ihn kommen vier fliegende 
Niken zu, die durch Beischriften den Sieg bei vier 
verschiedenen Agonen verkünden: bei den Pan- 
athenäen, in Marathon, in Isthmia und in Nemea. 


ALEXANDRA GOULAKI-VOUTIRA 


D. Performances «for the god» 

From the Hellenistic period onwards, usually in 
the framework of a festival but outside the con- 
tests, musicians and other entertainers gave free 
recitals as an offering «for the god». The verbs 
used to denote this varied: &rrdpyeobar, emudetterc 
roreioder, even &ywviCeoba. (but not in a com- 
petitive sense). In that way, artists could earn ho- 
nours and privileges from the authorities and at 
the same time contribute to the splendour of the 
festival by prolonging it. Many of these artists, 
such as auletes, aulodes, kitharists and kitharodes, 
would also have participated in the contests, whilst 
for others, who were excluded from contests ei- 
ther because of their specialty (i.e. hydraulis-play- 
ers or harp-players) or because they were women, 
this was one of the rare occasions for a public per- 
formance. The recitals are in some cases an initia- 
tive of the individual artist (271. 276), whilst in 
other cases the authorities arrange an artist’s per- 
formance (273. 275). 


BIBLIOGRAPHY: Bruneau, Cultes 73-75; Nordquist 
2, 91-92; Robert, L., « Décrets de Delphes», BCH 53 (1929) 
34-41 (= OMS I 247-254); Robert, L. and J., Claros I. 
Décrets hellénistiques (1989) 46-49; Sifakis, G., Studies in the 
History of Hellenistic Drama (1967) 95-98 and passim; 
Stephanis; West. 


EPIGRAPHICAL SOURCES 

268. IG XI 2, 105-133 (284-170 B.C.). - Ac- 
counts of the eponymous archons at Delos men- 
tioning the names of artists «performing for the 
god», i.e. giving free performances in honour of 
Apollo (èredettavro TO 0e@). From 236 B.C. (IG 
XI 2, 120) the verb énedetEavto is replaced by 
Hyewvicavto. In these lists, various specialties of 
musicians are mentioned, such as kitharodes, 
kitharists, auletes, aulodes, harpists etc. - Bruneau, 
Cultes 73-75; Sifakis 19-20. 

269. Syll.3 431 (259/8 or 255/4? B.C.). - De- 
cree of the Delphians in honour of Menalkes, son 
of Speuson, from Athens, who offered a kithar- 
odic performance to Apollo in addition to his par- 
ticipation at the Amphictyonic Soteria (as member 
ofa men’s chorus, Nachtergael, G., Les Galates en 
Grèce et les Sôteria de Delphes [1977] no. 8 lines 35 
and 82). — Sifakis 98 n.1; Stephanis 1642. 

270. I.Iasos I 160 etc. (beginning of 2nd cent. 
B.C.). — Choregic lists mentioning musicians who 
gave performances free for the spectators (h d& Dex 
éyévero dwpedv) sponsored by citizens (and few 
metoikoi), at the Dionysia of Iasos. Cf. 122. See al- 
so Migeotte, L., «De la liturgie à la contribution 
obligatoire: le financement des Dionysies et des 
travaux du théâtre à Jasos au II® s. av. J.-C.», Chi- 
ron 23 (1993) 267-294. 

271. FDelphes III 3, 128 (194 B.C.). — Satyros 
of Samos, aulete, winner without competitors at 
the Pythia of 194 B.C., gave a musical perform- 
ance (a song with chorus and a kitharisma of 
Euripides’ Bakchai). — West 376; Sifakis 96-97; 
Stephanis 2240. A statue in his honor was also 
erected in the theater of Delos, IG XI 4, 1079. 

272. SEG 2 (1928) 184 (171-146 B.C.). - The 
Tanangraeans honour the musician Hegesimachos 
and his son because they gave free performances of 
speech and music (d&xpodcerg Aoyinds ce xal 
öpyavırda) for several days. — See also Stephanis 
1056. 1057. 

273. Nachtergael, o.c. 269, no. 70 (mid and 
cent. B.C.). - Decree in honour of Athanadas of 
Rhegion, son of Zopyros, kitharode, who, after 
having been invited by the Delphians, offered a 
performance for Apollo and the city, in addition 
to his participation in the Soferia. He was reward- 
ed with all the privileges conferred on the proxenoi 
and benefactors of the city and was invited to the 
common table at the pryfaneion. The decree had to 
be inscribed in the émupavéctatog törog of the 
sanctuary and a copy had to be sent to Rhegium. 
— Sifakis 98 n.1; Stephanis 55. 

274. Syll3 689 (130/29? B.C.). — The Delphi- 
ans honour a harp-player accompanying choruses 
(xopobéAroux) from Kyme, who gave at the Pythia 
one concert as an offering for Apollo, and two or 
three more concerts at the request of the city. She 
was rewarded with the huge amount of 1000 drs., 
all the privileges conferred on the proxenoi and 
benefactors of the city, and a bronze statue was 
erected in her honour. The decree had to be 
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inscribed in the émupavéotatog tórog of the sanc- 
tuary and a copy had to be sent to Kyme. - Sifakis 
96; Stephanis 2815. 

275. Syll3 737 (94/3 B.C.). - Honorific decree 
at Delphi for Antipatros from Eleutherna, player 
of hydraulis, and his brother Kryton, probably his 
assistant, who, after having been invited by the 
Delphians, gave a concert for two days; a bronze 
statue was erected in honour of Antipatros, and 
the two brothers were rewarded with all the pri- 
vileges conferred on the proxenoi and benefactors 
of the city. The decree had to be inscribed in the 
Erıpavsorarog témoc of the sanctuary and a copy 
had to be sent to Eleutherna. — Stephanis 218, 1513. 

276. FDelphes III 3, 249-250 = Syll.3 738 (86 
B.C.). — Polygnota of Thebes, a harp-player ac- 
companying choruses (yopopditpa), gave four 
one-day recitals (the first as an offering to the god) 
when the contests at the Pythian festival were can- 
celled because of the first Mithridatic war. Recom- 
pense of soo dr., a wreath and all the privileges 
conferred upon the proxenoi and benefactors of the 
city; invitation to the prytaneion for the common 
meal. - Nordquist 2, 92; Sifakis 20; Stephanis 2092. 

277. FDelphes Il 3, 129 = Syll.3 795A (ca. 29 
A.D.). - The Delphians honour Mousaios son of 
Apollonios from Magnesia on the Meander, an 
aulete accompanying choruses (yopabAny), with 
the title of proxenos. 


ZOZIE D. PAPADOPOULOU 


VI. Gôttliche, heroische, mythische 
Personen und die Musik 


A. Einleitung 

Mit der Musik sind alle griechischen Götter auf 
irgendeine Weise verbunden, die einen mehr, die 
anderen weniger, aber es gibt keine Gottheit, die 
die Musik oder bestimmte Instrumente ablehnt. 
Die Götter tanzen (s. ThesCRA II 4 b Tanz), sin- 
gen, erfinden und spielen Musikinstrumente, hö- 
ren der Musik anderer Götter zu oder lassen sich 
durch die Musik bewegen. 

Hera, Zeus, Poseidon, Hades, Hephaistos und 
Asklepios spielen keine Musikinstrumente, alle an- 
deren Gottheiten beherrschen ein oder mehrere In- 
strumente. Saiteninstrumente und Auloi können 
Athena, Apollon, Dionysos, Hermes, Pan, Hera- 
kles sowie das Gefolge des Apollon und des Dio- 
nysos spielen. Saiteninstrumente spielen auch Ar- 
temis und Aphrodite. Auf der Salpinx blasen die 
beiden kämpferischen Götter Athena und Ares, auf 
der Syrinx die Hirtengötter Hermes und Pan. Die 
Krotala werden von Artemis, den Musen und Mai- 
naden benutzt, das Tympanon von Aphrodite, 
Dionysos, Kybele und den Mainaden, das Glöck- 
chen von Dionysos und Pan. Das leiterförmige 
Instrument wird in der unteritalischen Kunst 
hauptsächlich von Aphrodite und Eros, selten auch 
von anderen göttlichen Wesen benutzt. 


Das Musizieren der Götter hat Vorbildcharak- 
ter für die Menschen, da die Gründe der Musik- 
ausübung und die Wirkung der Musik die gleichen 
sind: Ausdruck der Freude bei Geburt, Hochzeit 
und Symposion sowie Ausdruck der Trauer; 
weiterhin das Spielen zum Zeitvertreib oder zur 
Beruhigung, die Begleitung von Tanz und Ge- 
sang. Die Götter musizieren auch selbst bei Pro- 
zessionen, Spendeszenen und Opfern. 

Zahlreiche Heroen spielen Instrumente, aber 
selten in kultischem Zusammenhang. 

Die Verehrung der Götter durch die Musik der 
Menschen findet in Form von Kultliedern (s.o. IM 
und IV), Kulttinzen (s. ThesCRA II 4 b Tanz), 
Prozessionen (ThesCRA 11), Opfern (ThesCRA I 
2a Opfer) und musischen Agonen (s.0. V.C) statt. 


BIBLIOGRAPHIE: Boardman, J., LIMC IV (1988) 
Herakles, Kap. G, S. 810-817; Froning (1971); Huttner, U., 
Die politische Rolle der Heraklesgestalt im griechischen Herr- 
schertum (1997); Schauenburg, K., «Herakles Musikos», JdI 
94 (1979) 49-76; Zschitzsch (2002); eadem, «Ein Musikin- 
strument der Aphrodite?», Die Musikforschung 56 (2003) 
135-154. 


B. Gottheiten 
1. Aphrodite 

Aphrodite ist die Göttin des Tanzes und der 
Reigen (s. Tanz). Nur wenige literarische Quellen 
(278. 279) erwähnen sie mit einem Musikinstru- 
ment. In der attischen Kunst ist Aphrodite gar 
nicht und in der italischen ab der 2. Hälfte des 4. 
Jh. v. Chr. gelegentlich mit Kithara oder Tympa- 
non zu sehen, mit dem leiterförmigen Instrument 
auf unteritalischen Vasen und auf einem Altar in 
Malibu (280), auf dem in der mittleren Frau 
Aphrodite erkannt werden kann. Dieses leiterför- 
mige Instrument hatte in Unteritalien eine beson- 
dere Rolle im Aphroditekult, besonders bei Hoch- 
zeitszeremonien. 

Nur wenig ist über die Musik im Kult der 
Aphrodite überliefert, nur eine (etruskische) Pro- 
zession mit einem Auleten (281). Aphroditefeste 
mit musischen Agonen sind bis jetzt noch nicht 
mit Sicherheit nachzuweisen. 


2. Apollon 

Apollon besitzt von Geburt an ein Saiteninstru- 
ment oder erhält ein solches durch Geschenk von 
Zeus bzw. durch Geschenk oder Tausch von Her- 
mes. Apollon selbst erfindet kein Instrument. Er 
spielt Kithara bei der Geburt der Athena, bei der 
Einführung des Herakles in den Olymp, bei ver- 
schiedenen Hochzeiten und den Götterversamm- 
lungen. Apollon Kithara spielend oder haltend, al- 
lein oder mit göttlichen Zuhörern ist häufig zu 
finden. Nur wenige Darstellungen zeigen ihn in 
einem kultischen Zusammenhang. Eine Anspie- 
lung auf einen musischen Vortrag, wie er bei Fe- 
sten üblich ist, findet sich auf zwei Beispielen 
(288.289), bei denen Apollon Kithara spielend ein 
Bema besteigt. Ein weiterer Themenkreis ist die 
Gôtterprozession, in der Apollon mit Kithara an 
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der Spitze oder inmitten eines Götterzuges schrei- 
tet, dabei kann er von Krotala spielenden Musen 
begleitet werden (290), von Artemis mit Krotala 
(300) oder von Hermes mit Auloi (341. 342). Bei 
Libationsszenen erscheint er meist mit Kithara und 
Phiale in den Händen (s. ThesCRA I 2 b Libation). 

Zusammen mit den Musen musiziert Apollon 
besonders häufig auf schwarzfigurigen Gefässen 
vom Ende des 6. Jh. v. Chr. Die Musen spielen 
meistens Krotala, seltener Auloi und Lyra. In der 
rotfigurigen Vasenmalerei sind Apollon und die 
Musen ebenfalls häufig zusammen dargestellt, mu- 
sizieren aber kaum, sondern halten nur die Instru- 
mente in der Hand. 

Bei einem Opfer für Apollon wird der Gott 
mit Gesang und Phorminxspiel des Orpheus ge- 
ehrt (285). 

Aus den literarischen Quellen ergibt sich 
ausserdem eine enge Beziehung des Apollon zu 
den Auloi. Das archäologische Material enthält 
zwar keine Darstellung des Auloi blasenden Apol- 
lon, aber nach den literarischen Quellen wurden 
bei Prozessionen und Opfern für Apollon vorwie- 
gend nur Auloi (282. 283.286), seltener auch Au- 
loi zusammen mit Kitharai (284) oder Syringen 
(287) verwendet. Vier attische rotfigurige Krate- 
re (291-294) aus der Zeit von 450-420 v. Chr. 
und ein wesentlich jüngeres Weihrelief (295) zei- 
gen ein Opfer für Apollon am Altar unter Beglei- 
tung eines Auleten. Es gibt bisher keine Darstel- 
lung einer Opferszene für diesen Gott, bei der 
Saiteninstrumente beteiligt sind. Es gibt keine Ab- 
lehnung der Auloi durch Apollon - wie aufgrund 
des Wettkampfes zwischen dem Gott und Marsy- 
as allgemein angenommen wird - da dieses Instru- 
ment bei seinen Kultfesten, bei Prozessionen und 
Opfern ganz selbstverständlich dazugehörte. 

An allen Kultfesten zu Ehren Apollons wurden 
musische Agone aufgeführt. Das Programm ist je- 
weils von Fest zu Fest verschieden, enthält aber 
immer musische Agone. 


3. Artemis 

Die literarischen Quellen berichten von Tanz 
und Gesang der Artemis zusammen mit anderen 
Gottheiten zum Kitharaspiel des Apollon; nur ei- 
ne Quelle (296) nennt die Krembala spielende Ar- 
temis. Das archäologische Material dagegen bietet 
einige Beispiele vom 4. Viertel des 6. Jh. bis zum 
Ende des 5. Jh. v. Chr., auf denen Artemis mit 
Kithara oder Lyra zu sehen ist. Darunter sind auch 
reliefierte Tonplatten (301), Votivgaben für Arte- 
mis in Brauron, welche die Kithara spielende Göt- 
tin und ein Reh zeigen. Ihr Musizieren im kulti- 
schen Zusammenhang ist zweimal dargestellt: in 
einer Spendeszene (299), in der Artemis eine Ly- 
ra in der Hand hält und ihr Bruder eine Schale, 
und bei einer Prozession (300) zusammen mit 
Apollon, Aphrodite und Hermes, bei der Artemis 
Krotala spielt. Zwei Prozessionen für Artemis mit 
Musikbegleitung sind aus literarischen Quellen 
(297. 298) bekannt. Bei den Kultfesten für Arte- 


mis werden hauptsächlich Reigentänze aufgeführt. 
Musische Agone lassen sich aber auch in Amaryn- 
thos und Magnesia am Maiandros nachweisen. 


4. Athena 

Athena erfindet und bläst die Auloi und die Sal- 
pinx, spielt aber auch Kithara. In Argos gab es ein 
Heiligtum der Athena Salpinx (303). Das Weg- 
werfen der Auloi durch Athena — meist als allge- 
meine Ablehnung des Instrumentes gedeutet — ist 
zwar Bestandteil der mythischen Erzählung, hat 
aber keinen Einfluss auf die Verwendung des In- 
strumentes im Kult gehabt. In der Antike existier- 
te zu keiner Zeit eine generelle Ablehnung der 
Auloi, weder durch die Götter noch durch die 
Menschen. Modeerscheinungen die Instrumente 
betreffend waren sicherlich vorhanden, haben sich 
wahrscheinlich in der Erziehung bemerkbar ge- 
macht, aber Auswirkungen auf Kult, Theater, 
Sport oder Symposion lassen sich nicht feststellen. 
Athena selbst spielt dieses Instrument. Das Motiv 
lässt sich vom Ende des 6. Jh. v. Chr. bis in rö- 
mische Zeit literarisch und archäologisch verfol- 
gen. Sie begleitet mit diesem Instrument auch die 
Dioskuren beim Waffentanz (302). 

Bei zwei Vasenbildern ist ein kultischer Zu- 
sammenhang zu erkennen. Wenn Athena die Au- 
loi blasend und Herakles die Kithara spielend 
gleichzeitig ein Bema besteigen (304), so ist damit 
nicht ein Wettkampf zwischen den beiden ge- 
meint, sondern zwei musische Agone bei einem 
Fest, möglicherweise den Panathenaia. Das Aulos- 
spiel wird durch Athena vertreten, das Kithara- 
spiel durch Herakles. Dies bedeutet, dass beide 
Agone als gleichwertig angesehen wurden. Auf 
Opfer und die Panathenaia weist ein Vasenbild 
(305) hin, auf dem Athena vor einem Altar Kitha- 
ra spielt. Im Kult der Athena werden bei Prozes- 
sionen und Opfern Auloi und Kithara verwendet, 
bei den Kultfesten zusätzlich die Salpinx. Die Au- 
loi sind häufiger vertreten. Bei allen sechs bisher 
bekannten Darstellungen einer Prozession bzw. ei- 
nes Opfers für Athena (306-311) nehmen ein oder 
zwei Auleten teil, bei der Hälfte zusätzlich ein 
oder zwei Kitharaspieler. Die Anzahl der Blas- 
und Saiteninstrumente ist entweder gleich oder die 
Bläser überwiegen. Die Reihenfolge ist immer 
gleich: die Auleten schreiten voran, die Kithara- 
spieler folgen. 

Die Kultfeste, allen voran die Panathenaia, be- 
sassen alle Arten der musischen Agone. Die An- 
zahl der Agone mit Auloi oder mit Auloibeglei- 
tung (Synaulia, Chor, szenische Aufführungen) 
überwiegen, so dass eher ein Übergewicht des 
Blasinstrumentes erkennbar ist. 


5. Dionysos 

Dionysos wird in den literarischen Quellen als 
Tänzer (s. ThesCRA II 4 b Tanz) und Musenfüh- 
rer genannt, aber nicht als Spieler eines Musikin- 
strumentes. Attische Vasen zeigen dennoch, wie er 
mit verschiedenen Saiteninstrumenten musiziert, 
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unteritalische Vasen zusätzlich den Gebrauch von 
Tympanon und Glöckchen. Viele Handlungen des 
Dionysos - wie Rückführung des Hephaistos auf 
den Olymp, Symposion mit Hephaistos oder 
Herakles, bei der Weinlese oder -kelter — werden 
von der Musik seines Gefolges begleitet. 

Dionysos ist bei verschiedenen kultischen 
Handlungen zu sehen, selbst musizierend (314) 
oder von der Musik seines Gefolges begleitet. Die 
Opferhandlungen des Gottes sind entweder bluti- 
ge Opfer (315-316) oder Spendeszenen (318- 
322), die meist unter den Klängen von Auloi 
stattfinden, gelegentlich auch mit anderen Instru- 
menten zusammen. Nur Schlaginstrumente wer- 
den von Mainaden benutzt während eines Opfers 
für ihren Gott (317). 

Im Dionysoskult werden verschiedene Musik- 
instrumente verwendet. Literarisch erwähnt sind 
eine Pompe zu Ehren des Dionysos, die von ver- 
schiedenen Musikern begleitet wird (313), und die 
Verwendung der Salpinx bei einem Opfer für Dio- 
nysos (312). Bei den Bilddokumenten überwiegt 
die Verwendung der Auloi, aber Saiten- und 
Schlaginstrumente sind ebenso in Gebrauch. Auf 
vier attischen Vasen (323-326) ist eine Schiffskar- 
renprozession für Dionsysos dargestellt, bei der 
Satyrn Auloi blasen und auch einmal zusätzlich ei- 
ne Salpinx verwendet wird (325=221). Zwei Va- 
sen zeigen eine Opferszene. Ein Aulet begleitet ei- 
ne Prozession zu einem Altar des Dionysos (337), 
bei einem Opfer für Dionysos (Sabazios) und Ky- 
bele werden Auloi, Tympanon und Krotala zusam- 
men benutzt (338). 

Bei Darstellungen mit dem ‘Dionysosmasken- 
idol’, die zu einem Dionysosfest in Athen gehören 
(Lenaia, Anthesteria, Dionysia oder Skira), werden 
hauptsächlich von Frauen Musikinstrumente ge- 
spielt. Am häufigsten werden die Auloi benutzt 
(327. 330-336), dazu kommen gelegentlich auch 
Tympana (336) oder Krotala (330). Als Ausnah- 
men sind die beiden Lekythoi zu betrachten (328. 
329), auf der zwei Satyrn die Lyra spielen. 

Bei den Dionysosfesten sind nicht alle musi- 
schen Agone nachzuweisen. Es gab Chor-Agone 
der Tragödie, der Komödie und des Satyrspiels so- 
wie Agone von Dithyramben-Chören (Froning). 


6. Hermes 

Hermes wird in zahlreichen literarischen Quel- 
len als Erfinder und Spieler der Chelys-Lyra und 
der Syrinx geschildert. Ausschliesslich auf attischen 
Vasen — besonders in der zweiten Hälfte des 6. Jh. 
v. Chr. und in der ersten Hälfte des 5. Jh. v. Chr. 
— ist der mit Saiteninstrumenten, Syrinx oder Au- 
loi musizierende Hermes dargestellt, danach nur 
noch ganz selten. Bei Prozessionen mit anderen 
Gôttern und Heroen spielt Hermes ein Saitenin- 
strument (339. 340) oder er bläst die Auloi (341. 
342), wenn Apollon Lyra spielend beteiligt ist. 
Auloi spielt er auch bei zwei Spendeszenen mit 
Athena und Herakles (344. 345) und einmal mit 
Athena am Altar (343). 





Literarisch ist nichts über Prozessionen oder 
Opfer für Hermes überliefert. Doch haben sich 
dreizehn attische Gefäße des 5. Jh. v. Chr. erhal- 
ten, die die Verehrung des Hermes zeigen. Zu dem 
mythischen Bereich gehört eine Lekythos (352), 
auf der Kithara spielende und tanzende Satyrn 
zwischen Altären und einer Hermes-Herme zu se- 
hen sind. Die übrigen Vasenbilder stammen aus 
dem menschlichen Bereich. Überwiegend wird 
Hermes nur durch Auloi-Musik (346-351. 353- 
354. 357-358) verehrt, seltener ist die Verwen- 
dung von Saiteninstrumenten (355-356). 

An den Hermesfesten, den Hermaia, sind zwar 
Agone nachgewiesen, musische Wettkämpfe bis 
jetzt jedoch nicht. 


7. Weitere Gottheiten 

Weitere Gottheiten stehen in Beziehung zur 
Musik. Nike erscheint als Göttin, die den Musi- 
kern bei den musischen Agonen den Sieg verleiht. 
Das wird ausgedrückt durch das Bekränzen eines 
Musikers (359), das Überreichen des Dreifusses 
(360) oder des Musikinstrumentes (361). 

Die antiken Schriftsteller berichten nichts von 
einem musizierenden Eros. Trotzdem erscheint er 
auf attisch-rotfigurigen Vasenbildern sowie in der 
Kleinkunst häufig mit Lyra, Auloi, gelegentlich 
auch mit Tympanon und in der unteritalischen Va- 
senmalerei mit dem leiterförmigem Instrument. 
Oft hält er die Instrumente aber nur in den Hän- 
den, ohne zu spielen. An einem Altar zusammen 
mit Dionysos bläst er die Auloi (362), zusammen 
mit Aphrodite trägt er das leiterförmigem Instru- 
ment (363). 

Das Tympanon ist das Attribut der Kybele, das 
sie aber ganz selten spielt. 

Die heilende Wirkung der Musik ist die einzi- 
ge Verbindung des Asklepios zur Musik. Daraus 
lassen sich die Feste mit musischen Agonen für As- 
klepios erklären, ebenso die für Amphiaraos. 

Zu Ehren der Unterweltsgötter sind keine 
Prozessionen, Opfer oder Feste mit Musik nach- 
weisbar. Ihr Bezug zur Musik ist gering — nur ihr 
Zusammentreffen mit Orpheus hat Folgen: sie las- 
sen sich durch dessen Musik beeinflussen. 

Feste mit musischen Agonen für selbst musizie- 
rende Gottheiten sind sicher nachzuweisen für 
Chariten, Musen, Eros, auch Demeter, frag- 
lich bleiben sie bei Pan und Kybele. 

Ausserdem gibt es Feste mit musischen Agonen 
für nicht musizierende Gottheiten wie Zeus, 
Hera, Poseidon, Hephaistos und Sarapis. 


C. Heroen 

Zahlreiche Heroen/Musikheroen (Achilleus, 
Amazonen, Amphion, Anchises, -Ariadne, Dios- 
kuren, Elektra, Herakles, Hyagnis, Hymenaios, 
Linos, Marsyas, Mousaios, Orpheus, Olympos, 
Paris, Phaon, Polyphem, Thamyris, Theseus, Ti- 
thonos) können Musikinstrumente spielen, aber 
selten hat ihr Musizieren einen direkten Bezug 
zum Kult, ausser bei Herakles und Theseus. Das 
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Musizieren des Orpheus für Apollon ist nur ein- 
mal in einer literarischen Quelle erwähnt (285). 


1. Herakles 

Nach den literarischen Quellen lernt Herakles 
in seiner Jugend das Spielen der Kithara/Lyra und 
er benutzt ein Schlaginstrument (Krotalon oder 
Platage) bei seiner fünften Arbeit, um die Stym- 
phalischen Vögel zu vertreiben. 

Aus der Zeit von $30 bis 490/80 v. Chr. gibt es 
etwa 50, hauptsächlich attische Vasen mit Herakles 
und einem Saiteninstrument, auf sechs Vasenbil- 
dern blist er die Auloi. Nur wenige Darstellungen 
des musizierenden Herakles gehören zu mytholo- 
gischen Erzählungen, so etwa das Musizieren im 
Olymp vor Zeus, in dionysischen Szenen oder 
beim Rinderhüten. Die meisten Darstellungen mit 
Saiteninstrument zeigen, wie er gerade ein Bema 
besteigt und Kithara (364) spielt. Dieses Motiv ist 
nur von kurzer Dauer und wird unterschiedlich 
gedeutet: lit. Vorlage (Schauenburg), Bezug zu 
den Panathenaia (Schauenburg), Verbindung der 
Peisistratiden zu Herakles (Boardman, Schauen- 
burg), Herakles als Adelsideal und Vorbild fiir 
Sport und Musik (Huttner). Das Bema weist auf 
jeden Fall auf einen musischen Vortrag hin und da- 
mit auch auf musische Agone bei einem Fest. 

Bei kultischen Handlungen ist Herakles mit 
verschiedenen Instrumenten zugegen: bei einer 
Prozession spielt er Auloi (339) oder Barbiton (366), 
in feierlichen ruhigen Szenen mit Athena hält er die 
Kithara (365) bzw. Kithara und Oinochoe (367). 


2. Theseus 

Theseus hat nach seinem Sieg über den Mino- 
tauros einen Siegestanz aufgeführt, den er, selbst 
Lyra spielend, anführt (368). Dies war offenbar 
auch auf der Kypseloslade (369) dargestellt, eben- 
so auf einem Bronzerelief (370) und zwei Vasen 
(371. 372). Auf einigen anderen Vasenbildern hal- 
ten Athena (374-376) oder ein Jüngling (373) für 
ihn das Instrument, während er noch gegen den 
Minotauros kämpft. Zur Verbindung dieses my- 
thischen Siegestanzes zu den Kulttänzen auf Delos 
s. ThesCRA U 4 b Tanz, Abschnitt U.B.6. 


D. Die musischen Agone im Mythos 

und im Kult 

Es gibt insgesamt neun musische Auseinander- 
setzungen im Mythos. Die Erzählung von Apol- 
lons Wettkampf mit Marsyas wurde von zahl- 
reichen Schriftstellern geschildert und von den 
Künstlern sehr oft dargestellt (377). Weniger be- 
kannt und nur literarisch erwähnt sind seine Kämp- 
fe mit Pan (378), Babys (380) und Linos (379). 

Die Musen müssen sich mit Thamyris ausein- 
andersetzen. Seit Homer ist das Geschehen in den 
Schriftquellen beschrieben, in der darstellenden 
Kunst vorwiegend in der 2. Hälfte des s. Jh. v. 
Chr. zu finden (381-384). 

Weiterhin messen sich die Musen mit den Si- 
renen (385) — literarisch seit Pausanias und bildlich 
erst in der römischen Kunst -, und den Pieriden 


(386), ein Geschehen, das nur aus literarischen 
Quellen bekannt ist. 

Ein Sieg des Orpheus über die Sirenen ist nur 
einmal erwähnt (387) und nur in fraglichen Bild- 
quellen zu erkennen (LIMC VII Suppl. Seirenes 
81*. 97%). Nur in schriftlichen Quellen ist von 
einer musischen Auseinandersetzung zwischen dem 
Brüderpaar Kithairon und Helikon die Rede (388). 

Der Verlauf aller Agone ist etwa gleich: der 
Anlass ist stets die Herausforderung einer Gottheit 
durch einen Rangniederen. Der Ausgang ist oft 
grausam, da der Besiegte getötet oder hart bestraft 
wird. Von diesen neun Agonen ist die Ausein- 
andersetzung zwischen Apollon und Marsyas seit 
der Antike die bekannteste. Alle lassen einen ein- 
heitlichen Grundgedanken erkennen: die Hybris 
derjenigen, welche die Götter herausfordern, weil 
sie ihr eigenes Können zu hoch einschätzen. Be- 
sonders grausam ist die Bestrafung des Marsyas, 
dem bei lebendigem Leibe die Haut abgezogen 
wird. Thamyris wird von den Musen geblendet, 
den Sirenen werden nach ihrer Niederlage die Fe- 
dern ausgerupft, die Pieriden werden aus ihrer 
Heimat verjagt oder in Vögel verwandelt. 

Bei diesen Agonen spielen die Musikinstru- 
mente zwar eine Rolle, aber die mythischen Er- 
zählungen haben keine Auswirkung auf die Aus- 
wahl der Instrumente im Kult gehabt, denn auch 


die Instrumente der Verlierer werden ohne Ein- . 


schränkung im Kult verwendet. Die musischen 
Agone sind — wie andere, nicht-musische Agone 
im Mythos auch, z.B. die Erzählung vom Bogen- 
schützen Eurytos oder der Weberin Arachne - als 
Warnung der Götter an die Menschen zu verste- 
hen, ihre Grenzen nicht zu überschreiten. 


Alle diese Auseinandersetzungen in den mythi- 
schen Erzählungen sind einmalige Ereignisse und 
deshalb weder Vorbild für die Agone im Kult 
noch deren Reflexion. Die musischen Agone im 
Kult unterscheiden sich erheblich von den mythi- 
schen Agonen, da Anlass, Durchführung und Aus- 
gang völlig verschieden sind. Es handelt sich bei 
diesen Agonen um eine Ehrung der Götter durch 
die Menschen, die regelmässig wiederholt, an ei- 
nem bestimmten Festtag, an heiliger Stätte und 
nach festgelegten Regeln stattfand. Der Besiegte 
wurde nicht bestraft, der Sieger erhielt einen Preis 
(zu den musischen Wettkämpfen im Kult s. oben 
Abschnitt V.C). 


KATALOG 


B. Gottheiten 
1. Aphrodite 
LITERARISCHE QUELLEN 

278. Eur. Hel. 1346-1349. — Aphrodite mit 
Tympanon heitert als erste Demeter auf. 

279. Ptol. Chennos 7, 7 Chatzis. - Aphrodite 
mit Kithara (vgl. Hom. Il. 3, 54: Paris werden die 
Kithara und Gaben der Aphrodite nun nichts mehr 
nützen). 
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BILDZEUGNISSE 

280. (= Il 4 b Tanz 144*) Terrakotta-Altar. 
Malibu, Getty Mus. 86.AD.598.1. Aus Tarent? — 
Salapata, G., Studia Varia from the J. Paul Getty 
Museum 2 (2001) 25-50. — 1. Viertel 4. Jh. v. Chr. 
— Drei Frauen nach r. eilend, die erste mit Tym- 
panon, die zweite À. mit leiterfôrmigem Instru- 
ment, die dritte ohne Attribute. 

281. (= LIMC U Aphrodite/Turan 14) Thy- 
miaterionförmiger Gefässuntersatz. Erbach, Slg. 
Graf Franz I. - Heenes, U., Die Vasen aus der 
Sammlung des Grafen Franz I. von Erbach zu Erbach 
(1998) 62 Nr. 55 Taf. 13, 4. - Um soo v. Chr. - 
Hals: zwei tanzende Paare, Aulet, Altar, Aphro- 
dite (Zweig, Taube). 


2. Apollon 
LITERARISCHE QUELLEN 

282. Pind. paian VII = fr. 52g Maehler. - Pro- 
zessionen für Apollon mit Auloibegleitung zum 
Heiligtum des Apollon auf dem Ptoiongebirge in 
Boiotien. 

283. Pind. parth. II = fr. 94b Maehler. - Daph- 
nephoria: Prozession zum Tempel des Apollon Is- 
menios mit Auloibegleitung. 

284. Lukian. salt. 16. - Opfer für Apollon in 
Delos nie anders als mit Tanz und Musik, Knaben- 
chöre tanzen in Begleitung von Auloi und Kitharai. 

285. Apoll. Rhod. 2, 685-719. - Opfer für 
Apollon auf der Argonautenfahrt: nach einer Epi- 
phanie des Apollon werden ein Altar errichtet, 
Tiere gejagt und geopfert: Chor singt Kultgesang 
für Phoibos Hiepaieon, Orpheus singt zur Phorminx. 

286. Paus. 8, 38, 8. - Am Lykaion wird das 
Opfertier mit Aulosbegleitung und Festgeleit zum 
Heiligtum des Apollon Parrhasios geführt. 

287. (= 15) Heliod. Aith. 3, 1, 5. — In Delphi 
künden Auloi und Syringen ein Opfer für Apol- 
lon an. 


BILDZEUGNISSE 

288. (= LIMC IT Apollon 723*) Halsamphora, 
att. sf. Rouen, Mus. Dép. 9820032. — 4. Viertel 6. 
Jh. v. Chr. - A. steigt mit Kithara von 1. auf ein 
zweistufiges Bema, auf dem ein Reh steht, r. Ar- 
temis (Zweige, Kranz). 

289. (= LIMC II Apollon 783*) Amphora pan- 
athenäischer Form, att. rf. Boston, MFA 96.719. 
Aus Nola. - ARV? 1107, 6: Nausikaa-Maler. - 3. 
Viertel 5. Jh. v. Chr. — A. steigt mit Kithara von 
1. auf ein dreistufiges Bema, r. Athena (Lanze). - 
Evtl. auch LIMC II Apollon 786*, wo Apollon 
von Athena bekranzt wird. 

290. (= LIMC II Apollon 780*) Hydria, att. 
sf. Altenburg, Lindenau-Mus. 219. Aus Vulci. - 
ABV 363, 48: Leagros-Gruppe; CVA 1 Taf. 28 - 
Anfang 5. Jh. v. Chr. - Zug nach r.: Apollon mit 
Kithara, Hermes, vier Musen, die Krotala spielen, 
Dionysos. 

291.* (= LIMC II Apollon 952*) Glockenkra- 
ter, att. rf. Port Sunlight, Lady Lever Art Gall. 
5036. Aus Capua. - ARV? 1182, 2: Petworth- 


Gruppe. — Mitte 5. Jh. v. Chr. - L. des Altares 
ein Aulet und ein Priester, r. ein Opferdiener und 
Apollon (Schale, Lorbeerstab). 

292. (= 223, = LIMC II Apollon 272*) 

293. (= 12a Opfer, gr. 43b) Glockenkrater, 
att. rf. Agrigent, Mus. Reg. 4688. Aus Agrigent, 
Nekropole. - Froning Taf. 16; de Miro, E., 
ArchCl 20 (1968) 238 ff. Taf. 85: Kleophon-Maler; 
Durand, Sacrifice 129 Abb. 51. - Um 420 v. Chr. 
- Aulet, Opferdiener mit Opfertier, Priester, 
Opferdiener, sitzender Apollon (Lorbeerstab). 

294. (= I 2 a Opfer, gr. 574, = LIMC II Apol- 
lon 955*) Kelchkrater, att. rf. San Antonio, Mus. 
of Art 85.120.2. — MuM Auktion 56 (1980) Nr. 
107: Kreis des Kadmos-Malers. - Um 420 v. Chr. 
— Opferszene am Altar mit Aulet, sitzender Apol- 
lon (Lorbeerstab, Lyra). 

295. (= I 2 a Opfer, gr. 264, I 2 b Libation 
35%, II 4 a Bankett, gr. 146, = LIMC II Apollon 
964*, VII Suppl. Kybele 126) Weihrelief. Athen, 
NM 1485. Aus Nikaia? — Um 119 v. Chr. — Oben: 
Priesterin Stratonike, Opferdiener mit Widder, 
Aulet, Altar, Apollon (Kithara, Phiale), Kybele. 
(Mitte: Bankettszene; unten: Inschrift.) 


3. Artemis 
LITERARISCHE QUELLEN 

296. Dikaiarchos fr. 60 Wehrli (= Athen. 14, 
636d). - Artemis mit bronzenen Krembala. 

297. Eur. Iph. T. 1125-1131. - Die Überfüh- 
rung der Artemis-Statue nach Griechenland wird 
von der Syrinx und der Lyra begleitet. 

298. Mart. S. Theodoti 14 (p. 70 Franchi de’ 
Cavalieri). - Die Xoana der Artemis werden im 
See gebadet, begleitet von Auloi, Kymbala und 
Reigen. 


BILDZEUGNISSE 

299. (= LIMC II Apollon 651b*) Krater, att. 
rf. Boston, MFA 00.347. Aus Licata. - ARV? 616, 
1: Maler der Berliner Hydria (Umkreis Niobiden- 
maler). — Mitte 5. Ip. v. Chr. - Artemis in der 
Mitte neben einer Säule mit Oinochoe und Lyra 
in den Händen, 1. Leto, r. Apollon mit Schale, 
Bogen, Lorbeerzweig. 

300.* (= LIMC II Artemis 1165*) Rhyton, fr., 
att. rf. London, BM E 785. Aus Capua. - CVA 4 
Taf. 37, 1a. b. - 500-480 v. Chr. — Gétterzug: 
Hermes, Aphrodite mit Schwan, Apollon mit Ki- 
thara, Artemis mit Krotala (alle mit Beischrift). 

301. (= LIMC I Artemis 716*. 717*. 718*) 
Reliefierte Tonplatten. Brauron, Mus. K 2078. K 
2619. K 2808/2771. Aus Brauron. - Um 500 v. 
Chr. — Artemis spielt Kithara, neben ihr ein Reh. 


4. Athena 
LITERARISCHE QUELLEN 

302. Epicharmos, PCG I fr. 92 (= Athen. 5, 
184f). — Athena begleitet mit den Auloi den 
Waffentanz der Dioskuren. 

303. Paus. 2, 21, 3. - Heiligtum der Athena 
Salpinx in Argos. 
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BILDZEUGNISSE 

304. Halsamphora, att. sf. Privatbesitz. - 
Schauenburg, K., JdI 94 (1979) 50 Abb. 1: Leagros- 
Gruppe. - Um 510 v. Chr. — Athena spielt Auloi 
und steigt von r. auf ein Bema, Herakles mit Kitha- 
ra von 1. auf das Bema steigend. 

305.* (= LIMC II Athena 585*) Amphora, 
pseudo-panath., att. rf. Berlin, Staatl. Mus. F 
2161. Aus Nola. - ARV? 221, 7: Nikoxenos- 
Maler; Schauenburg, K., JdI 94 (1979) 72 Abb. 21. 
— §10-s00 v. Chr. — Athena spielt Kithara vor 
einem Altar, r. und l. Hahnensäulen. 

306. (= 218) 

307.* (=12 a Opfer, gr. 111, = LIMC II Athe- 
na 586) Schale, boiot. sf. London, BM B 80. - 
CVA 2 III He Taf. 7, 4b. - Mitte 6. Jh. v. Chr. - 
Opferzug zu einem Altar und Athena mit einem 
Auleten. 

308. (= 219) A und B. 

309. (= LIMC II Athena 576) Halsamphora, 
att. sf. New York, MMA 53.11.1. — ARV? 298, 5: 
Princeton-Maler; CVA 4 Taf. 13. - Mitte 6. Jh. v. 
Chr. - Aulet vor Altar und Athena. 

310. (=I2a Opfer, gr. 108) Lekythos, att. sf. 
Athen, NM Akr 2298. Aus Athen. -Haspels, ABL 
216, 8: Edinburgh-Maler; Graef/Langlotz I Taf. 
96; Caskey/Beazley, Suppl. Taf. 1, 9; van Straten, 
Hiera 197 V 19 Abb. 3. - Anfang 5. Jh. v. Chr. - 
Opferzug zu einem Altar und Athena mit einem 
Auleten. 

311. Parthenonfries, Nordseite, Platte 7. 8. 
Athen, Akropolis-Mus. Aus Athen. - Brommer, 
F., Der Parthenonfries (1977) 218 f. Taf. 58. 60. 61. 
— 443-438 v. Chr. - Panathenäenzug mit Auleten 
und Kitharisten. 


5. Dionysos 
LITERARISCHE QUELLEN 

312. Plut. de Is. et Os. 364f. - Dionysosfest in 
Argos: mit Salpingen wird der Gott zum Opfer 
herbeigerufen. 

313. (= 233) Kallixeinos, FGrH 627 F 2 (Athen. 
5, 201f-202a). - Beschreibung der Pompe zu Ehren 
des Dionysos von Ptolemaios II. Philadelphos in 
Alexandria mit verschiedenen Musikern. 


BILDZEUGNISSE 

314. Amphora, fr., att. rf. Orvieto, Slg. Faina 
64. Aus Orvieto. - ARV? 3, 5: Andokides-Maler; 
Para 320; Add? 149; Technau, W., in Corolla Cur- 
tius (1937) 123 ff. Taf. 46, 2. - 530-520 v. Chr. - 
Spendeszene: Dionysos mit Kithara, Ariadne (?) 
mit Oinochoe und Kantharos, zwei Satyrn hucke- 
pack neben dem Gott. 

315.* (= II 4 b Tanz 19, = LIMC III Dionysos 
472*) Pelike, att. rf. London, BM E 362. Aus No- 
la. - ARV? 585, 34: früher Manierist. - 480-470 
v. Chr. - A und B: Dionysos opfert am Altar, ein 
Satyr bläst Auloi. 

316. (= II 4 b Tanz 290*, = LIMC II Diony- 
sos 151*) Stamnos, att. rf. London, BM E 439. 
Aus Vulci. - ARV? 298, 1643: nahe Hephaisteion- 


Maler; CVA 3 Taf. 19. - 480-470 v. Chr. - A und 
B: Dionysos opfert, ein Satyr bläst Auloi. 

317. (=1I2a Opfer, gr. 151, II 4 a Bankett, gr. 
23, II 4 b Tanz 372, = LIMC III Dionysos 863*) 
Volutenkrater, apul. rf. Neapel, Mus. Naz. 82922 
(H 2411). Aus Ruvo. - RVAp 135, 8. - Mehrfigu- 
riges Bild in zwei Registern: Dionysos schaut von 
oben auf ein blutiges Opfer seines Gefolges bei ei- 
ner Dionysosstatue; Mainaden spielen Tympana 
und Krotala. 

318. Rhyton in Widderkopfform, att. rf. War- 
schau, Nat. Mus. 119. - ARV? 382, 185: Brygos- 
Maler; Add? 228; CVA Goluchow Taf. 23, 4f. g. 
- Um 480 v. Chr. - Spendeszene am Altar: Dio- 
nysos mit Kantharos, ein Satyr bläst Auloi. 

319. (= LIMC III Dionysos 260*) Pelike, att. 
rf. Leipzig, Univ. T 643. - ARV? 286, 9: Geras- 
Maler. - 490 v. Chr. - Dionysos am Altar, ein Sa- 
tyr hält Auloi in den Händen. 

320.* Amphora, att. rf. London, BM E 257. 
Aus Vulci. - ARV? 604, 50: Niobiden-Maler; 
CVA 3 Taf. 7, 2a. - Um 460 v. Chr. - Opfer am 
Altar: Auletris, Mainade mit Oinochoe; Dionysos 
mit Kantharos und Thyrsos, Mainade. 

321.* (= LIMC III Dionysos/Fufluns 21*) Kra- 
ter, falisk. rf. Leipzig, Universität T 952. Aus Vul- 
ci? - EVP 49: Maler von Vatikan G III; Paul, E., 
Antike Keramik (1982) 19 Abb. 3. - ı. Viertel 4. Jh. 
v. Chr. - Opfer am Altar: Dionysos hält Schale 
über Altar, Satyr spielt Kithara. 

322. Glockenkrater, paestan. rf. Kopenhagen, 
Nat. Mus. Chr VIII 290. - CVP 157, 254: Python; 
CVA 6, Taf. 243, 2a. b; Trendall, PP 71, 120 Taf. 
23b. 27d. — 340-320 v. Chr. - Dionysos (Thyrsos, 
Schale), Knabe mit Lyra, kleiner Altar. 

323.* (= LIMC III Dionysos 827°) Skyphos, 
fr. att. sf. Athen, Akrop. Mus. 1281a. Aus Athen, 
Akropolis. - Haspels, ABL 250, 29: Theseus-Ma- 
ler. - Um soo v. Chr. - Im Schiffskarren Diony- 
sos und zwei Satyrn mit Auloi. 

324. = 12a Opfer, gr. 149a*, = LIMC II 
Dionysos 828*) Skyphos, att. sf. London, BM B 
79. Aus Akrai. - Theseus-Maler. - Um soo v. 
Chr. — Im Schiffskarren Dionysos und zwei Satyrn 
mit Auloi; Opferzug mit einem Auleten. 

325. (= 221) 

326. (= LIMC III Dionysos 790*) Amphora, 
att. rf. Tarquinia, Mus. Naz. 678. - CVA 1 Taf. 
5. — Ende 6. Jh. v. Chr. - Im Schiff Dionysos und 
eine Figur mit Auloi und ein Satyr mit Kithara. 

327. (= LIMC II Dionysos 34*) Lekythos, att. 
sf. Athen, NM 464. Aus Athen. - ABV 553, 392: 
Art des Haimon-Malers; Para 281. - 490-480 v. 
Chr. - Dionysosmaskenidol, vier Frauen, eine mit 
Auloi. 

328. Lekythos, att. sf. Ehem. Basel, Kunsthan- 
del. - Para 280: Art des Haimon-Malers; MuM 
Sonderliste G (1964) Nr. 47. - Um 470 v. Chr. - 
Dionysosmasken, zwei Satyrn mit Lyra und zwei 
Mainaden. 

329. Lekythos, att. wgr. Paris, Louvre MNB 
2039 (L 29). Aus Athen. — Haspels, ABL 247, 10: 
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Pholos-Gruppe. — 490-480 v. Chr. — R. und l. ei- 
ner Siule mit zwei Dionysosmasken je ein Satyr 
mit Lyra und eine Mainade. 

330.* (= LIMC III Dionysos 41) Schale, att. rf. 
Berlin, Staatl. Mus. F 2290. Aus Vulci. - ARV? 
462, 48: Makron; CVA 2 Taf. 87-89. — 490-480 v. 
Chr. - Altar und Dionysosmaskenidol; unter 
mehreren Frauen eine mit Auloi, eine mit Krotala. 

331. (= LIMC I Dionysos 42) Kolonettenkra- 
ter, att. rf. Mailand, Slg. Torno. Aus Ruvo. — 
ARV? 569, 40: Leningrad-Maler. - 480-470 v. 
Chr. - Dionysosmaskenidol, eine Auloi blasende 
Frau, ein Mann mit Kantharos. 

332.* (= LIMC III Dionysos 38) Stamnos, att. 
rf. Warschau, Nat. Mus. 142351. Aus Santa Maria 
di Capua. - ARV? 499, 10: Deepdene-Maler; 
CVA Goluchow Taf. 27. — 470-460 v. Chr. - Dio- 
nysosmaskenidol; vier Frauen, eine blast Auloi. 

333. Stamnos, att. rf. Boston, MFA 90.155. — 
ARV? 621, 34: Villa Giulia-Maler; Durand, J.- 
L./Frontisi-Ducroux, F., RA (1982) 84 ff. Nr. ı 
Abb. 1. 4-6. - Um 460 v. Chr. - A+B: Diony- 
sosmaskenidol, Tisch mit zwei Stamnoi, darum 
sieben Frauen, eine mit Auloi. 

334. Stamnos, att. rf. Würzburg, Wagner- 
Mus. L 520. Aus Vulci. -— ARV? 621, 36: Villa 
Giulia-Maler; CVA 2 Taf. 22. - 460-450 v. Chr. 
— Dionysosmaskenidol, Tisch mit zwei Stamnoi, 
darum zwei Frauen, eine mit Auloi. 

335. (= II 5 Kultbilder 151d*, = LIMC III Dio- 
nysos 40*) Stamnos, att. rf. Paris, Louvre G 532. 
- CVA 4 Taf. 21, 3. — 3. Viertel 6. Jh. v. Chr. - 
Dionysosmaskenidol, eine Auloi blasende Frau und 
ein Satyr mit Kantharos. 

336. (= II 5 Kultbilder 332*, = LIMC III Dio- 
nysos 33*) Stamnos, att. rf. Neapel, Mus. Naz. 
81674 (H 2419). Aus Nocera de’ Pagani. - ARV? 
1151, 2: Dinos-Maler. - Um 420 v. Chr. - A: 
Dionysosmaskenidol, Tisch mit zwei Stamnoi; 
vier Frauen, eine mit Tympanon. B: Vier Frauen, 
eine mit Auloi, eine mit Tympanon. 

337. =12 a Opfer, gr. 535, etr. 126*) Hy- 
dria, ion. sf., sog. Ricci-Hydria. Rom, Villa Giu- 
lia. Aus Caere. — van Straten, Hiera 222 V 154 
Abb. 122. — 535-500 v. Chr. — Schulter: L.: das 
Schlachten zweier Tiere, Mitte: Prozession mit ei- 
nem Auleten zu einem Altar, r.: Bankettszene. 

338. (= 186, = 12 b Libation 36, II 3 c Initia- 
tion 201, II 4 b Tanz 323, = LIMC III Dionysos 
869*, VIII Suppl. Kybele 66*, Sabazios 1) Volu- 
tenkrater, att. rf. Ferrara, Mus. Naz. 2897. Aus 
Spina, T 128 VT. - ARV? 1052, 25; 1680: Umkreis 
des Polygnot; CVA 1 Taf. 11; Halm-Tisserant, M., 
REA 86 (1984) 135 f£.: Curti-Maler. — 440-420 v. 
Chr. - Opfer für Dionysos/Sabazios und Kybele: 
Begleitung mit Auloi, Tympanon, Krotala. 


6. Hermes 
BILDZEUGNISSE 

339.* (= LIMC V Hermes 314*) Amphora, att. 
sf. London, BM B 167. Aus Vulci. - ARV? 382, 1: 
Acheloos-Maler; CVA 3 Taf. 154. — Um 510 v. 


Chr. - Zug nach r.: H. spielt Lyra, Ziegenbock, 
Herakles bläst die Auloi, Stier, Iolaos. 

340. (= LIMC V Hermes 315) Amphora, fr., 
att. sf. Privatbesitz. — Schauenburg, K., JdI 94 (1979) 
so Abb. 2: Leagros-Gruppe. - Um 510 v. Chr. — 
Zug nach r.: H. spielt Lyra, Dionysos, Satyr. 

341. (= Il 4 b Tanz 99, = LIMC V Hermes 323) 
Lekythos, att. sf. wgr. Paris, Mus. Rodin Co 1256 
(TC 232). - ARV? 530, 85: Athena-Maler; CVA 
Taf. 19, 4; Brand 211. - Um soo v. Chr. - Zug 
nach r. zu einem Altar: Apollon (?) Lyra spielend, 
H. Auloi blasend, Frau mit Krotala. 

342. (= LIMC V Hermes 357) Lekythos, att. sf. 
Newark Mus. 50.248. — (Keine Abb. publiziert.) — 
4. Jh. v. Chr. — Prozession mit Kithara spielendem 
Apollon, Auloi blasendem H. und zwei Frauen. 

343. (= LIMC V Hermes 313*) Amphora, att. 
sf. Tarquinia, Mus. Naz. 640. — CVA 2 Taf. 31, 5. - 
Um 520v. Chr. - H. mit Lyra und Bliite in den Hin- 
den an einem Altar, Athena und eine zweite Frau. 

344. (= LIMC V Hermes 326) Skyphos, att. sf. 
South Headley, Mount Holyoke College BS II 
3.1925. — ARV? 519, 18: Theseus-Maler; Buitron, 
New England 54 £. Nr. 22*. - Um 500 v. Chr. - À 
und B: H. spielt die Auloi, Spendeszene mit Athe- 
na (Oinochoe) und sitzendem Herakles (Schale). 

345.* Skyphos, att. sf. Dresden, Antikenslg. 
1680. Aus Griechenland. - Herrmann, P., AA (1900) 
111 Nr. 13. 112 Abb. 13. - Um 500 v. Chr. - A und 
B:H. spielt die Auloi, Spendeszene mit Athena (Oi- 
nochoe) und sitzendem Herakles (Schale). 

346.* (=12 a Opfer, gr. 190) Skyphos, att. sf. 
Athen, NM 12531. — Brand 205; CVA 4 Taf. 28: 
Heron-Klasse (M. Pipili). — 520-500 v. Chr. - 
Opferzug zu Hermen auf Stufenbau, darunter ein 
Aulet. 

347. (= LIMC V Hermes 139) Pelike, att. sf. 
Paestum, Mus. Naz. Aus Paestum. — van Buren, 
A. W., AJA 60 (1956) Taf. 128, 3 (Seite B); Sha- 
piro, Art and Cult 128 f. Taf. 59c (Seite A); Brand 
211. - 510-500 v. Chr. - Opferzug zu Hermen mit 
einem Auleten. 

348. Skyphos, att. rf. Limenas (Thasos), Mus. 
Aus Thasos. - ARV? 1627, 25 bis: Nikosthenes- 
Maler; Poursat, J.-Cl., BCH 92 (1968) 554 Abb. 
1. - Um 520 v. Chr. - Waffentanz bei einer Her- 
me: vier Pyrrhichisten, ein Aulet. 

349.* Oinochoe, att. sf. Berlin, Staatl. Mus. V. 
I. 4280. — Rückert, Herme 241 Nr. III 14 Abb. 5. 
- Um 500 v. Chr. - Aulet und Opferdiener vor 
Altar und Hermes-Herme. 

350.* Lekythos, att. sf. Louvain-la-Neuve, 
Univ. Cath., Mus., Slg. Abbé Mignot AC 118. - 
De Ruyt, F./Hackens, T., Vases ... de la coll. Abbé 
Mignot (1974) 65-66 Nr. 11 Abb. 23-25; Hackens, 
T., Du bon usage du vase grec. Musée Louvain-la- 
Neuve (1980) 12 Nr. 11 Abb. S. 23: Gela-Maler. - 
Um soo v. Chr. - Aulet und Priester mit Opfer- 
tier vor Altar und Hermes-Herme. 

351. Oinochoe, att. wgr. London, BM B 627. 
Aus Kamiros. - ABV 531, 2: Athena-Maler. - An- 
fang 5. Jh. v. Chr. — Aulet vor Hermes-Herme. 
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352. (= LIMC VII Silenoi 125*) Lekythos, 
att. sf. Tarent, Mus. Naz. 6250. Aus Satyrion. — 
Para 215: Gela-Maler. — 490-480 v. Chr. — Drei 
Kithara spielende Satyrn zwischen Hermes-Herme 
und Altar. 

353. Halsamphora, att. sf. Würzburg, Wag- 
ner-Mus. L 233. -— Wegner 2, 36 Abb. 14; Brand 
212 Taf. 9, 1. - Um 490 v. Chr. - Aulet vor Her- 
mes-Herme. 

354.* (= LIMC V Hermes Nr. 101*) Schale, 
att. rf. Oxford, Ashm. Mus. G 263 (V 305). — 
ARV? 416, 3: Maler von Louvre G 265; CVA 1 
Taf. 2, 3; 7, 1. 2. - 470-460 v. Chr. — Aulet vor 
Altar und Hermes-Herme. 

355. Pelike, att. rf. Madrid, Mus. Arq. 11122. 
— ARV? 564, 30: Schweine-Maler; CVA 2 Taf. 9, 
2a. - Um 470 v. Chr. - Lyraspieler vor Altar und 
Hermes-Herme. 

356.* Pelike, att. rf. Athen, NM 17170. Aus 
Perachora. -— ARV? 566, 7: Schweine-Maler; 
Megaw, H., JHS 56 (1936) 144 Taf. 10. - Um 470 
v. Chr. - Jüngling mit Barbiton vor Altar und 
Hermes-Herme. 

357. (= 1 2 a Opfer, gr. 575, = LIMC V Her- 
mes 123*) Volutenkrater, att. rf. Ruvo, Mus. Naz. 
Jatta J 1093. Aus Ruvo. — ARV? 1184, 1: Kadmos- 
Maler. - 410-400 v. Chr. — Opferszene an Altar 
und Hermes-Herme mit Aulet. 

358. Amphora oder Pelike, att. rf. Verschol- 
len. - ARV? 1555. - Dat. unbekannt. — Opferzug 
zu Herme mit einem Auleten. 


7. Weitere Gottheiten 

BILDZEUGNISSE 

Nike (Auswahl) 
359. (= LIMC VI Nike 336. 345*. 348-3 51*) 
360. (= LIMC VI Nike 344*. 104*. 103) 
361. (= LIMC VI Nike 13*. 335*. 341. 343) 


Eros 

362.* (= LIMC III Dionysos 541*) Oinochoe, 
paestan. rf. Kopenhagen, Nat. Mus. Chr VIII 337. 
— RVP 133, 213 Taf. 82a: Python; CVA 6 Taf. 244 
(247) 1a-b. — 360-320 v. Chr. - Altar, Eros Auloi 
spielend, Dionysos, Altar. 

363. Hydria, apul. rf. Ehem. Kunsthandel. - 
Sotheby's 10./11.12.1992 Nr. 548: Umkreis Fel- 
ton-Maler. — 4. Jh. v. Chr. - L. auf Altar sitzen- 
de Aphrodite, r. Eros mit Leiterinstrument tritt 
auf den Altar. 


C. Heroen 
1. Herakles 
BILDZEUGNISSE 

364. Cf. LIMC IV Herakles 1438*-1477: 
Herakles steigt Kithara spielend auf ein Bema. - S. 
auch att. sf. Halsamphora, J. D. Cahn AG, Basel, 
Auktion 2, 26.6.2000, Nr. 32 Taf. 8, und att. sf. 
Lekythos, Sotheby’s 7./8.7.1994 Nr. 468%. 

365. (= LIMC IV Herakles 1460) Halsampho- 
ra, att. sf. Tarquinia, Mus. Naz. 679. - CVA 1 Taf. 


12, 3 (1144). - Um 520 v. Chr. — Iolaos, Frau, 
Herakles mit Kithara, Altar, Athena. 

366. (= LIMC IV Herakles 1473). — Krater, 
att. rf. Paris, Petit Palais 326. - CVA Taf. 21, 3. - 
Um 475-450 v. Chr. — Vier Personen schreiten in 
einer Prozession nach r.; ein Auloi blasender Sa- 
tyr, Hermes und Herakles mit Barbiton, ein Mann. 

367. (= LIMC IV Herakles 1450*) Oinochoe, 
att. sf. Leiden, Rijksmus. PC 41. Aus Vulci. — 
CVA 2 Taf. 72, 5. 6. - Um 500 v. Chr. - Hera- 
kles hält die Kithara in der 1. Hand, in der r. eine 
Oinochoe; ihm gegenüber sitzt Athena. 


2. Theseus 
LITERARISCHE QUELLEN 

368. (= Il 4 b Tanz 70) Kall. h. 4, 312-313. - 
Theseus fiihrt zur Kithara den Tanz um den Altar 
der Kypris an. 


BILDZEUGNISSE 

369. Paus. 5, 19, 1. — Kypseloslade. « Theseus 
ist da mit einer Leier und neben ihm Ariadne, die 
einen Kranz halt» (Ubers. E. Meyer). Cf. Splitter, 
R., Die «Kypseloslade» in Olympia (2000) 39-40. 

370. (= LIMC III Ariadne 49°) Bronzerelief, 
Dreifussbein. Olympia, Mus. B 3600. - 620-600 
v. Chr. - Bärtiger Mann mit Lyra, Frau mit Kranz 
(Th. und Ariadne). 

371. (= II 4 b Tanz 78*, = LIMC II Ariadne 
48*, VII Theseus 264) Volutenkrater, att. sf., 
Frangois-Vase. Florenz, Mus. Arch. 4209. Aus 
Chiusi. - ARV? 76, 1: Kleitias und Ergotimos. — 
570-565 v. Chr. - Th. (Beischr.) mit Lyra, Ariad- 
ne (Beischr.), 14 Tänzer. 

372. (= LIMC II Ariadne 48a = VII Theseus 
265) Schale, att. rf. London, BM E 41. - ARV? 
58, 51; 1622: Oltos oder Euphronios. - Um 520 v. 
Chr. - I: Th. mit Lyra, Ariadne. 

373. Halsamphora, att. sf. Tarent, Mus. Naz. 
117234. Aus Tarent. - Mommsen, H., Der Affecter 
(1975) 97 Nr. so Taf. 58: Affecter. - A und B: 
Kampf zwischen Th. und Minotauros, umgeben 
von Manteljünglingen, an der Wand bzw. in der 
Hand eines Jünglings eine Lyra. 

374. (= LIMC II Athena 536*, III Ariadne 
28*, VII Theseus 233*) Bandschale, att. sf. Miin- 
chen, Antikenslg. 2243. Aus Vulci. - ARV? 163, 
2; CVA 11 Taf. 4, 2; 6, 2. - Mitte 6. Jh. v. Chr. 
- Kampf des Th. gegen Minotauros, Athena 
(Beischr.) halt die Lyra. 

375-* Halsamphora, att. sf. Erlangen, Univ. I 
385. — ARV? 240, 14: Affecter; Mommsen, a.O. 
373, 96 Nr. 46. Taf. 53 A. - Mitte 6. Jh. v. Chr. 
~ Kampf des Th. gegen Minotauros, Athena hält 
die Lyra des Th. 

376. Hydria, att. sf. Kopenhagen, Nat. Mus. 
13536. — ABV 714; Para 32, 2 bis: Maler von 
London B 76; Add? 23; CVA 8 Taf. 320, 1a. — 
550-540 v. Chr. - Kampf des Th. gegen Mi- 
notauros, Athena hält die Lyra des Th., Ariadne 
einen Kranz. 
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D. Die musischen Agone im Mythos 

und im Kult 
Apollon — Marsyas 

377. Sammlung der literarischen Quellen und 
des archäologischen Materials: Clairmont, Chr., 
«Apollon und Marsyas», YaleCISt 15 (1957) 161- 
178; Froning 29-44; Weis, A. H., The Hanging 
Marsyas (1977); Rawson, P. B., The Myth of Mar- 
syas in the Roman Visual Arts (1987); LIMC VI 
Marsyas I 1-76; Zschätzsch 146-156. 


Apollon ~ Pan, Babys, Linos 

378. Ov. met. 11, 146-179. — Wettstreit zwi- 
schen Pan (Blasinstrument) und Apollon (Saiten- 
instrument). 

379. Paus. 9, 29, 6. - Apollon tötet Linos, der 
seinen Gesang mit dem des Apollon verglich; vgl. 
Diog. Laert. 1, 4. 

380. Athen. 14, 624b. -— Babys mit dem 
Sprichwort: adv är: Báßug wdAct (er spielt die 
Auloi schlechter als Babys). 


Musen - Thamyris 
LITERARISCHE QUELLEN 

381. Hom. Il. 2, 594-600. - Thamyris glaubt, 
besser singen zu kònnen als die Musen. Diese blen- 
den ihn und nehmen ihm die Kunst des Singens; 
so auch Apollod. bibl. 1 (16) 3, 3; Diod. 3, 67, 3; 
Ps.-Plut. de mus. 1132b; Lukian. pisc. 6. 


BILDZEUGNISSE 

382. a. Unterweltsgemälde des Polygnot in 
Delphi, Lesche der Knidier. — Paus. 10, 30, 8. — 
Thamyris, blind, verwahrlost und mit zerbroche- 
ner Leier. — b. Statue des Thamyris auf dem He- 
likon. — Paus. 9, 30, 1-2. - Thamyris, blind und 
mit zerbrochener Leier. 

383. (= LIMC VII Thamyris, Thamyras 1-10. 
16) Cf. Froning 75-77. 

384. Glockenkrater, campan. Privatbesitz. — 
Schauenburg, K., Studien zur unteritalischen Vasen- 


malerei IV/V (2002) 181 Abb. 132a-d. - A oben: s 
Figuren (2 Satyrn, drei Frauen), halb verdeckt 
durch das Gelände; unten: sitzender Thamyras, r. 
Hand erhoben und 1. Hand vor den Augen, neben 
ihm auf dem Boden vor einer Höhle ein Saitenin- 
strument, r. von ihm drei Frauen, eine mit Kitha- 
ra, eine mit Harfe. 


Musen - Sirenen 

385. Paus. 9, 34, 3. - Im Sangeswettstreit be- 
siegen die Musen die Sirenen, reissen ihnen die Fe- 
dern aus und binden sich daraus Kränze; s. auch 
Schol. Lykophr. p. 218, 15-21 Scheer; Eust. ad 
Hom. Il. 1, 201 p. 135, 29-36 van der Valk; Steph. 
Byz. s.v. "Antepa. 


Musen — Pieriden 

386. Ov. met. 5, 300-678. — Wettkampf zwi- 
schen den Musen und den Pieriden; Nymphen er- 
klären die Musen zu Siegern; Musen verwandeln 
die Besiegten in Vögel; s. auch Ant. Lib. 9. 


Orpheus -~ Sirenen 
387. Apoll. Rhod. 4, 891-911. — Orpheus über- 
tönt den Gesang der Sirenen. 


Helikon ~ Kithairon 

388. Korinna, Page, PMG fr. 654. — Gesang des 
Kithairon; Abstimmung der Musen für Kithairon. 
- S. auch Demetrios v. Phaleron fr. 191 Wehrli 
(= Schol. Hom. Od. 3, 267); Hermesianax von Zy- 
pern, FGrH 797 F 2; Tzetz. chil. 6, 917-920. 
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Musique et religion en Etrurie 
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L'ancienne Etrurie montre à profusion des 
scènes où la musique tient une place capitale: ici 
un cithariste, là un aulète accompagnent des danses 
de plein air qui sont partie intégrante du culte fu- 
néraire, ici encore des concours athlétiques liés aux 
cérémonies religieuses se déroulent au son des 
cuivres, là un cortège funèbre, ailleurs une proces- 
sion de femmes voilées avancent au pas de la mu- 
sique, un banqueteur se délecte des accords qui 
viennent de s’envoler, un citharède chante un poè- 
me, un corps de ballet, qui exécute une danse is- 
sue du mythe, s’avance au son de Paulos et deux 
musiciens exécutent un duo devant la porte d’une 
tombe ou devant celle de l’Au-delä. La musique, 
chez les Etrusques, est omni-présente; or, pour ci- 
ter les anciens eux-mêmes, comme ce peuple «rap- 
porte toutes choses à la divinité» et comme les an- 
ciens Toscans passaient pour être «les plus religieux 
des hommes», il n’est guère de circonstance musi- 
cale qui ne soit aussi religieuse. Si nous ajoutons 
que nos sources documentaires, presqu’exclusive- 
ment archéologiques et figurées, proviennent de 
vestiges funéraires ou sacrés, notre connaissance de 
la musique des Etrusques est d’abord celle de leur 
musique religieuse. 


BIBLIOGRAPHIE: Behn, F., «Die Musik im römi- 
schen Heere», MZ 7 (1912) 36 ss.; id., Musikleben im Alter- 
tum und frühen Mittelalter (1954) 133; Brulé, P./Vendries, 
Chr. (éds.), Chanter les dieux. Musique et religion dans PAn- 
tiquité grecque et romaine. Actes du coll. Rennes et Lorient 1999 
(2001); Fleischhauer, G., Etrurien und Rom, MiB 2, 5 (1964) 
10; Jannot, J.-R., «L’aulos étrusque», ArchCl 43 (1974) 
118-142; id., «La lyre et la cithare, les instruments à cordes 
de la musique étrusque», ArchCl 48, 2 (1979) 469-507; id., 


Les reliefs archaïques de Chiusi (1984) (= Jannot, Chiusi); id., 
«Musiques et Musiciens étrusques», CRAI (1988) 311-334; 
id., «La musique dans les rituels étrusques», dans Brulé/ 
Vendries 183-196; Lawergren, B., « The Cylinder Kithara 
in Etruria, Greece and Anatolia», Imago Musicae 1 (1984) 
147-174; Müller, K. O., Die Etrusker? (1877) II 206-207; 
Steingriber, PittEtr (1985); Thédenat, H., DA III 2, 1278 
s.v. «lituus»; Wille, G., Musica Romana (1967) passim. 


1. Instruments 

À notre connaissance fous les instruments de 
musique étrusques ont joué un rôle dans les céré- 
monies religieuses. 


Instruments à vent 

Les «cuivres» sont, de tous les intruments de la 
musique étrusque, les seuls qui nous sont connus 
par des exemplaires conservés. Ils appartiennent à 
deux types: les trompettes et les cors. 


a. Lituus 

La tradition littéraire présente le lituus (trom- 
pette) comme une invention étrusque utilisée à des 
fins surtout militaires. Il est constitué d’un long 
tube rectiligne légèrement conique, terminé par 
un pavillon qui se retourne sur lui-même comme 
la corne de capriné dont il est probablement issu. 
C'est, selon les sources, un instrument principale- 
ment destiné à transmettre des messages d’un na- 
vire à un autre. Son timbre très spécifique le fait 
reconnaître et sa seule audition engendre la ter- 
reur. L'instrument est à ce point spécifiquement 
étrusque que son évocation est devenue un lieu 
commun (1). On notera que ces sources ne font 
que se citer les unes les autres. Il s’agit donc d’une 
opinion très généralement admise, plus que d’une 
preuve! 

En réalité, tous les instruments parvenus jus- 
qu’à nous proviennent de contextes à la fois ci- 
viques et religieux (2). 

Les représentations de l'instrument (p. ex. 
3-5), qui se prolongent jusqu’au If s. av. J.-C., 
témoignent des techniques de jeu, de l’évolution 
de la forme et du caractère à la fois civique et re- 
ligieux du lituus. L’instrument se tient horizonta- 
lement et latéralement comme une flûte traver- 
sière. Le pavillon, initialement travaillé au repoussé, 
finit par être coulé en bronze, et il se dote d’une 
sorte de bouchon qui a peut-être fonction de sour- 
dine. L’instrument apparaît dans les jeux athlé- 
tiques, les concours, les jeux funéraires et devient 
courant dans les représentations de cortèges funé- 
raires de magistrats. 


SOURCES LITTÉRAIRES 

1. Athen. 4, 184a. — «Les cors et les trompettes 
sont des inventions des Tyrrhéniens. » - De même: 
Schol. Stat. 4, 224: «Malée ... roi des Etrusques 
inventa la trompette». — Isid. orig. 3, 21, 3: «La 
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trompette (tuba) fut inventée par les Tyrrhéniens». 
— Serv. Aen. 8, 526: «On sait que la trompette (tu- 
ba) fut inventée par les Etrusques». — Pollux 4, 85: 
«C’est une invention des Tyrrhéniens ...». 


REALIA 

2. Lituus, bronze. Tarquinia, Mus. Naz. De 
Tarquinia. -— Bonghi Jovino, M./Chiaramonte 
Treré, C., Tarquinia: ricerche, scavi e prospettive, At- 
ti conv. La Lombardia per gli Etruschi 1986 (1987) 66. 
72-75 pls. 23, 14; 27-29; Bonghi Jovino, M./Chia- 
ramonte Treré, C., Tarquinia. Testimonian- 
ze ... (1997) 62 pl. 126, 6. — 1% quart VIF s. av. 
J.-C. - L’instrument, plié en trois, a été rituelle- 
ment enfoui à l'entrée d’un édifice religieux. Il 
s’agit d’une offrande, peut-être royale, à la divini- 
té du lieu (Uni-Hera?) et d’une consécration d’un 
insigne du pouvoir politique d’ailleurs ici accom- 
pagné de haches cérémonielles. C’est le plus ancien 
exemple connu de cet instrument. Il a été fabriqué 
sur place sur un modèle spécifiquement étrusque 
selon des techniques toreutiques du Proche-Orient. 

Deux autres instruments seulement sont conser- 
vés: Vatican, Mus. Greg. Etr., Cat. I tab. 21. — So- 
theby London, Cat. vente 13.-14. 12. 1982, n° 244. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

3. Relief, face d’une base. Suisse, coll. privée. 
~ Thuillier, J.-P., RA (1997) 243-260 figs. 2. 5. 
8; Lesky, M., Untersuchungen zur Ikonographie 
und Bedeutung antiker Waffentanze ... (2000) 186. 
189 fig. 41. — Fin du VI° s. av. J.-C. — Trois de 
ces trompettes sonnent en même temps dans une 
scène de jeux gymniques et équestres. Cette fan- 
fare annonce l’un des moments importants des 
jeux funéraires. 

Parmi de très nombreuses représentations si- 
gnificatives du lituus à connotation civique, reli- 
gieuse et funéraire: 

4. Sarcophage dit «des époux», nenfro. Boston, 
MFA. De Vulci. - Herbig, EtrSark 13-14 n° 5 pl. 
40. — Fin IV® s. av. J.-C. - Cortège funèbre d’un 
magistrat, allant à la rencontre de son épouse. À 
dr. du couple, derrière le magistrat, un porteur de 
siège, un homme portant un bâton et un lituus, un 
homme tenant un cornu et une femme avec double- 
aulos; à l'extrême g., femme tenant une cithare. 

5. Peinture murale. Tarquinia, tombe Bruschi. 
— Steingriber n° 48 fig. 88. — Fin III° s. av. J.-C. 
— Cortège funéraire montrant plusieurs porteurs de 
lituus en compagnie de porteurs de cornu. 


b. Cornu 

Le cor, cornu, apparaît dès le VII? s. av. J.-C. 
Initialement son usage semble exclusivement mili- 
taire, mais il ne tarde pas à apparaître dans les cé- 
rémonies religieuses et en particulier dans les cor- 
tèges du triomphe étrusque, ancêtre du triomphe 
latin. D’abord faiblement recourbé, comme la dé- 
fense d’éléphant qui en a sans doute été le modè- 
le, il est doté d’une embouchure évoquant celle des 
trombones. 


Il existe de très nombreux exemples, soit dans 
le cadre du triomphe, soit dans celui du cortège fu- 
néraire (p. ex. 6-8). 

Lituus et cornu forment parfois un ensemble de 
cuivres, ainsi à la tombe tarquinienne degli Scudi 
où deux musiciens exécutent le rite funéraire de la 
musique devant la porte en sonnant une fanfare 
pour le défunt, à la fois magistrat et chef militaire 
(Steingräber n° 109 fig. 299 [camera principale, pa- 
rete d’ingresso])). Mais il arrive aussi que l’instru- 
ment dialogue avec l’aulos (relief de Chiusi à Pa- 
lerme, Mus. Reg. 8386: Jannot, Chiusi fig. 287). 


REALIA 

6. Cornu, bronze. Florence, Mus. Arch. 152342. 
De Populonia, tumulus dei Carri. — Carri di Guer- 
ra, cat. expos. Viterbo (1997) 160-161 s.13 fig.; 
Principi etruschi ..., cat. expos. Bologna (2000) 
240 n° 276 fig. - Fin du VIII° s. av. J.-C. - La 
présence de cet instrument dans le tumulus dei Car- 
ri témoigne probablement de son usage dans la cé- 
rémonie funéraire dont nous savons par ailleurs 
qu’elle ressemble beaucoup à celle du triomphe. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

7.* Plaque architecturale, frs., terre cuite. Ox- 
ford, Ashm. Mus. Provenant d’un temple de Ci- 
sterna di Latina (?). — Gli Etruschi, cat. expos. Ve- 
nise (2000) 591 n° 147 fig. — Fin VI° s. av. J.-C. — 
Un héraut, tenant le cor, conduit un cortège de 
triomphe. 

8.* (= I 1 Processions, étr. 71) Sarcophage, nen- 
fro. Londres, BM D 25-26. De Tuscania. — Her- 
big, EtrSark 38 n° 66 pl. 80a. — Fin IV° s. av. J.-C. 
— Cortège funéraire; le cor est porté par un appa- 
riteur qui suit des licteurs. 


c. L’aulos 

Il ne reste malheureusement que des débris 
infimes des instruments que nous pourrions nom- 
mer des «bois». Tous appartiennent à une même 
famille, celle des auloi, c’est-à-dire des doubles 
hautbois. 

Il semble bien qu'aux yeux des Anciens, du 
moins, Paulos ait été l'instrument étrusque par ex- 
cellence. Pour les Romains, les aulètes qui jouent 
aux sacrifices sont étrusques (9). Si un personnage 
revêt le costume d’un aulète, on le surnomme 
«l’Etrusque» (Athen. 13, 607f). 

Ces instruments à anches sont de taille, de dia- 
mètre et de perce très variables. Certains semblent 
très courts, à peine plus de 20 cm; mais la plupart 
ont la longueur d’un avant-bras, entre 35 et 40 cm. 
Il est rare d’en trouver de très longs. 

L’instrument lui-même, du moins dans sa 
forme grecque, et dans ses diverses variantes 
morphologiques autant qu’acoustiques, est décrit 
par Athénée (14, 634f) et largement étudié (cf. 
Musique grecque). Presque tous les instruments 
étrusques se terminent par un petit pavillon, ce qui 
les distingue des instruments grecs. Dès le VIE s. 
sur une peinture céramique pourtant très schéma- 
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tique, ce pavillon est représenté (olla du style de 
Civitavecchia, Bruxelles Mus. Roy. À 3949). 

Beaucoup d'instruments sont en apparence co- 
niques (10); aussi on est en droit de penser que leur 
perce est conique. Cette particularité semble carac- 
tériser une facture spécifiquement étrusque, et sug- 
gère que ces auloi ne peuvent être faits à partir de 
roseaux comme le sont les instruments grecs. De 
plus, si tel est le cas, la couleur sonore ne peut 
qu'être différente de ce que l’on peut à bon droit 
restituer en Grèce. 

Mais certaines représentations, plus rares, mon- 
trent des auloi fort semblables aux instruments 
grecs, cylindriques, manifestement faits en ro- 
seaux, et dépourvus de pavillon (relief de Londres, 
BM D 18: Jannot, Chiusi fig. 554). 

Dans certaines circonstances, comme par 
exemple lorsque c’est un enfant qui joue ou sur- 
tout quand il s’agit d’une musique stridente exé- 
cutée devant le lit funèbre, le musicien porte une 
phorbeia (capistrum), c’est-à-dire une sorte de har- 
nais de tête qui facilite l’effort de l’instrumentiste 
(relief provenant de Chianciano, Rome, Mus. Bar- 
racco 201: Jannot, Chiusi fig. 318). 


SOURCES LITTÉRAIRES 

9. Verg. georg. 2, 193. — «lorsqu’auprès des au- 
tels un gros Tyrrhénien a soufflé dans l’ivoire, et 
que nous payons aux dieux nos dettes par des sa- 
crifices ...» 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

10. Peinture murale. Tarquinia, tombe del Tri- 
clinio. - Blanck, H./Weber-Lehmann, C., Malerei 
der Etrusker in Zeichnungen des 19. Jh. (1987) 144 
fig. 116. — 480/70 av. J.-C. - Devant la kliné 
principale du banquet funéraire, un aulète cou- 
ronné joue en direction d’une femme qui accom- 
pagne la musique de gestes des mains (staticulae). 
L’aulos double est conique, les pavillons sont ba- 
gués, les anches sont visibles et on peut observer 
la manière dont elles s’emboîtent dans les «o/moi». 
La position des doigts de l’instrumentiste, en par- 
ticulier le passage du pouce et de l’auriculaire sous 
Pinstrument, nous renseigne sur la manière dont 
Pinstrument est tenu. On remarque également la 
richesse du manteau du musicien. 


Les autres «vents» sont rares pour ne pas dire 
exceptionnels: 


d. La syrinx 

Nous n’en connaissons que trois représentations 
(Tarquinia, tombe dei Giocolieri: Steingriber n° 70 
fig. 172, parete destra; Chiusi, Mus. Naz. 2248: Jan- 
not, Chiusi fig. 351; lampe de Cortona: Haynes, 
S., Etruscan Bronzes [1985] n° 122). Mais il est in- 
téressant d’observer que, contrairement aux ins- 
truments de la civilisation d’Este qui sont tous tra- 
pézoidaux, les flûtes de Pan d’Étrurie sont toutes 
rectangulaires, ce qui leur permettait peut-être de 
s’accorder selon des intervalles variables. Notons 


que dans toutes ces représentations, la syrinx joue 
de concert avec l’aulos. 


e. La flûte traversière 

Une seule représentation sur une urne tardive 
(II° s. av. J.-C.) de Pérouse (Tombe des Volumni, 
Giglioli pl. 407, 4) représente un musicien jouant 
de cet instrument. Nous ne pensons pas pouvoir ti- 
rer de conclusions de ce témoignage exceptionnel. 


Instruments à cordes 

Les instruments à cordes ne sont pas moins va- 
riés que les auloi. Ils appartiennent à deux grandes 
familles, celle des lyres-barbitons, et dans ce cas 
sont construits à partir d’une carapace de tortue, 
et celle des cithares, dont la caisse est en bois et 
présente une table plane, parallèle è un dos égale- 
ment plat. Ces instruments ont un nombre de 
cordes variable, de quatre à sept. Ces cordes sont 
grattées par un plectre, suspendu à un cordon, et 
qui est souvent représenté recourbé; quelques 
exemplaires archaïques (VII° s.) en ivoire parvenus 
jusqu’à nous ressemblent fort à des cuillers (Tar- 
quinia, Tumulus de Poggio Gallinaro: Principi Etru- 
schi ..., o.c. 6, 244 n°° 286-287 figs.; Cerveteri, 
Tumulus de Montetosto: ibid., n° 285 fig.). 

Aucun instrument à cordes inégales n’est attes- 
té en Etrurie, à la différence de ce que nous pou- 
vons observer dans la civilisation d’Este (Situle de 
la nécropole de la Certosa, Bologna, Mus. Civ., 
SBH, Etrusker pls. 168-169; Les Etrusques et l’Eu- 
rope, cat. expos. Paris [1992] 200-204 fig. 203). 


f. Les lyres et barbitons 

En général les lyres sont jouées par des partici- 
pants aux symposia funéraires ou par des enfants qui 
conduisent des danses de réanimation. 

Le barbiton est presque toujours d’une facture 
plus raffinée. De très nombreuses représentations 
de ces instruments sont parvenues jusqu’à nous (p. 
ex. 11) surtout dans des scènes de banquets fu- 
nèbres et de danse de réanimation. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

11.* Tarquinia, tombe del Triclinio. - 
Blanck/Weber-Lehmann, o.c. 10, 139 fig. 112. — 
480/70 av. J.-C. - Le barbiton à sept cordes a des 
bras relativement courts, le chevalet est bien vi- 
sible, mais le dessinateur n'a pas prolongé les 
cordes jusqu’à ce point; l'extrémité des bras est or- 
née de petites têtes de canards. Le plectre, très 
sombre, est peut-être métallique. 


g. Cithara 

Les cithares sont, en règle générale, des instru- 
ments sensiblement plus complexes. Elles appar- 
tiennent à diverses familles, attestées en Grèce (cf. 
Musique en Grèce), mais les plus fréquentes sont 
de loin celle qui ont été nommées «à rouleaux» ou 
«en berceau» mais qui ne sont autres que les ci- 
thares habituelles d’Ionie et en général d’Anatolie. 
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Les instruments ont sept cordes, celles-ci sont 
grattées par la main droite de l’instrumentiste 
tandis que les doigts de la main gauche étouffent 
la vibration des cordes qui ne doivent pas parler 
(13). Ce type d’instrument est beaucoup plus 
fréquent, et sans doute d’un usage plus simple 
que la grande cithare de type hellénique aux bras 
complexes qui semble guère n'être employée que 
par les citharodes (12). 

Nous connaissons aussi, dans une scène funé- 
raire, une exceptionnelle cithare thrace (Tarquinia, 
Tombe Querciola, aube du IV* s. av. J.-C.: Blanck/ 
Weber-Lehmann, o.c. 10, 166 fig. 139) dont une 
femme joue avec Elegance. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

12. (= II 4 c Danse 121°*) Amphore étr. du 
peintre de l’heptacorde. Tokyo, Coll. Takuhiko 
Fujita, actuellement en prêt à Würzburg, Wag- 
ner-Mus. ZA 66. De Caere. — CerEtr 92. 262-263 
n° 38; Martelli, M., AA (1988) 285-296; Simon, 
E., «Argonauten beim Waffentanz», dans Tele- 
manniana et alia musicologica, FS G. Fleischhauer 
(1995) 25-33 figs.; Menichetti, M., Ostraka 7 (1998) 
71-78. — Vers 670 av. J.-C. — Scène de danse acro- 
batique en armes accompagnée par un citharode 
qui chante un poème. Cette danse fait partie d’un 
cérémonial funéraire, elle évoque peut-être un pas- 
sage de la geste des Argonautes. 

13.* Relief de cippe, calcaire. Chiusi, Mus. 
Naz. 2247. — Jannot, Chiusi 129-130 n° 33 fig. 448. 
— Vers 500-480 av. J.-C. — Face a: Un cithariste 
tourné vers la dr. conduit une danse de réanima- 
tion funéraire. On voit nettement la fixation des 
bras sur la caisse de l’instrument. La main g., dont 
le poignet est passé dans la courroie de suspension 
de l’instrument, est vue en transparence derrière 
les cordes, tandis que le plectre tenu par la main 
dr. attaque les corde au dessus du chevalet. 


Percussions 

Les percussions sont incroyablement absentes 
de la musique étrusque. Nous ne les connaissons 
que dissociées des autres instruments, et unique- 
ment dans des scènes de danses. Ces instruments se 
résument d’ailleurs à deux types, les sonnailles et 
les crotales. L’absence totale de tambours, de tym- 
panons, d'instruments à percussion sur peau ten- 
due est digne d’être signalée. 


h. Les sonnailles 

Ce sont des baudriers garnis de petits disques 
métalliques (cuivre ?) qui sont portés par les dan- 
seuses acrobatiques souvent représentées dans les 
jeux funéraires (Tarquinia, tombe dei Giocolieri: 
Steingräber fig. coul. 86 n° 70). 


i. Les crotales 

Ces castagnettes sont agitées par des danseuses 
qui exécutent dans les cérémonies funéraires des 
danses mimant la séduction et le rapt en compa- 
gnie de danseurs costumés et masqués représentant 






des Silènes (Tarquinia, tombe del Gallo: Steingrä- 
ber fig. coul. 78 n° 68). 


2. Circonstances musicales et religieuses 
a. Processions, cortèges 

(Cf. ThesCRA I 1 Processions, étr.) Il ne semble 
pas y avoir de cortèges qui ne soient accompagnés 
de musique. Nous distinguerons les cortèges à 
caractère nettement funèbres et les processions ri- 
tuelles. 

L’un des types de procession les mieux attestés 
est celui de femmes somptueusement vêtues de 
grands manteaux, couronnées de diadèmes, tenant 
dans leurs mains voilées des palmes (15), souvent 
représentées également sur des reliefs de Chiusi à 
Paube du V° s. av. J.-C. Celles-ci sont toujours 
conduites par un aulète (16a. b), qui parfois marche 
devant elles à reculons (16b). Cette procession ri- 
tuelle de femmes ainsi parées est liée aux cérémonies 
funéraires et prélude à une représentation dansée, 
véritable ballet magico-religieux, évoquant l’enlè- 
vement de ces femmes par des danseurs costumés en 
Silènes (17). La présence de l’aulète est alors indis- 
pensable: c’est la musique qui permet l'exécution du 
rite chorégraphique à fonction magico-religieuse, 
comparable à celui qui eut lieu à Rome en 364 av. 
J.-C. pour écarter une épidémie et que décrivait 
Tite Live (14). Il s’agit, dans ce dernier cas, d’une 
action mimétique dansée, généralement considérée 
comme étant à l’origine du théâtre, et dont la fonc- 
tion est clairement religieuse. 

Les cortèges funéraires à l’époque archaïque 
(18) représentent des hommes qui tirent le char 
funèbre et sont précédés par un héraut et deux 
joueurs d’auloi jouant sans doute à l’unisson. Mais 
il ne s’agit là que d’un simple cortège aristocra- 
tique dont la solennité est loin d’égaler celle des 
grands cortéges funéraires magistraturaux que re- 
produisent à l’envi à partir de la fin du IV® s. av. 
J.-C. les bas-reliefs des sarcophages de Tarquinia 
et de Vulci (4). On retrouve alors de manière 
constante les joueurs de cornu, qui font allusion 
aux fonctions militaires du défunt et ceux de li- 
tuus qui, accompagnés de licteurs, porteurs de 
faisceaux, de sièges curules et de grandes tables 
inscrites, rappellent, jusque dans le voyage vers 
P Au-delà, les fonctions civiles de celui qui vient 
de mourir. Il est clair qu’alors, la parenté, maintes 
fois mise en évidence, entre pompa funebris et pom- 
pa triumphalis devient parfaitement évidente. Il 
peut arriver également que ces cortèges intègrent 
dans leurs rangs des joueurs d’aulos et de cithare 
(19), ce sont ceux-là même qui probablement 
joueront «devant la porte». 


SOURCES LITTÉRAIRES 

14. (= II 3 a Purification, étr. 118) Liv. 7, 2, 4. 
— «Sans paroles versifiées, sans imiter l’action d’au- 
cun poème, des ludions appelés d’Etrurie exécutè- 
rent, au son de l’aulos (ad tibicinis modos), et à la 
manière étrusque, des gestes qui n'étaient pas sans 
grâce». 
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DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

15.* (= 11 Processions, étr. 29, II 4 b Dance 
343) Amphore à col étr. à f.n. Londres, BM B 64 
(1865.1-3.25). De Vulci. - EVP 2-3 pls. 2-2A; van 
der Meer, L. B., dans Swaddling, J. (éd.), Italian 
Iron Age Artefacts in the Brit. Mus., Papers 6th Brit. 
Mus. Class. Colloquium, London 1982 [1986] 
439-446 figs. — P. de Micali, vers 500 av. J.-C. - 
Jeux gymniques avec aulète; processions de sa- 
tyres, femmes voilées et jeunes hommes dansants. 

16.* Reliefs. a.* (= I 1 Processions, étr. 20) 
Urne. Chiusi, Mus. Naz. 2277. — Jannot, Chiusi 
63-64 n° 37 fig. 215. — Face b: procession de six 
femmes précédées d’un aulète. — b.* (= I 1 Proces- 
sions, étr. 21) Base. Berlin, Staatl. Mus. Sk 1226. 
- Jannot, Chiusi 95-96 n° 8 fig. 334. — Vers 
500-480 av. J.-C. — Face b: procession de quatre 
femmes précédées d’un aulète marchant à reculons. 

17. Relief. Florence, Mus. Arch. s. n°. — Jan- 
not, Chiusi 89-90 n° 1 fig. 312. — Vers 510-500 av. 
J.-C. - Face b: 4 g., auléte devant trois danseurs 
déguisés en Silénes et trois danseuses. 

18.* (= I 1 Processions, étr. 18) Relief fr. d’une 
base, pietra fetida. Berlin, Staatl. Mus. Sk 1229. 
De Chiusi. — Jannot, Chiusi 67-68 n°2 fig. 224. — 
Début du V® s. av. J.-C. — Deux aulètes vers la 
dr. (précédés d’un troisième homme fr.), suivis de 
quatre hommes tirant sur une corde. 

19.* Urne, albâtre. Volterra, Mus. Guarnacci 
157. De Volterra. - Brunn/Kôrte, Rilievi II pl. 92, 
4; CUE Il 1, 108 n° 133; Civiltà degli Etruschi, cat. 
expos. Florence [1985] 392-393 n° 18.1, 1 fig. — 
IA s. av. J.-C. - Deux magistrats précédés de 
quatre musiciens (cithariste, aulètes, ou aulète et 
deux joueurs de trompette?) et autres personnages. 


b. Les rites musicaux de la porte 

On observe souvent, à partir du second quart 
du V° s., de part et d’autre des portes d’entrée ou 
des fausses portes peintes à l’intérieur des tombes 
tarquiniennes, la présence de deux instrumentistes, 
un joueur d’aulos et un joueur de cithare (20). La 
même disposition se retrouve sur une urne sensi- 
blement plus tardive (III° s. av. J.-C.), mais cette 
fois de part et d’autre de la porte de l’Au-delà, gar- 
dée par une Tisiphone étrusque (22). Cette dispo- 
sition évoque celle des musiciens qui encadrent le 
grand cratère de la tombe tarquinienne delle Leo- 
nesse qui trouve place au dessus d’un «loculus» des- 
tiné à recevoir les cendres d’un défunt (21). Ainsi, 
il semble bien y avoir un rite musical devant la 
porte de la tombe, assimilée avec l’entrée de l’Ha- 
dès, et il se pourrait que la musique qui entoure le 
cratère tarquinien soit en réalité destinée au récep- 
tacle cinéraire qui était placé au-dessous, comme 
c’est le cas à la tombe della Pulcella. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

20.* Peinture murale. Tarquinia, tombe Carda- 
relli. - Steingräber fig. coul. 54 n° 53. — 510/500 av. 
J.-C. — Cithariste à g. et aulète à dr. d’une porte 
peinte. - Même disposition: Tarquinia, tombe del 


Gallo: Steingräber n° 68 fig. 160 (1% quart du IV° 
s.); tombe del Teschio: Steingräber n° 116 fig. 350 
(l’aulète est à g.; vers 480 av. J.-C.) ; tombe n° 1560: 
Steingriber n° 138 fig. 353 (1°°° moitié du IV® s.). 

21.* Peinture murale. Tarquinia, tombe delle 
Leonesse. — Steingräber fig. coul. 97 n° 77. — Vers 
520 av. J.-C. — De part et d'autre d'un grand cra- 
tère à colonnettes, à g. cithariste jouant avec un 
plectrum, à dr. aulète; danseuses et danseur. 

22.* Urne. Palerme, Mus. Reg. 8453, Coll. 
Casuccini. De Chiusi. - Jannot, J.-R., CRAI (1988) 
324-325 fig. 6. — II° s. av. J.-C. — Au centre, 
porte de l’ Au-delà sous laquelle est assis un démon 
féminin de l’Au-delà; à g. cithariste, à dr. aulète. 


c. Les symposia funéraires 

(Cf. ThesCRA II 4 a Banquet, étr.) Ce sont les 
circonstances les plus fréquemment illustrées par 
nos sources, qu’il s’agisse des peintures ou des re- 
liefs. Signalons que la musique s’adresse au «roi» 
du banquet, ou du moins aux occupants de la kli- 
né qui président le symposion. Il y a tout lieu de 
penser que ce sont les propriétaires de la tombe qui 
sont représentés 4 cette place. L’exemple le plus 
éloquent est certainement celui de la tombe tarqui- 
nienne degli Scudi (23). Le rite s’adresse visible- 
ment aux défunts, participant à leur propre ban- 
quet funéraire. Il faut donc restituer un rite 
semblable devant ce qui, dans la réalité, est une kli- 
né vide ou occupée par des effigies symboliques 
comme 4 la tombe tarquinienne del Letto funebre 
(Jannot, J.-R., «Une représentation symbolique 
des défunts», MEFRA 89 [1977] 579-588). 


23.* (= Il 4 a Banquet, étr. 45) Peinture mu- 
rale. Tarquinia, Tombe degli Scudi. — Steingriber 
fig. coul. 147 n° 109. — 2° quart du IV®s. av. J.-C. 
— Un cithariste et un aulète debout aux pieds de la 
kliné des maîtres de la tombe, Velthur Velcha et son 
épouse Ravnthu Aprthnai, jouent ensemble une 
sorte de musique de table. 


d. Les danses de réanimation 

(Cf. ThesCRA II 4 b Danse) I] nous semble que 
ces danses prennent place pendant ou immédiate- 
ment aprés le symposion et qu’elles sont exécutées 
par des proches du défunt. La musique est alors in- 
variablement celle de la cithare (12), plus rarement 
de la lyre et du barbiton, et naturellement de Pau- 
los. Les musiciens participent eux-mémes 4 ces 
danses souvent rapides, dont il est possible qu’elles 
aient pour fonction d’ébranler le sol et d’animer 
ainsi l’ombre du mort. 


e. Sacrifices 

(Cf. ThesCRA I 2 a Sacrifice, étr., section 
III.E.6) La musique de l’aulos semble nécessaire à 
Vaccomplissement des rites sacrificiels (24-25), cet 
usage étrusque semble bien avoir prévalu 4 Rome. 
Les sacrifices romains ne peuvent en effet se dé- 
rouler de manière normale que si les aulètes 
«étrusques» viennent participer à lacte rituel de- 
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vant l’autel (cf. Musique romaine, section II.B.1). 
On connait le fameux passage de la gréve des 
tibicines de Rome qui ne cesse que lorsqu’ils ont été 
enivrés (24). L’affaire se passe au début du IV® s. 
av. J.-C. et refléte un état de choses attesté en 
Etrurie. 


musiciens; les anciens se scandalisaient de voir les 
domestiques vétus de maniére «trop belle pour des 
esclaves». En revanche, nous savons que les grands 
aristocrates disposaient de véritables troupes d’ar- 
tistes (Liv. 5, 1, 5: «Le roi de Véies ... furieux de 
n'avoir pas été élu au sacerdoce .. fit brutalement 








Musique romaine 


PLAN DU CHAPITRE 


2. Les trompes dans la pompa: 


Pourtant, d’assez nombreuses représentations quitter les jeux 4 tous les artistes [artifices], dont la Introduction 2... Sees a Eee Eee se cers 397 une habitude bien romaine ...... 409 
de sacrifices sont dépourvues de toute intervention plupart étaient ses esclaves»). On peut interpréter I. L'instrumentarium .................. 398 D. La musique des cultes d’origine 
musicale. Cette pratique pourrait être mise en re- le mot artifices de diverses manières, et y recon- A. Les instruments de musique du culte orientale à Rome: une palette 
lation avec l'existence d’un sacrifice bien particu- naître des athlètes et des histrions, mais il faut éga- officiel EECH 398 sonore différente ................ 410 
lier à la religion étrusque, celui qui est, dans les lement y joindre les musiciens, indispensables dans 1. Les tibiae pares, instruments du 1. Une musique bruyante et 
sources latines, qualifié de humano ritu et qui tous les cas. culte par excellence ............ 398 ÉXOTIQUE 2 a er 410 
semble bien s'être substitué à une véritable immo- Une très brève inscription de la fin du VI° s. 2. La lyre: un instrument à cordes 2. La musique des solennités 
lation humaine. Sa finalité est, par la substitution désigne un aulète par un sobriquet fonctionnel ma- peu sollicité .................. 398 publiques .................... 410 
«d’âmes» récupérées sur les victimes immolées, nifestement servile (26). 3. La tuba et les autres trompes .... 398 a. Les processions en l’honneur 
d'offrir aux défunts l’immortalité et de faire d’eux Ceci n'exclut nullement que les maîtres aient 4. L'utilisation de la clochette ...... 399 de la Grande Mère .......... 410 
des dii animales. Dans les scènes étrusques de pu jouer de Paulos ou de la cithare, nous en avons B. Les instruments de musique des cultes b. Le Navigium Isidis .......... 410 
sacrifices humains, la musique est absente (Jannot, même des représentations, mais ceux qui jouent d’origine orientale à Rome ........ 400 . La musique des rites mystériques 411 
dans Brulé/Vendries 183-196). pour les sacrifices ou qui sont associés aux divers 1. Cultes bachique et métréaque ... 401 HI. Les musiciens du culte ............... 411 
rites sont des professionnels et certainement des es- a. Des points communs ........ 401 A. Les collèges .................... 411 
SOURCES LITTÉRAIRES claves ou des dépendants. b. Les tibiae phrygiae: une 1. Collegium tibicinum romanorum .... 412 
24. Liv. 9, 30, 5-6. — «Les joueurs d’aulos ... En revanche, les sonneurs de lituus et de cornu morphologie et une sonorité 2. Collegium tibicinum et fidicinum 
se retirèrent tous à Tibur ... de sorte qu’il ne res- ne paraissent pas dépendre d’une personne privée, particulières ............... 401 TOMANOTUME oR E E E 412 
ta personne pour jouer durant les sacrifices. Ceci mais bien appartenir à la catégorie des appariteurs 2. Culte isiaque ................. 401 3. La question du collegium 
alarma la religion et le Sénat» (Pailler, J. M., «Et de la cité. Leur costume, sorte de livrée profession- e Tibia romaine: oü symphoniacorum . pierres co 412 
les aulètes refusèrent de chanter les dieux ...», nelle, semblable à celui des porteurs d’insignes ma- égyptiennes? ............... 401 4. Les aenatores: cornicines, tubicines 
dans Brulé/Vendries 339-348). gistraturaux et comparable à celui des licteurs, per- b. La harpe: un instrument et liticines terres DEE 412 
met de les situer dans cette catégorie des employés Eed, 4 401 B. Autres musiciens professionnels Fr. 413 
DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES de l’état ou de la ville. Ils sont assurément de c. Le sistre: un objet sonore propre 1. Des tibicines attachés à un 
25.* (=I 2 Sacrifices, étr. 127°, Ill 6 b Prière, condition libre, mais de statut subalterne, rangés aux Isiaques ............... 401 sanctuaire: l’exemple du 
étr. 15) Miroir, bronze. Florence, Mus. Arch. 646. S428 doute, comme 4 Rome, dans les toutes der- d. La voix et les chœurs sacrés ... 402 temp Se de seni ni ai 413 
De Palestrina. - Gerhard, EtrSp V pl. 36.- Vers soo Meres centuries de so (anason, JeRa tMi C. Les instruments de musique votifs . .. 403 st do sn DET RSS 
av. J.-C. - Sacrifice. Devant un autel ardent, le que et rang social dans l’Etrurie archaïque », dans Tie Mo, oe ës C. Statut ra et social des 
prêtre, à dr., fait une libation tandis que le Satyre, Die Welt der Etrusker, Int. Kolloquium Berlin 1988 2. Les clochettes dédiées à Mercure .. 403 ee eee RE 414 
` : 7 SS [1990] 43-53). e Geen 1. Les tibicines: des affranchis 
à g., conduit un capriné et que l’aulète joue au- 3. Les sistres voués à Isis .......... 403 h lib 
dessus de l’autel. 4. Une cymbale pour Cybèle ...... 404 2 ee we 
POCUMENTS ICONOGRATHIQUES 1; II. Rôles de la musique dans les cérémonies 405 ee ee 
Stan dessnunielens dansla 26. Tarquinia, tombe delle iscrizioni. -— CIE II be eben qu D. La place des femmes ............. 414 
religion étrusque 1> 3» 5351; Blanck Weber- Lehmani, ee 64 1. Arvales et saliens: des hymnes talap palina ch u Bong DEA 
H est difficile de décider, au vu de simples re- fig. 1. — anthasi(e). Le mot doit étre traduit par «la iaia Se 2. Tympanistria et cymbalistria 
présentations, de la condition et du statut social des boun sgue oe ee forces 2. Le carmen saeuilare EE 405 dans È culte de: Cybeles. airet 
Geen Ges EE EE I souffle. “Avdac en effet, selon Hesych., signifie g Lesh Di Meer: = i : E. Les musiciens amateurs: des choristes 415 
d Td ; Borée chez les Tyrrhéniens. Or c’est le seul nom 3. Les hymnes dans la partie orientale F. Conclusion ..................... 415 
ans les actes religieux. Pourtant nous disposons de Pauls : DIGS pasate i Te cià 406 
quelques indices. Nous ne pouvons pas nous fier See eee emda parvent B. Musi ifi io): i 
; que et sacrifice (praefatio): Introduction 


au costume, souvent très riche, que portent les 
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L’iconographie romaine montre bon nombre 





















ritualisme romain ter. aerer 8 406 de divinités qui ont pour attribut un instrument 
1. L’omnipresence du tibicen. née 406 de musique, qu'il s'agisse pour les plus connues 
2. Signification de cette musique ...407 d’Apollon «sonore» ou de Mercure avec la lyre, de 


3. L'association du fibicen avec le 
fidicen: la marque du ritus graecus .. 407 
a. Un premier témoignage: les 
reliefs de «l’autel de Domitius 
Ahenobarbus» ............. 407 
b. Les monnaies des Jeux 
séculaires: une association 


Cybèle avec son tambourin, d’Attis et sa flûte de 
Pan, d’Isis et son sistre. Plus d’un récit étiologique 
accorde l'invention d’un instrument de musique 4 
telle ou telle divinité car la musique est pensée dans 
l'Antiquité comme un don des dieux et il n’y a 
guère que l'orgue pour échapper à cette construc- 
tion mentale. Toute cette iconographie religieuse 


TEDELEE. sad aeg ts 407 est empruntée en grande partie aux Grecs tout 

4. Plus exceptionnellement: comme le sont en latin la plupart des noms d’ins- 

la tuba dans les sacrifices ........ 407 truments de musique. Parfois, certaines associa- 

5. La question du Tubilustrium ..... 408 tions curieuses résistent à l'examen; c’est le cas de 

C. Musique et processions ........... 408 Junon Sospita associée à une harpe sur une mon- 


1. Encore le tibicen et le fidicen ..... 409 naie républicaine (BMC Rep n° 3034). 
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Le grammairien latin Censorinus (12, 2) propo- 
se d'expliquer ce commerce étroit entre les dieux 
et la musique: «Si en effet elle n'était pas agréable 
(grata) aux dieux immortels, qui sont constitués par 
des âmes divines, des jeux scéniques (ludi scenici) 
n'auraient pas été institués pour apaiser ces dieux, 
on n'aurait pas employé un tibicen pour accompa- 
gner toutes les actions de grâce dans les sanctuaires 
sacrés, on ne célébrerait pas le triomphe en l’hon- 
neur de Mars avec le concours des tibicines <et des 
tubicines>, Apollon n’aurait pas pour attribut une 
cithara, les Muses des tibiae et autres instruments du 
même genre; il ne serait pas permis aux fibicines qui 
ont pour fonction d’apaiser les divinités, de célé- 
brer les jeux (ludi) en public, d’être nourris au Ca- 
pitole et, aux petites Quinquatries qui se célèbrent 
aux Ides de juin, d’errer à travers la ville, habillés 
à leur fantaisie, masqués et ivres» (trad. G. Rocca- 
Serra, légèrement modifiée). 

À la différence du monde grec, on ne dispose 
pas pour la période romaine de vestiges de nota- 
tion musicale et, en conséquence, de fragment de 
musique sacrée. L’évocation de la musique cul- 
tuelle, des instruments de musique et de ses acteurs 
ne peut se faire qu’à travers les sources littéraires, 
épigraphiques et les représentations figurées aux- 
quelles il faut ajouter les restes d’instruments de 
musique. Toute cette documentation essentielle- 
ment occidentale permet de recomposer, en partie 
seulement, l’atmosphère sonore qui entoure les 
rites tout en ignorant la nature du répertoire. 


BIBLIOGRAPHIE: Brulé, P./Vendries, Chr. (éds.), 
Chanter les dieux. Musique et religion dans l’ Antiquité grecque et 
romaine. Actes du coll. Rennes et Lorient 1999 (2001); Fleisch- 
hauer, G., MiB, Etrurien und Rom (1964); Quasten, J., Musik 
und Gesang in den Kulten der heidnischen Antike und christlichen 
Frühzeit (1930, 1973); Vendries, Chr., Instruments à cordes et 
musiciens dans lempire romain (1999); Wille, G., Musica Ro- 
mana. Die Bedeutung der Musik im Leben der Römer (1967) 
chap. II, 26-73: « Die Musik im kultischen Leben der Römer». 


I. L’instrumentarium 


A. Les instruments de musique du culte 

officiel 
1. Les tibiae pares, instruments du culte 

par excellence 

Textes et documents figures s’accordent sur un 
point: la tibia (ou aulos) est l'instrument de mu- 
sique obligé des rites officiels de la religion romai- 
ne. Seules les restaurations malheureuses de cer- 
tains bas-reliefs au XIX® siècle ou les traductions 
impropres du mot tibia dans les éditions modernes 
voudraient nous faire croire è l’introduction de la 
flûte là où régnait en maître cet instrument à vent, 
à anche double, constitué de deux tuyaux égaux. 
Sur les bas-reliefs de sacrifice, les tibiae sont sou- 
vent courtes et apparemment peu élaborées, peut- 
être parce que la représentation des instruments de 
musique y est peu soignée. Jamais on ne voit en 
effet de clés et autres mécanismes d’obturation (vi- 
roles et tubulures), ce qui pourrait laisser croire 


que lon employait des tibiae dénuées de perfec- 
tionnements. Mais il peut s’agir bien entendu 
d’une simplification car ces mécanismes apparais- 
sent par exemple sur les scènes de sacrifice mon- 
trées sur une monnaie du règne de Commode de 
190-191 (cf. BMC Emp IV pl. 114, 1. 4) et sur la 
mosaïque de l’Augusteum de la caserne des Vigiles 
à Ostie (début II° s. ap. J.-C.) (5). 

Les tibiae phrygiae, quant à elles, sont écartées 
de la religion officielle en raison de leur connota- 
tion «orgiastique» et restent cantonnées aux céré- 
monies du culte domestique. En témoignent les 
peintures des laraires pompéiens (Fröhlich, Lara- 
rien: L 98; Naples, Mus. Naz. 8905) où l’on voit 
parfois l’aulète avec ce type d’instrument user éga- 
lement du scabellum (une percussion frappée avec 
le pied) à l’image des musiciens de scène, alors que 
cet usage est proscrit dans le cadre du culte public. 


2. La lyre: un instrument à cordes peu 

sollicité 

La lyre (lyra, fides), importée du monde grec au 
moment de la conquête de l'Orient, possède un ré- 
sonateur en forme de carapace de tortue, ce qui 
permet de la distinguer de la cithara, plus volumi- 
neuse et dotée d’une caisse quadrangulaire. Elle est 
évoquée à plusieurs reprises chez les auteurs de la 
fin de la République et du début de l’Empire dans 
le contexte de la religion publique: Cicéron (Tusc. 
4, 4) signale sa présence «dans les pulvinars des 
dieux et aux banquets des magistrats» et Horace (c. 
1, 36, 1-3) en fait la compagne obligée du sacrifice: 
«l’encens, la lyre et le sang promis d’un veau». On 
la retrouve ailleurs chez Plaute (Epid. 500) lors d’un 
sacrifice domestique. Tous se font l’écho de l’intro- 
duction de cet instrument à cordes dans les cérémo- 
nies cultuelles à l’époque tardo-républicaine. 


Dans la sculpture officielle, la lyre apparaît pour 
la première fois sur les reliefs de P? «autel de Do- 
mitius Ahenobarbus» datés de la fin du II° s. av. 
J.-C. qui montrent la célébration d’un suovetaurile 
concluant les opérations de recensement: le fidicen 
y fait sonner son instrument avec un plectre placé 
dans la main droite (28). Rares, en revanche, sont 
les références faites à la cithara qui n’est pas men- 
tionnée dans les textes. Elle semble exclue du 
contexte religieux si ce n’est sur le décor du puteal 
scribonien (4) installé sur le Forum (connu par des 
images monétaires de la fin de la République et par 
une réplique sur un autel de Véies). Seul l’autel 
Borghèse (milieu du I°" s. av. J.-C.) affiche la pré- 
sence d’un cithariste auprès du fibicen pour un sa- 
crifice à Hercule Victor, sans doute parce que, 
d’après la tradition, Hercule Musarum est associé à 
la cithara (cf. LIMC IV 810-817 s.v. «Herakles»). 


3. La tuba et les autres trompes 

Dans l’Antiquité, la longue trompe droite en mé- 
tal (la tuba) n’est jamais réputée pour son caractère 
mélodique mais pour sa puissance sonore et sa fonc- 
tion d'appel. Cela explique qu’elle soit mise à contri- 
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bution davantage pour ses aspects symboliques et ses 
signaux sonores que pour la beauté de sa musique. 

Les trompettes sacrées étaient-elles différentes 
des trompes «ordinaires» utilisées au combat, à 
l’amphithéâtre ou au cirque? À en croire l’icono- 
graphie (autel des vicomagistri à Rome 29 ou autel 
d’Ephèse 30), il semblerait que non. Seule la dé- 
couverte en Gaule de deux trompes droites métal- 
liques, datées de l’époque impériale, laisse suppo- 
ser qu'il a pu y avoir un traitement décoratif 
particulier pour les tubae sacrae. L’exemplaire de 
Neuvy-en-Sullias (Gaule Lyonnaise), découvert 
associé 4 du mobilier cultuel, faisait partie du tré- 
sor d’un sanctuaire qui pourrait étre celui d’un 
Mars gallo-romain: le tube richement décoré dans 
la partie proche de l’embouchure (1) rappelle celui 
d’un second instrument trouvé à Saint-Just-sur- 
Dive (2) et présenté par Reinach comme étant la 
réplique probable d’une «tuba sacra». Mais on 
manque de comparaisons car, 4 ce jour, se sont les 
seuls modèles connus dans l’Empire. 

Les Romains ont adopté le cornu et le lituus 
vraisemblablement sous l'influence des Etrusques. 
Le cornu est une longue trompe courbe tenue par 
le musicien à l’aide d’une hampe de bois et cet ins- 
trument est en tous points identique aux cornua 
dont font usage les soldats des légions ou les mu- 
siciens de l’amphitheätre. Reste le cas du lituus, une 
trompe droite à l’extrémité recourbée dont Aulu- 
Gelle (s, 8, 8) souligne la parenté formelle avec le 
bâton augural du même nom. On aurait pu s’at- 
tendre à ce que ce rapprochement avec l’insigne de 
laugure en fasse un instrument de musique répan- 
du dans les cultes, mais il n’en est rien car c’est au 
contraire la trompe la moins représentée dans 
liconographie romaine qui ne résonne en fait que 
lors des funérailles. 


4. L'utilisation de la clochette 

Il existe des liens entre la clochette métallique 
et le monde du sacré. A Rome, des clochettes 
étaient suspendues à la toiture du temple de Jupi- 
ter Tonnant (Suet. Aug. 91, 4) comme on le fai- 
sait pour les portes des maisons. La découverte à 
Tarraco, en Espagne, d’une clochette de bronze 
portant une inscription en rapport avec le culte 
impérial fait la preuve que cet objet sonore pou- 
vait être utilisé pendant les cérémonies du culte et 
pas seulement déposé comme ex-voto dans les 
sanctuaires. Trouvée dans le secteur du forum in- 
férieur où était installé probablement l'autel du 
culte municipal, cette clochette, haute de 12 cm, 
appelée curieusement cacabulus (diminutif de cacca- 
bus: chaudron), présente un texte disposé sur le 
bord inférieur qui permet de proposer une data- 
tion pour l’époque antonine ou sévérienne puisque 
y sont évoqués «les Augustes» (3). 

D'autres indices laissent à penser que la clo- 
chette (tintinnabulum) a pu connaître un usage cul- 
tuel dans les cérémonies. À Augusta Rauricorum 
(Germanie Supérieure), les restes d’une clochette 
du même type que celle de Tarraco (datée de la 





fin du II° s.) ont été découverts dans une exèdre 
de l’aire sacrée de Sichelen I, de tradition indi- 
gène. On peut citer également une clochette 
trouvée dans le sanctuaire d’Halatte en Gaule Bel- 
gique et celles qui ont été mises au jour dans des 
sanctuaires gallo-romains du Rouergue. Certains 
cultes d’origine orientale en ont également fait 
usage. Des modèles ont été exhumés dans un 
temple de Jupiter Dolichenus à Brigetio (Panno- 
nie) et dans le mithraeum de Königshofen, tandis 
que le mithraeum III d’Heddernheim a livré une sta- 
tue d’Aion accompagnée d’une grosse clochette. 
Enfin, l’iconographie dionysiaque la représente. 


BIBLIOGRAPHIE: Le carnyx et la lyre. Archéologie mu- 
sicale de la Gaule celtique et romaine (1993) n° 97. 103 (pour 
les trompes) ; Fless, Opferdiener (1995); Garezou, M.-X., «Le 
roptron et la clochette: musique dionysiaque sur un plat 
byzantin», AntK 36 (1993) 111-119 pl. 28-30; Vendries (1999) 
passim; Reinach, A., DA (1919) 522-528 s.v. «tuba»; Wille 
(1967) 27-33; Turcan, SarcDion 548-551 (pour les clochettes 
dans les fétes dionysiaques). 


REALIA 
1.° Trompe droite. Orléans, Mus. de l’Orléa- 
nais A 6306. De Neuvy-en-Sullias (Loiret). — Le 
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ON 
a 


carnyx et la lyre n° 97. — IF s. ap. J.-C.? - Lon- 
gueur au moment de la découverte: 144 cm (de- 
puis la restauration de 1963, elle mesure désormais 
151 cm). Exhumée entière avec son embouchure au 
milieu d’un lot de 33 objets en bronze enterrés dans 
une fosse qui contenait notamment des statuettes 
cultuelles (des sangliers en tôle de bronze) et un 
cheval enseigne au nom de Rudiobus. 

2.° Trompe droite. Saumur, Mus. 340.2. De 
Saint-Just-sur-Dive (Maine-et-Loire). — Provost, 
M., Carte arch. de la Gaule: le Maine-et-Loire (1988) 
38-39; Le carnyx et la lyre n° 103. - Longueur au 
moment de la découverte: 111 cm d’après les 
descriptions du XIX® s. mais il existait en plus 
d’autres éléments tubulaires démontables. La 
trompe a été raccourcie lors de sa restauration mais 
la partie du tube proche de l'embouchure a conser- 
vé son décor très élaboré. La trompe faisait pro- 
bablement partie du trésor d’un temple car on 
peut lui associer 4 œnochoés en bronze, 4 plats en 





bronze, une casserole et un simpulum. Une caisse 
remplie d’outils en bronze (cachette de bronzier? 
ou dépôt?) fut mise au jour en même temps avec 
des monnaies d’Auguste à Constantin. Il est frap- 
pant de constater à quel point les techniques de fa- 
brication de cette trompe sont proches de celle de 
Neuvy-en-Sullias: fragments de tube reliés entre 
eux par des fourreaux de bronze coulés et présen- 
ce de décor sur le porte-embouchure. 

3-* Clochette en bronze. Tarragone, Mus. Nat. 
2.863. De Tarraco. — RIT 369 = ILS 8622; Etienne, 
R., Le culte impérial dans la péninsule ibérique (1958) 
173-174; Alföldy, G., Die römischen Inschriften von 
Tarraco (1975) n° 369; Los bronces romanos en España 
(1990) n° 91; Fishwick, D., The Imperial Cult in the 
Latin West IL.1 (1987) 504-505 pl. 93. — Inscr. DE 
P / cacabulus salvis Augustis vernac(u)lus nuntius iu- 
nior/s(a)eculum bonum s(enatui) p(opulo) q(ue) R(oma- 
no) et populo Romano (sic) felix Tarraco. Le salut aux 
empereurs s’adresse vraisemblablement à Marc Au- 
rèle et L. Vérus ou à Septime Sévère et ses fils. «Je 
suis la cloche (qui sonne) pour les cérémonies du 
culte impérial; je suis la messagère indigène la plus 
récente. Bon siècle pour le sénat, le peuple romain 
et le peuple (tarragonais)? Que vive Tarragone dans 
la félicité» (trad. Etienne, o.c. 174). L’abreviation 
DEP placée en tête reste obscure: dernièrement C. 
Castillo a proposé de la développer en D(edit?) e(x) 
p(ollicitatione?). Certains pensent que cacabulus dé- 
signe la petite clochette d’un carillon qui en com- 
portait plusieurs. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

4.* AR denier, L. Scribonius Libo, 62 av. J.-C. 
- Crawford, RRC 416/1a-1c et 417/1a-b pl. 51; 
Nash, PictDict II 259-260; Turcan, RR II n° 5 pl. 
2. — Rv.: puteal scribonien qui recouvrait l’ancien 
atrium de Minerve touché par la foudre sur le Fo- 
rum. Des citharae sont disposées sur la margelle 
avec une guirlande. Lég.: PVTEAL/SCRIBON. 
Pour la comparaison avec le puits de Véies, égale- 
ment décoré de citharae, et qui porte l’inscr. PIE- 
TATIS SACRVM: Helbig I4 n° 1126. 

5.* Mosaïque. Ostie, Augusteum de la caserne 
des Vigiles, in situ. — Scott Ryberg, Rites 97 fig. 
46; Becatti, G., Scavi di Ostia. Mosaici e pavimenti 
marmorei (1961) 61-62 n° 76 pl. 100 (vers 207 ap. 
J.-C.). - Le complexe date du II° s. mais le pave- 
ment a été refait probablement autour de 235 ap. 
J.-C. - Le tibicen près de l’autel souffle dans ses 
longues tibiae lors du sacrifice d’un taureau. 


B. Les instruments de musique des 

cultes d’origine orientale à Rome 

Les cultes «orientaux» introduits officiellement 
à Rome ne sont plus à proprement parler des cultes 
de l’Orient et, du reste, jamais le terme d’oriental 
n’a été utilisé dans le domaine religieux: les Ro- 
mains parlent uniquement de religions «étran- 
géres». Certaines d’entre elles comme le culte de 
la Grande Mère ou d’Isis, bien qu’intégrées aux sa- 
cra publica, conservent néanmoins des caractéris- 
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tiques indigènes, en particulier à travers leurs ins- 
truments de musique. 


1. Cultes bachique et métrôaque 
a. Des points communs 

Il existe plus d’une ressemblance entre l’instru- 
mentarium bachique et celui de la Grande Mère 
qui s’articulent autour de la tibia phrygienne et de 
Vimportance accordée aux percussions (cymbales 
et tambour sur cadre). On retrouve tous ces ins- 
truments de musique suspendus autour du portrait 
d’un prétre de Cybéle provenant de Lanuvium 
(13) ou sur un monument métròaque du Fitz. 
Mus. de Cambridge (20). Les instruments de mu- 
sique employés dans les deux cultes sont rigoureu- 
sement identiques et l’usage qui en est fait parti- 
cipe d’un esprit commun: la recherche d’une sorte 
d’étourdissement sonore. On peut étendre la re- 
marque aux cultes syriens dont la description par 
Lucien et Hérodien (5, 5, 9) emprunte les mémes 
stéréotypes: on y danse autour de l’autel en faisant 
résonner cymbales et tambourins. 


b. Les tibiae phrygiae: une morphologie 

et une sonorité particulières 

Cet instrument à vent utilisé depuis longtemps 
dans le monde grec sous le nom d’élymos connaît 
sous le Haut-Empire son heure de gloire grace au 
développement du culte de Cybéle: on parle désor- 
mais de tibia berecynthia (Ov. fast. 4, 181 et Hor. c. 
3, 19, 18) ou, par métonymie, de buxus berecynthia 
(Verg. Aen. 9, 615). Pollux (4, 74) précise que l’ély- 
mos, qui est une invention des Phrygiens, «joue des 
airs en l’honneur de la déesse phrygienne». 

Cet aulos double est le seul dont les tuyaux sont 
dissemblables. Il présente la particularité de possé- 
der une perce étroite qui lui confère un son grave 
et Pun de ses deux tuyaux (le gauche en principe) 
se termine par un pavillon constitué d’une corne 
de bovidé, ce qui a pour conséquence acoustique 
de renforcer la raucité du timbre. Cet appendice 
est facilement reconnaissable, notamment sur le 
célèbre bas-relief du prêtre de Cybèle de Lanu- 
vium (13); il est parfois désigné en latin sous le 
nom de cornu par synecdoque, ce qui explique que 
l’on ait cru à tort qu’il s'agissait dans la littérature 
de l’évocation d’une trompe courbe (voir Lucr. 2, 
619). Ce détail organologique n’est pas anodin 
puisqu'il semble que cet aspect animal, qui lui va- 
lut le nom «d’aulos à corne», lui conférait dans l’es- 
prit des Romains un caractère «sauvage». 


2. Culte isiaque 

Nous avons la chance de disposer pour le culte 
isiaque d’une abondante documentation en Italie, 
en particulier grâce à deux peintures d’Hercula- 
num qui semblent donner une vision idéale des cé- 
rémonies telles qu’elles se déroulaient aux pieds 
d’un temple isiaque (10). Il faut y ajouter les co- 
lonnes de l’Iseum du Champ de Mars à Rome 
sculptées par des artistes italiens (11). Les reliefs de 
ces colonnes illustrent vraisemblablement une pro- 





cession donnée dans le sanctuaire, sans doute lors 
de son inauguration sous Domitien après les tra- 
vaux de réfection; parmi les figures encore lisibles, 
on reconnaît un aulète, un harpiste, un joueur de 
tambourin et un joueur de sistre qui résument à 
eux seuls la nature de la musique isiaque. 


a. Tibiae romaines ou égyptiennes? 

S’il est clairement attesté que les aulètes étaient 
requis lors du culte isiaque, la question porte davan- 
tage sur la nature de leur instrument: aulos de type 
gréco-romain tel qu’on le voit sur une colonne de 
l’Iseum Campense (11) ou sur le relief de Klein- 
Glienicke (III° s., provenant de Rome) ou aulos tra- 
versier de type égyptien (obliquus calamus) évoqué 
par Apulée (met. 11, 9, 6) à propos de la procession 
de Cenchrées en Achaïe? Ce dernier, appelé pla- 
giaulos chez les Grecs, est bien présent sur les terres 
cuites de l’ Egypte romaine, mais nous ne possédons 
aucune preuve de son usage à Rome et en Italie 
dans les cérémonies isiaques; il apparaît cependant 
sur une base de colonne ornée de reliefs isiaques 
(Vatican, Mus. 2547) provenant vraisemblablement 
d’un temple d’Isis à Rome (III° s. ap. J.-C.). 


b. La harpe: un instrument foncièrement 

oriental 

Rien n’est plus oriental que la harpe, cet instru- 
ment de musique doté de cordes de longueur in- 
égale que Juvénal désigne dans une périphrase 
comme les «cordes obliques (chordae obliquae)» 
parce qu’il n'existait pas de mot latin pour la dé- 
nommer. Tout cela explique sa rareté à Rome où 
elle ne figure dans l’iconographie romaine que de 
façon tout à fait exceptionnelle. C’est dire l’impor- 
tance du modèle de harpe angulaire, bien connu 
en Egypte, sculpté sur l’une des colonnes de 
VIseum Campense (11). Il s’agit de l’unique repré- 
sentation attestée en Italie en contexte cultuel. Elé- 
ment notable, le musicien joue avec un plectre, 
conformément aux habitudes de jeu de la harpe en 
Egypte. De même, le port de la harpe en marchant 
nous renvoie à la tradition des processions égyp- 
tiennes telles qu’elles sont sculptées sur les reliefs 
hellénistiques et romains des temples d'Egypte. La 
sonorité sourde et peu puissante de la harpe en fai- 
sait a priori un instrument peu adapté pour les 
grands défilés et on a l'impression que sa présence 
se justifie surtout en tant qu’embleme et signe de 
reconnaissance des cultes nilotiques. 


c. Le sistre: un objet sonore propre 

aux Isiaques 

La pratique du tambourin (tympanum) n’est pas 
spécifique aux cultes nilotiques même si l’on en a 
des attestations très anciennes en Egypte. En re- 
vanche, le sistre (sistrum) est considéré comme un 
attribut isiaque. Alors que le mot est traduit malen- 
contreusement par «crécelle», il s’agit en fait d’un 
accessoire sonore constitué d’un arceau monté sur 
un manche qui permettait de produire le bruisse- 
ment métallique des tiges grâce au mouvement de 
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va-et-vient du poignet (6). Il est le signe même de 
l’appartenance au culte isiaque et c’est à ce titre qu’il 
figure sculpté sur les tombeaux des Isiaques de 
Rome et d’Italie, invariablement représenté avec 
trois ou quatre tringles. Plusieurs vestiges ont été 
retrouvés en Italie et dans les provinces occidentales: 
citons notamment un sistre en bronze à trois tringles 
dans le sanctuaire isiaque du Champ de Mars (9) et 
deux autres dans la tombe présumée d’un prêtre 
d’Isis 4 Nimes en Narbonnaise (8). Le décor des 
sistres trouvés 4 Rome et en Campanie se caractéri- 
se par une grande liberté d’invention 4 partir des 
themes égyptiens avec une richesse plastique 
concentrée sur le manche ce qui donne 4 penser que 
ces instruments ont été fabriqués en Italie. 


d. La voix et les chœurs sacrés 

Dans l'Antiquité, la voix est considérée comme 
un instrument de musique à part entière (organon/ 
organum) et le chant est enseigné dans certains 
sanctuaires, comme en témoigne l'inscription 
funéraire d’un magister odariarius (un instructeur de 
chant) attaché au temple de Minerva Medica sur 
l’Esquilin (CIL VI 10133). 

Des choeurs des Péanistes dédiés au Grand Sé- 
rapis sont connus par deux inscriptions trouvées 
à Rome dans le secteur de l’Iseum Campense: 
l’une en grec datée du II° s. (7), l’autre bilingue 
du III° s. (CIL VI 3770 = IG XIV 1059 = IGUR 
35). Cette confrérie, dont les membres chantaient 
en grec les hymnes religieux, devait jouer le 
même rôle que les hymnologues attestés dans cer- 
tains sanctuaires métrôaques comme ce Ti. Clau- 
dius Velox «premier hymnologue de la Grande 
Mère Idéenne» (CIL VI 32444). 

Chaque religion utilise un instrumentarium as- 
sez typé qui réserve peu de surprises au cours de 
l’Empire. Les innovations musicales présentées sur 
les scènes des théâtres sont ignorées des cultes qui 
restent fidèles aux instruments de musique tradi- 
tionnels. Seule une inscription de Rhodes datée du 
IHI? s. signale un prêtre de Dionysos payant un 
joueur d’orgue hydraulique chargé de «réveiller le 
dieu», 74 ddpavin To Émeyetpovrr rdv Oeév, (REG 
[1904] 203-210; Turcan, Liturgies 45), mais c’est un 
cas unique qui n’est attesté nulle part ailleurs. 


BIBLIOGRAPHIE: Belis, A., «L’aulos phrygien», RA 
(1986) 21-40; Genaille, N., LA (1984) 963-964 s.v. «sis- 
trum»; Graillot, H., Le culte de Cybèle (1912) 255-260; 
Vendries, Chr., «Les musiciens figurés sur les colonnes de 
PIseum du Champ de Mars: une image fidèle de la musique 
égyptienne?», dans Lecoq, F. (éd.), L'Egypte à Rome (2004) 
à paraître; Wille (1967) 53-65 (pour les cultes orientaux). 


SOURCES LITTÉRAIRES 

6. Apul. met. 11, 4. — Description du sistre pla- 
cé dans la main de la statue d’Isis: «sa main droite 
portait un hochet de bronze (aereum crepitaculum) 
dont la lame étroite, recourbée en forme de bau- 
drier (balteus) était traversée de quelques petites 
tiges qui, sous la triple secousse du bras, rendaient 
un son aigu (argutus)» (trad. J. Valette, CUF). 


SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

7. Ordre des Péanistes de Sérapis. — IG XIV 
1084 = OGIS 56, 68-70 = IGUR 77. — Palmer, R. 
E. A., «The Paeanistae of Serapis and the Theoi 
Sebastoi», dans Rosen, R. M./Farell, J. (éds.), 
Nomodeiktes. Greek Studies in Honor of Martin 
Ostwald (1993) 355-366; Lembke, K., Das Iseum 
(1994) 141-142. — Datée du 6 mai 146. - L’un des 
membres porte un nom égyptien (Embès). La 
formule préliminaire indique «ordre sacré des 
Péanistes servant à Rome Zeus Hélios, le grand 
Sérapis et les empereurs déifiés». 


REALIA 

8.* Sistre en bronze. Paris, Louvre E 22262. De 
Nîmes. - Guimet, E., «Les Isiaques de la Gaule», 
RA (1900) 86 fig. 11; Ziegler, C., Les instruments 
de musique égyptiens au Musée du Louvre (1979) n° 
82; Le carnyx et la lyre n° 54. - IT s. ap. J.-C. (2). 
— Trouvé dans une urne cinéraire en pierre avec un 
autre sistre (aujourd’hui disparu) et des symboles 
isiaques (épis et croissant de lune) appartenant 
vraisemblablement à un prêtre hiérotole qui, selon 
Plutarque (de Is. et Os. 3, 352 b), portait des 
insignes cousus sur son manteau. Au sommet de 
l’arceau se trouve le motif traditionnel: une chatte 
couchée sur le flanc. La présence d’un bouton à la 
base du manche galbé caractérise la plupart des 
sistres retrouvés en Italie et en Occident. 

9. Sistre en bronze. Paris, Louvre E 8077. Dé- 
couvert à Rome sous l’église Santa Maria sopra 
Minerva à l'emplacement de l’Iseum Campense. — 
Ziegler, o.c. 8, n° 81; Lembke, o.c. 7, n° 61. — I 
s. ap. J.-C.? — Sistre à trois tringles fabriqué d’une 
seule pièce. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

10. Peinture isiaque. Naples, Mus. Naz. 8924. 
D’Herculanum. - Tran Tam Tinh, Le culte des di- 
vinités orientales à Herculanum (1971) 29-49. 83-84; 
Beard/North/Price, RR II n° 12.4e. — 50-75 ap. 
J.-C. — Les prêtres portent le sistre et semblent di- 
riger un chœur de fidèles disposés au pied de l’es- 
calier du temple. Près de l’autel est assis un joueur 
d’aulos simple. 

11.* Fr. de colonne de l’Iseum du Champ de 
Mars. Florence, Mus. Arch. 402. — Lembke, o.c. 
7, D 6. — Fin du I°" s.? — Les personnages sont dis- 
posés dans l’attitude de la marche afin de suggérer 
une procession. Le joueur de sistre est associé à un 
prêtre porteur d’offrandes tandis que le harpiste est 
placé vis-à-vis du joueur de tambourin. Les musi- 
ciens sont vêtus comme les prêtres avec une robe 
de lin et ont le crâne rasé. 

12.* (cf. I 2 d Offrandes votives, rom. ad 500) 
Autel taurobolique de L. Cornelius Scipio Orfitus. 
Rome, Mus. Cap. 1912. De Rome, via Appia. — 
CCCA III 358. — 295 ap. J.-C. — Sur le cöte dr., 
aulos phrygien et cymbales. La qualité du relief 
permet de distinguer certains détails remarquables: 
les anches disposées è l’extrémité des tuyaux, les 
mécanismes des tibiae en forme de cheminées et de 
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crochets et la corne fixée au bout de l’un des deux 
tuyaux. Les cymbales présentent comme à l’accou- 
tumée un profil très bombé. De tous les autels tau- 
roboliques connus dans l’Empire, c’est celui qui 
offre la représentation la plus soignée des instru- 
ments de musique. 

13.* (= LIMC VII Zeus/Iuppiter 130*, VIII 
Suppl. Kybele 122*) Relief en marbre. Rome, 
Mus. Cap. 1207. Trouvé près de Lanuvium. — 
Graillot, 236; CCCA III 466; Beard/North/Price, 
RR II n° 8.7c —- Milieu du II° s. ap. J.-C. - Un 
prêtre de Cybèle en costume est entouré d’attri- 
buts métrôaques. À sa g.: des astragaloi, une ciste, 
des tibiae phrygiae avec leur anche double et un 
tympanon; a sa dr.: une paire de cymbales reliées 
entre elles par un lien. Contrairement aux habi- 
tudes iconographiques tendant à montrer ordinai- 
rement un tympanon de large diamètre, ici le tam- 
bourin est de petite taille. 

14. Mosaïque. Aix-en-Provence, Mus. Granet. 
D’ Aix-en-Provence. — Lavagne, H., RecMosGaule 
III 3 (2000) 268-271 pl. 87. - 150-170 ap. J.-C. - 
Bacchus et Ariane; parmi les attributs diony- 
siaques, une cymbale très bombée avec une attache 
au sommet est représentée dans un des carrés. 


C. Les instruments de musique votifs 

A la différence du monde grec, où un certain 
nombre d’auloi ont été exhumés dans des sanc- 
tuaires (comme à Pérachora), la plupart des ves- 
tiges d'instruments de musique connus à ce jour ont 
été trouvés dans des tombes. En effet, en dépit du 
nombre très élevé de vestiges de tibiae répertoriés 
dans l’Empire, aucun n’est signalé comme ayant 
été mis au jour en contexte cultuel. De même, si 
plusieurs épigrammes de l’Anthologie évoquent le 
rite de consécration à une divinité d’un instrument 
de musique (la lyre à Apollon, le tambourin ou les 
cymbales à Cybèle, la flûte de Pan à Attis), il y a 
très peu de témoignages équivalents pour l’époque 
impériale. On connaît toutefois la tradition qui 
consiste à accrocher des instruments de musique à 
une colonne car elle est illustrée sur certaines pein- 
tures pompéiennes. Dans le culte métrôaque, c’est 
aux branches d’un pin que l’on suspend tambou- 
rin, cymbales et auloi comme on le voit souvent 
sur le décor des autels tauroboliques (20). 

Dans la poésie et le roman pastoral, il est éga- 
lement d’usage pour un berger d’offrir sa syrinx 
aux nymphes ou au dieu Pan. Cette habitude, at- 
testée dans le roman Daphnis et Chloé écrit par 
Longus à l’époque antonine (1, 4, 3 et 1, 32, 2), est 
du reste confirmée par la découverte dans un sanc- 
tuaire rural de Gaule d’une statuette en pierre figu- 
rant un berger venu offrir sa flûte de Pan à la di- 
vinité topique dont le nom (Ianuaria) est inscrit sur 
le socle (19). 


1. La tuba consacrée à Mars 

Si pour lheure aucun dépôt de tuba dans les 
sanctuaires n’a été consigné à Rome ou en Italie, 
nous disposons en revanche d’un exemplaire ex- 





humé à Klein-Winternheim (Rheinhessen, Ger- 
manie Supérieure) déposé dans un temple dont 
Pappartenance à Mars Leucetius est assurée par 
plusieurs inscriptions (CIL XIII 7249. 7249 a. 
7252). Le modèle de tuba est réalisé de façon si 
schématique (une simple feuille de bronze enrou- 
lée démunie de pavillon et d’embouchure) qu’on 
est en droit de penser qu’il s’agit là non pas d’un 
véritable instrument de musique mais d’un objet 
ayant l'allure d’une trompe spécialement réalisée 
pour cet usage votif (16). 

Des dépôts d’embouchures métalliques de 
trompes ont été également observés en Gaule 
Lyonnaise sur les sites du Vieil-Evreux — à proxi- 
mité du sanctuaire - et de Vieux, sur l’emplace- 
ment d’une insula qui abritait un espace cultuel. 
On peut toutefois se demander s’il s’agit d’embou- 
chures à fonction votive ou d’embouchures appar- 
tenant à des tubae utilisées lors des cérémonies. 


2. Les clochettes dédiées à Mercure 

Le dépôt de clochettes métalliques dans les sanc- 
tuaires est une réalité attestée en de nombreux en- 
droits de l’Empire, cependant il est peu fréquent de 
les voir accompagnées d’une dédicace. Rares sont 
les vestiges qui portent une inscription votive en 
l’honneur d’un Mercure indigène. Il y a bien la clo- 
chette d’Avenches (Germanie Supérieure), retrou- 
vée à proximité de la zone des sanctuaires (17) en 
bordure ouest de la ville romaine (fin II° — début 
III° s.) ou celle de Neuburger Hof, près de Cologne 
(III® s.2), sans que l’on sache si l’objet jouait un 
rôle sonore dans le déroulement du culte rendu à la 
divinité. Mercure est en effet couramment associé 
aux clochettes comme le montre le pendentif en 
bronze à l'effigie du dieu avec tintinnabula (Paris, 
Cab. Méd.; prov.: Orange en Narbonnaise) qui 
était destiné à être accroché à une porte. 


3. Les sistres voués à Isis 

La présence d’instruments de musique est quel- 
quefois notifiée dans l’inventaire du trésor des 
temples comme pour ce sistre d’argent déposé dans 
les temples d’Isis et de Bubastis à Nemi dans le 
Latium (CIL XIV 2215): sistrum argenteum inaura- 
tum. On peut y ajouter deux sistres trouvés dans 
l’ekklesiasterion du temple d’Isis a Pompei (Alla ri- 
cerca di Iside. Studi e restauri del’Iseo pompeiano nel 
Museo di Napoli [1992] 74 n° 5.5 fig.) et un autre à 
l’emplacement de l’Iseum du Champ de Mars à 
Rome dont on ignore toutefois s’ils appartenaient 
au trésor du temple ou à un prêtre isiaque. 

Les principaux témoignages matériels dont on 
dispose concernent les sistres retrouvés à Rome à 
deux endroits différents dans le Tibre. Il est cou- 
tumier de penser, depuis l'étude de von Bissing en 
1937, que ces sistres tirés du fleuve sont le résultat 
de la destruction du temple d’Isis sous Tibère dont 
l'événement est relaté par Flavius Josèphe (ant. Ind. 
18, 3, 4). I est préférable de croire que ces sistres 
ont tout simplement été jetés dans le Tibre en tant 
qu’offrandes, en rapport avec le culte de l’eau, car 
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on sait que des dévots isiaques se rendaient sur les 
rives du fleuve pour procéder à des ablutions ri- 
tuelles (cf. Iuv. 6, 522-524). 

Durant toute l’époque impériale, le sistre reste 
foncièrement lié au culte isiaque et la présence 
d’un sistre sur la mosaique du mithraeum de Feli- 
cissimus à Ostie (milieu du II° s.; in situ) ou sur 
un ex-voto de Jupiter Dolichenus trouvé à Hed- 
dernheim ne remet pas en cause cette idée car ce 
n'est là que le résultat d’une contamination, au 
demeurant, assez rare. 


4. Une cymbale pour Cybèle 

A l’époque impériale, le rite de dépôt des cym- 
bales (déjà connu en Grèce à Olympie) est l’apa- 
nage du culte métrôaque. On possède un bel 
exemple avec la cymbale votive de Grozon en 
Gaule accompagnée d’une inscription en l’hon- 
neur de la Grande Mère gravée sur la bordure 
extérieure (18). L’anomalie tient à l'aspect et au 
poids de cette cymbale épaisse et lourde, appa- 
remment peu propice au jeu instrumental. Il fau- 
drait alors y voir une reproduction de cymbale 
non pas conçue pour sonner (on en déposait visi- 


blement un seul exemplaire et non pas la paire) 
mais uniquement destinée à un usage votif. 

Le procédé a été repris en Gaule pour honorer 
pres d’Autun une divinité locale assimilée vraisem- 
blablement à la Grande Mère (CIL XII 2802). 
Dans un sanctuaire de Cybèle à Salona en Dalma- 
tie, une inscription rapporte qu’une femme finan- 
ça la réfection du temple et offrit pour l’occasion 
une «cymbale et un tympanon» parmi d’autres ob- 
jets du culte (15). 


BIBLIOGRAPHIE: Il n'existe pratiquement pas d’études 
sur les instruments de musique votifs dans le monde romain. 
Pour les clochettes: Furger, A. R./Schneider, Chr., «Die 
Bronzeglocke aus der Exedra des Tempelareals Sichelen I», 
Jahresberichte aus Augst und Kaiseraugst 14 (1993) 159-172; 
Martin-Kilcher, S., «Eine Glocke mit Votivinschrift an 
Deus Mercurius aus Aventicum», Bull. de I Association Pro 
Aventico 42 (2002) 135-142; Rabeisen, E., «Clochettes du 
sanctuaire de Beire-le-Chôâtel», dans À la rencontre des dieux 
gaulois. Un défi à César (exposition Lattes/Saint-Germain-en- 
Laye 1999) 140. 


SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

15. Autel de Klis (près de Salona). Split, Mus. 
Arch. A 311. - CIL III 1952 = ILS 4106; CCCA 
VI n° 166. — Probablement II° s. ap J.-C. — Curia 
Prisca a refait le temple de la Grande Mère et a 
offert un trépied (larophorum), une cymbale (cym- 
bala), un tympanon (tynpana: sic), des couteaux à 
castrer et un autel. 


REALIA 

16.° Tuba en bronze. Mainz, Landesmus. De- 
couverte au XIX® s. dans le temple de Klein- 
Winternheim situé à la périphérie de Mayence 
(Germanie Supérieure). - Schumacher, K., « Vo- 
tivfunde aus einer rômischen Tempelanlage bei 
Klein-Winternheim», dans Die Altertiimer unserer 
heidnischen Vorzeit (1911) 108-113; Behn, F., «Die 
Musik im römischen Heere», MZ 7 (1912) 36. - 
Epoque romaine (le sanctuaire fut fréquenté depuis 
la fin de La Tène jusqu’au IV s. ap. J.-C.). - Lon- 
gueur conservée: 137 cm. Poids: 6,5 kg. Aucune 
embouchure n’a été retrouvée avec la trompe. 
Certaines armes votives retrouvées sur le site 
(pointes de lance) présentent des dimensions 
étonnantes qui en font des armes impropres au 
combat, uniquement destinées au dépôt sacré, au 
même titre que la trompette. 

17.* Fr. de clochette en bronze. Avenches, 
Mus. 97/10310-01. D’ Avenches, au sud de l’amphi- 
theätre. — Martin-Kilcher, S., dans VRAC. L’ar- 
chéologie en 83 trouvailles. Hommage collectif è Daniel 
Paunier (2001) 116-117. — Fin II°-début III° s. ap. 
J.-C. - «Au dieu Mercure, Iulius Sextus, qui s’est 
volontiers acquitté de son vœu». 

18. Cymbale de bronze. Paris, Cab. Méd. 2298. 
De Grozon (Jura) près de l’église Notre-Dame. - 
CCCA V (1989) n° 409; Le carnyx et la lyre n° 52. 
— 2° moitié du II° s. ap. J.-C. d’après la forme des 
lettres. - Un certain Camellius Tutor offre 4 la 
Grande Mère cette cymbale. Diamètre: 15, 1 cm. 
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DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

19.* Statuette. Dijon, Mus. Arch. 9. Du 
temple de Beire-le-Chatel. — Espérandieu, Recueil 
3631; Deyts, S., Sculptures gallo-romaines mytholo- 
giques et religieuses, Dijon, Mus. Arch. (1976) n° 9 
fig.; Le carnyx et la lyre n° 120. — IT s. ap. J.-C.? 
— Berger avec syrinx. Inscr. sur le socle: «A la 
déesse Ianuaria, Sacrovir» (CIL XIII 5619). 

20. (= II 5 Images de culte 622) Monument en 
marbre avec décor métrôaque (sans doute un 
autel). Cambridge, Fitz. Mus. GR. 5. 1938. De 
Rome? — Budde, L./Nicholls, R., A Cat. of the 
Greek and Roman Sculptures in The Fitzwilliam 
Museum (1964) n° 125; CCCA VII (1977) n° 39. 
— Fin II°-début III° s. ap. J.-C. — Sur la face la- 
térale dr., un tympanòn, des auloi phrygiens et 
une paire de cymbales sont suspendus à un pin. 


II. Rôles de la musique dans les 
cérémonies 


À Rome, on ne peut concevoir le culte sans le 
concours de la musique. Le théoricien de la mu- 
sique Aristide Quintilien ne dit rien d’autre lors- 
qu’il passe en revue les activités qui s’accomplissent 
en musique: «Les hymnes et les cérémonies qui 
s'adressent aux dieux se parent de musique» (2, 
14-15, trad. F. Duysinx). 


BIBLIOGRAPHIE: Baudot, A., Musiciens romains de 
VAntiquité (1973) 36-46; Bremer, J. M., «Greek hymns», 
dans Versnel, Faith (1981) 193-215; Chapot, F./Laurot, B., 
Corpus de prières grecques et romaines (2001) 231-234 (sur les 
saliens et les arvales); Clavel-Lévéque, M., ANRW II 16.3 
(1986) 2439-2446 (pour la pompa); Fishwick, D., The Im- 
perial Cult II 1 (1991) 568-572 (sur les hymnes); Fless, Op- 
ferdiener (1995) 79-84; Guittard, Ch., «Ritualisme et senti- 
ment religieux dans la prière à Rome et en Ombrie», dans 
Caquot, A./Canivet, P. (éds.), Ritualisme et vie intérieure 
(1989) 30-32; id., «Carmen et carmenta: chant, prière et 
prophétie dans la religion romaine», dans Brulé/Vendries 
(2001) 173-181; Rüpke, J., Kalender (1995) 214-221 (pour le 
Tubilustrium); Scheid, J., «Déchiffrer les monnaies. 
Réflexions sur la représentation figurée des Jeux séculaires», 
dans Auvray-Assayas, C., Images romaines (1998) 13-35; 
Schnegg-Köhler, B., Die Augusteischen Säkularspiele (2000); 
Vendries (1999) 197-215; Versnel, H., Triumphus (1970). 


A.La tradition des hymnes 
1. Arvales et saliens: des hymnes 
archaiques 

Les plus anciennes traditions musicales Rome, 
que l’on attribue au roi Numa Pompilius, concer- 
nent les hymnes sacrés dont la célébration perdure 
à l’époque impériale. C’est là le meilleur exemple 
du conservatisme propre au rituel romain. 

Les collèges sacerdotaux comme ceux des ar- 
vales et des saliens récitaient un carmen archaïque 
dont certains témoignages laissent à penser qu’il 
était chanté plutôt que déclamé, même si la tra- 
duction de vates par «chantre» donnée tradition- 
nellement par les modernes à propos des saliens 
semble quelque peu arbitraire. Ovide dans les 


Fastes raconte en effet que Numa donna aux saliens 
un «hymne à chanter sur une mélodie appropriée» 
et Tite-Live (1, 20) nous dit qu’ils portaient les 
boucliers «en chantant des hymnes accompagnés 
de bonds rythmiques». Les saliens étaient davan- 
tage réputés pour leur danse et, selon Varron (ling. 
5, 85), tiraient leur nom de saltatio. Denys d’Hali- 
carnasse (ant. 2, 70, 5) est le seul 4 parler d’un ac- 
compagnement musical: les mouvements ryth- 
miques se déroulaient au son de l’aulos (mpèc addrdv 
ev fuOué) et les saliens chantaient leurs hymnes 
traditionnels tout en dansant. Leur danse armée 
exécutée dans les rues de Rome en mars et en oc- 
tobre consistait à frapper le bouclier sacré (ancile) 
en faisant des bonds. Malheureusement aucune re- 
présentation figurée ne permet d’en restituer avec 
précision la gestuelle. 

Sous l’Empire, Quintilien parlait du caractère 
incompréhensible de l’hymne salien, y compris 
pour les prêtres (1, 6, 40-41) et les savants considè- 
rent qu’il en était de même pour l'hymne arvale. 
Une inscription de l’année 218 nous a conservé les 
paroles du carmen des arvales en l’honneur de Mars 
et, selon Scheid, on a trop souvent exagéré le 
caractère incompréhensible de ce texte qui reste 
malgré tout intelligible. En revanche, les arvales 
n’ont jamais utilisé la clochette pendant leurs 
cérémonies: le terme de campana que l’on trouve 
dans les procès verbaux du III° s. s’applique è des 
vases et non pas à des objets sonores. 


2. Le carmen saeculare 

Certains rites comportaient la récitation 
d’hymnes (carmina), éventuellement chantés avec 
accompagnement musical. Il s’agit d'œuvres desti- 
nées à plaire aux dieux, composées par des poètes, 
qui sont en quelque sorte des ornements ajoutés au 
rite et se différencient en cela des prières, dites par 
les prêtres. 

On connaît surtout le carmen saeculare chanté en 
17 av. J.-C. par un chœur de vingt-sept garçons 
et autant de jeunes filles qui se déplaça du Palatin 
au Capitole. Le texte — et probablement la mu- 
sique — ont été composés par Horace (une inscrip- 
tion CIL VI 32323 emploie le terme composuit). Ce 
carmen semble avoir été exécuté avec accompagne- 
ment musical, sans doute avec les musiciens atti- 
trés des collèges publics, car le chant a cappella 
n'était guère prisé dans la musique gréco-romaine. 
Horace (c. 1, 21) évoque également un chœur de 
jeunes gens chantant un hymne à Diane, Latone et 
Apollon. Le même rituel fut reproduit sous 
Domitien: une monnaie datée des Jeux séculaires 
de 88 ap. J.-C. montre une procession d'enfants 
chantant le carinen saeculare (49). 

En dehors de cet épisode fameux et de l'hymne 
exécuté pour les Jeux séculaires de 204 ap. J.-C. 
(CIL VI 32329), on sait qu’on pouvait entendre des 
hymnes lors de l'adventus de l’empereur, à locca- 
sion de son apparition aux ludi ou en d’autres cir- 
constances pour honorer le prince (Cass. Dio. 59, 
16, 10 à propos de Caligula). C’est le cas également 
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lors des funérailles impériales de Septime Sévère 
(Herodianos 4, 2, 5) par les soins conjugués d’un 
chœur de femmes illustres et d’un choeur d’enfants 
issus des familles de la noblesse. 


3. Les hymnes dans la partie orientale 

de l’Empire 

La tradition des hymnes chantés dans les 
temples ou sur le parcours des cortèges est ancrée 
dans les traditions du monde grec et cette habi- 
tude reste plus que jamais vivace sous le Haut- 
Empire. L'existence de choristes est largement 
attestée en Asie Mineure et en particulier dans le 
cérémonial du culte impérial. À l’époque romaine, 
le nom d’hymnodoi est souvent donné au chœur 
officiel chargé de célébrer le culte de l’empereur et 
celui de Rome et d’ Auguste. 

Le meilleur exemple est connu grâce à une ins- 
cription de Pergame. Datée du règne d'Hadrien, 
elle mentionne une association d’hymnôdes 
chargée d'exécuter des hymnes dans le temple de 
Rome et d’Auguste lors des fêtes d'anniversaire de 
Pempereur. Elle disposait de son propre local et 
comptait dans ses rangs deux hymnodidaskaloi mais 
nous ne savons rien sur le répertoire chanté. Afin 
de sélectionner ses membres, chaque nouvel hym- 
nôde devait acquitter un droit d’entrée; elle com- 
portait 36 membres, dont 32 étaient des citoyens 
romains appartenant aux familles des élites de la ci- 
té (IGRom IV 353). Cette sélection est attestée éga- 
lement à Stratonicée (Carie) où une inscription de 
la fin du II° s. donne la liste de trente garçons 
(nodec) de bonne naissance choisis pour chanter 
devant les statues de Zeus Panamaros et Hécate, les 
divinités poliades (CIG 2715a; LSAM 69). Les 
choristes étaient accompagnés par un héraut 
(xñpvË) et un cithariste (xıdapıorng) pour inter- 
préter l'hymne composé par un poète local. 

On mesure l’enracinement de cette pratique 
chorale à la lecture des recommandations adressées 
par l’empereur Julien en 363 à un inspecteur des 
sanctuaires d’Asie Mineure: «il faut apprendre par 
cœur les hymnes en l'honneur des dieux. Il en 
existe un grand nombre de forts beaux, composés 
par les anciens et les modernes. Tâchons de savoir 
au moins ceux qu’on chante dans les temples. La 
plupart en effet sont un don accordé par les dieux 
mêmes ìà nos supplications. » (epist. 89, 302 a, trad. 
J. Bidez, CUF). 


B. Musique et sacrifice (praefatio): 

un élément essentiel du 

ritualisme romain 
1. L’omnipresence du tibicen 

Le rite majeur de la liturgie des cultes publics, 
le sacrifice, débute traditionnellement au son de la 
tibia. Il commence par la «préface» (praefatio), mo- 
ment attendu où les participants énoncent en détail 
les principaux titres de la divinité à honorer, en 
offrant dans le feu d’un foyer de l’encens et du vin 
pendant qu’un tibicen accompagne la libation des 
modulations de son instrument. L'utilisation des ti- 


biae à ce moment précis leur a d’ailleurs valu le nom 
de tururiae («tibiae d’encens») chez Solin (5, 19). 

« Tibicen, trépied, prières et antiques formules» 
(Cic. dom. 48, 125), tout le déroulement du sacri- 
fice repose sur la force efficace de ces quatre élé- 
ments. C’est pourquoi l’exil volontaire des tibicines 
à Tibur en 312 fut pris très au sérieux par les au- 
torités de Rome: selon Valère Maxime (6, 5, 4), 
«le sénat ne put admettre que les sacrifices fussent 
privés de leur concours» et Plutarque raconte qu’à 
cette occasion «on était frappé d’une crainte super- 
stitieuse à la vue des prêtres qui sacrifiaient sans ac- 
compagnement d’aulos (ävauha)» (quaest. Rom. 55, 
trad. J.-M. Pailler). Cette histoire légendaire a le 
mérite de montrer l’importance attachée aux tibi- 
cines du culte. On ne sait exactement à quand re- 
monte cette habitude d’introduire le tibicen, mais 
tout porte à croire que la tradition est ancienne 
comme le dit Ovide (23) et qu’elle est directement 
liée à l’utilisation des aulètes étrusques évoqués 
dans la littérature. 

Les joueurs de tibiae et lacte du sacrifice sont à 
ce point inséparables dans l’esprit des Romains que 
tout manquement à cet usage ancestral se doit 
d’être signalé: Pabsence du tibicen lors d’un sacrifice 
offert par Tibère est immédiatement consignée par 
Suétone comme une anomalie (Suet. Tib. 70, 6) et 
Sénèque s’insurge contre un père qui fit cesser la 
musique avant la fin du sacrifice sous prétexte qu’il 
venait d'apprendre la mort de son fils (25). 

On ne compte plus les bas-reliefs à Rome, en 
Italie et dans les provinces, sculptés depuis la fin de 
la République jusqu’au Bas-Empire (avec la base 
des decennalia sur le Forum Romain datée de 303), 
qui illustrent la permanence de cette tradition en 
montrant de façon immuable le tibicen officiant lors 
du sacrifice. Même si la taille du musicien a ten- 
dance à se réduire sur les reliefs d'époque antonine 
par rapport à celle du sacrifiant, le tibicen reste un 
acteur essentiel de la praefatio. Il est toujours repré- 
senté seul, ce qui corrobore le témoignage des 
textes: il n’était pas nécessaire de solliciter deux ou 
trois tibicines puisque la musique d’une unique tibia 
suffisait à remplir la fonction qui lui était assignée. 

Sur tous ces reliefs, la composition est sensible- 
ment identique: le joueur de tibiae est disposé au- 
dessus de l’autel aux côtés du magistrat et du ca- 
millus. Dans certains cas, il est même l’unique 
personnage à assister le prêtre comme sur l’autel de 
Luni montrant un sacrifice à Mercure-Auguste 
(Bologne, Mus. Civ. Rom 1874: cf. ThesCRAI 2 
a Sacrifices, rom. 138). 

Le musicien, qui a parfois la tête couverte 
lorsque le type de cérémonie l’exige, est toujours 
montré en action soufflant dans les tuyaux de 
son instrument, les joues parfois gonflées par 
l’insufflation (29). D’après les textes (Cic. dom. 47, 
123 et Plin. nat. 22, 11), le tibicen se tient près du 
foyer (foculus), détail largement repris sur un 
sarcophage de Mantoue ou sur l’un des grands 
panneaux sculptés provenant d’un arc de triomphe 
(?) de Marc Aurèle à Rome (Mus. Cap.). 
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2. Signification de cette musique 

A quoi servait cette musique? On devine 
qu’elle était indispensable pour le bon accomplis- 
sement du rite parce qu’en l'absence du tibicen, la 
cérémonie était comme frappée de nullité. En fait, 
il est difficile de donner une réponse plus précise. 
Censorinus (12, 2) pense qu’elle servait à apaiser les 
dieux et Pline avance à son tour un semblant d’ex- 
plication (26): la musique aurait pour fonction 
d'isoler les participants des bruits extérieurs. Mais 
on ignore à quel moment exact le tibicen faisait 
résonner ses tibiae lors de la praefatio. Faut-il ad- 
mettre, avec Fless, que la musique ne s’interrom- 
pait pas durant la mise 4 mort de la victime? 

On ne connait pas davantage le contenu du ré- 
pertoire: s’agissait-il d’un air de circonstance ou y 
avait-il des variantes mélodiques? Les textes n’évo- 
quent jamais cet aspect particulier, pas plus que 
l'effet produit par cette musique sur l’assistance. 
On sait simplement que la musique était adaptée à 
la solennité de la cérémonie et qu’il était impen- 
sable d'y interpréter un air en mode phrygien, car 
c'était prendre le risque de rendre fou le sacrifica- 
teur (27). C’est dire si cette musique devait être 
codifiée. 

Les auteurs sont peu prodigues de détails quant 
à sa signification. On aurait pu penser qu'elle ser- 
vait à couvrir, de façon réelle ou symbolique, le 
cri des animaux sacrifiés amenés près de l'autel. 
Dans la mesure où la musique était censée avoir des 
pouvoirs à la fois sur les hommes et les animaux, 
on est en droit de se demander si on ne lui attri- 
buait pas également un rôle apaisant sur l'animal, 
même si aucun texte n’aborde cet aspect. 


3. L'association du tibicen avec le fidicen: 

la marque du ritus graecus 

La présence du fidicen auprès du tibicen a été 
interprétée de différentes façons. Certains y ont vu 
autrefois la marque du caractère apollinien prôné 
par Auguste (Baudot); pour d’autres (Waltzing, 
Pighi, Wille), cette pratique aurait été introduite 
a Rome en méme temps que les rites grecs, tels que 
les lectisternes et les supplications. Il semble effec- 
tivement qu’il y a tout lieu de considérer que c’est 
le résultat de l’adoption du ritus graecus. L’appari- 
tion du joueur de lyre reste néanmoins rare et se 
limite à deux types de documents. 


a. Un premier témoignage: les reliefs de 

«l’autel de Domitius Ahenobarbus» 

Il faut attendre la fin du Is. av. J.-C. pour voir 
apparaître la lyre aux côtés de la tibia sur les reliefs 
de «l'autel de Domitius Ahenobarbus», contempo- 
rains de l'introduction à Rome des instruments à 
cordes venus de Grèce et d’Asie. C’est la premiè- 
re fois que la lyre accompagne le fibicen sur un mo- 
nument considéré comme le plus ancien témoigna- 
ge de la sculpture officielle romaine (28). Torelli 
pense que les musiciens jouent pour accompagner 
le camillus placé derrière l'autel — on distingue sa 
bouche ouverte - qui chanterait la precatio; or, il 


n’est pas habituel de voir le camillus chanter la priè- 
re, rôle qui incombe en principe au sacrifiant. 
C'est en tous cas le seul relief sacrificiel sur lequel 
on voit un personnage chanter. 


b. Les monnaies des Jeux séculaires: 

une association répétée 

Il faut attendre ensuite les monnaies de Domi- 
tien en 88 ou de Septime Sévère en 204 émises lors 
de la commémoration des Ludi saeculares pour 
apercevoir à nouveau sur les revers les deux musi- 
ciens réunis car ce type ne figure pas sur les séries 
frappées lors des jeux de 17 av. J.-C. Le fidicen se 
tient devant ou derrière l’aulète (qui conserve ap- 
paremment le rôle prépondérant), ce qui est le 
signe manifeste, avec le fait que les célébrants sont 
têtes nues, que la cérémonie est célébrée selon le 
rite grec (34). 

P. Grimal avait naguère insisté sur le rôle du ti- 
bicen dont la musique servait à appuyer le texte et 
à en souligner le rythme (Le lyrisme à Rome [1978] 
36-37). La réunion du fidicen et du tibicen permet- 
tait de répondre parfaitement aux exigences de la 
langue latine car «la tibia crée une impression d’une 
continuité mélodique dans une langue marquée 
par l’accent d’intensité tandis que la lyre, instru- 
ment a percussion, souligne le rythme d’une 
langue où l'accent est de nature mélodique» (Guit- 
tard, 180). La musique du fibicen sert finalement à 
renforcer le caractère musical et poétique de la 
prière, à en conserver la valeur incantatoire et à 
prolonger l'émotion religieuse. 

Fidèles à la tradition, les Romains ont durant 
tout l’Empire utilisé de façon immuable un instru- 
mentarium très réduit dans lequel les tibiae ont 
toujours joué le rôle essentiel, limitant l’interven- 
tion de la lyre à des circonstances bien précises, en 
évitant scrupuleusement les mélanges pourtant pri- 
sés pour la musique de scène dans la pantomime. 


4. Plus exceptionnellement: 

la tuba dans les sacrifices 

Selon la tradition, c’est Numa, qui passe pour 
avoir organisé la vie religieuse des Romains, qui 
«ordonna que, dans le silence des armes, les trom- 
pettes (tubae) résonnassent au milieu des cérémo- 
nies sacrées et non plus des guerres» (Calp. ecl. 1, 
67-69, trad. R.Verdière, CUF). Lorsque l’armée 
est en campagne, les trompettistes font irruption 
dans les cérémonies comme sur la frise de l’arc de 
Suse (9-8 av. J.-C.) où tubicines et cornicines défi- 
lent pour se rendre à l’autel avec les représentants 
des cités des Alpes. La présence des musiciens mi- 
litaires lors du suovétaurile est ici normale puisqu’il 
s’agit de la lustratio des troupes de Cottius, tout 
comme lors des cérémonies de lustration de l’ar- 
mée montrées sur les reliefs de la colonne trajane. 
Pareillement, la présence d’un tubicen sur un des 
reliefs du «Monument des Parthes» d’Ephése, qui 
commémorent les guerres parthiques, s’explique 
par le contexte militaire: on le voit associé au ti- 
bicen lors du sacrifice d’un taureau, probablement 
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dans le cadre de la nuncupatio votorum pour le nou- 
veau régne de Lucius Vérus et Marc Auréle (30). 
Un panneau sculpté de l’époque de Marc Aurèle 
récupéré sur larc de Constantin représente lui aus- 
si une scène de lustratio (attique sud, panneau 4) où 
l’on voit le fubicen pointer sa trompe vers le ciel. 


5. La question du Tubilustrium 

Cette cérémonie de lustration des trompes 
sacrées se déroulait à Rome deux fois par an: le 23 
mars et le 23 mai en l’honneur de Mars et de Vul- 
cain. Elle est signalée sur le calendrier des Fastes 
(CIL I 2, 1 p. 234) et plusieurs auteurs latins l’ont 
évoquée (21-22), à commencer par Varron (21) et 
Festus qui parle au pluriel de Tubilustria (482, 27-29 
L.). Jean Lydus rapporte également cette cérémo- 
nie de «purification des trompettes (xaÜxpuèc 
oaniyyov)» pour le 23 mars et il y ajoute «des 
mouvements d'armes», ce qui suppose une danse des 
saliens (Lyd. mens. 4, 60). Les raisons qui expliquent 
le déroulement du tubilustrium une nouvelle fois en 
mai ne sont pas claires car les témoignages des an- 
ciens sont essentiellement centrés sur le rituel du 23 
mars. En tous cas, cette cérémonie n’est connue qu’à 
Rome et l’hypothèse de P. M. Duval concernant sa 
célébration à Lutèce (à partir de la restitution d’une 
inscription: CIL XIII 3035, 36) n’est guère crédible. 

Dans le détail, le déroulement exact de cette 
fête nous échappe et il faut peut-être en reconsi- 
dérer la signification. Traditionnellement, les au- 
teurs anciens s’en tiennent tous à une même expli- 
cation liée à la lustration des tubae. Dernièrement 
Rüpke a proposé d'y voir le souvenir de rites 
archaïques liés au calendrier: il explique le son des 
trompettes par le besoin de répondre à la faiblesse 
de la lune à cette période précise de l’année car on 
sait qu’à Rome il était habituel de faire résonner le 
bronze lors des éclipses de lune en particulier à 
l’aide des tubae (Iuv. 6, 442 et Tac. ann. 1, 28). 


SOURCES LITTÉRAIRES 

21. Varro ling. 6, 14. — «Le jour du Tubulus- 
trium porte ce nom, parce que ce jour là on purifie 
les trompettes des sacrifices (acrocum tubae) dans 
l’Atrium Sutorium» (trad. P. Flobert, CUF). La 
localisation de l’Atrium Sutorium et, encore à ce 
jour, une énigme. 

22. Ov. fast. z 723. - «Le jour suivant — qu’on 
appelle Tubilustria — appartient à Vulcain: on pro- 
cède à la purification des trompettes que forge ce 
dieu» (trad. R. Schilling, CUF). 

23. Ov. fast. 6, 657-660. — «Au temps de vos 
lointains aieux, on utilisait souvent les services des 
tibicines et on les tint toujours en grand honneur: 
la tibia jouait dans les temples, elle jouait dans les 
jeux, elle jouait aux tristes funérailles» (trad. R. 
Schilling, CUF). 

24. Porph. Hor. c. 1, 36, 1-12. - «Personne 
n’ignore qu’aujourd’hui encore on se sert à Rome 
des joueurs de lyre (fidicines) aussi bien que des 
joueurs de tibiae (tibicines) pour célébrer les sacri- 
fices» (trad. V. Péché). 


25. Sen. cons. Marc. 13, 1. — «Que la Grèce ne 
soit pas trop fière de ce père qui, apprenant en plein 
sacrifice la mort de son fils, se borna à faire taire le 
joueur de tibia et à ôter la couronne de sa tête, et 
acheva la cérémonie» (trad. R. Waltz, CUF). 

26. Plin. nat. 28, 11. — «Les plus hauts magis- 
trats ont coutume de réciter des prières propitia- 
toires, suivant les formules déterminées. Pour évi- 
ter qu'aucun des termes ne soit sauté ou interverti, 
quelqu'un lit d’abord la formule d’après le texte, 
tandis qu’un autre en surveille l’exactitude et qu’un 
troisième enfin est commis à faire observer le 
silence; pendant ce temps un joueur de fibia se fait 
entendre pour qu'aucune autre parole ne puisse être 
perçue» (trad. A. Ernout, CUF). 

27. Quint. inst. 1, 10, 33. — «Et c’est un même 
sujet fictif de la déclamation qui n’est pas dépour- 
vu d’habileté, que celui où l’on imagine qu’un 
joueur de tibia, ayant exécuté un air sur le mode 
phrygien pendant un sacrifice (qui sacrificanti Phry- 
gium cecinerat), le sacrificateur fut pris d’un accès de 
folie et se jeta dans un précipice, si bien que le mu- 
sicien fut réputé auteur de sa mort» (trad. J. Cou- 
sin, CUF). 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

28. (= I ı Processions, rom. 120%, I 2a 
Sacrifices, rom. 194, I 2 b Libation 51*, = LIMC 
II Ares/Mars 282*) « Autel de C. Domitius Ahe- 
nobarbus», marbre. Paris, Louvre MA 975. De 
Rome, Champ de Mars dans la zone du temple de 
Mars ou de Neptune. — Coarelli, F., DdA (1968) 
347; Torelli, Typology 5; Turcan, RR II n° 78; 
Fless, Opferdiener n° 2; Vendries, 200-201. — Fin 
du Il°-début du Is. av. J.-C. 

29. (=12 a Sacrifices, rom. 83, I 2 d Offrandes 
votives, rom. 492*, = LIMC VI Lar, Lares 31) 
Autel en marbre du Vicus Aesculeti. Rome, Mus. 
Cap. 855. De Rome, Champ de Mars. — Scott Ry- 
berg, Rites 59-60 fig. 30; Hano, M., dans ANRW 
II 16.3 (1986) 2339-2340; Turcan, RR II n° 61; 
Fless, Opferdiener (1995) n° 13. - 2 ap. J.-C. - Au- 
tel dédié aux Lares des carrefours par les magistrats 
du quartier de l’Aesculetum. Quatre magistri sa- 
crifient, accompagnés par un licteur. Le tibicen 
joue la tête couverte comme les autres participants. 
Détail assez rare sur ce type de reliefs: il est mon- 
tré les joues gonflées par l'effort du souffle. 

30.* Frise du «Monument des Parthes». Vienne, 
Kunsthist. Mus. I 859. D’Ephèse. - Scott Ryberg, 
Rites 133 fig. 72 b; Vermeule, C., Roman Imperial 
Art in Greece (1968) 112 fig. 43; Oberleitner, W., 
et al., Funde aus Ephesos und Samothrake (1978) 78 
n° 62 fig. 59; Price, Rituals 158-159; Oberleitner, 
W., dans Friesinger, H./Krinzinger, F. (éds.), 100 
Jahre Osterreichische Forschungen in Ephesos (1999) 
623. — Datation controversée: 165-169 ap. J.-C.? — 
Sacrifice d’un taureau avec tibicen et tubicen. 


C. Musique et processions 
Grands amateurs de pompae, les Romains ont 
toujours disposé des musiciens dans leurs proces- 
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sions et les nombreux cortéges qui ouvrent les jeux 
(ludi) font apparaître ceux que nous avons déjà ren- 
contrés lors du sacrifice: le tibicen, le fidicen et les 
joueurs de trompes qui prennent cette fois-ci une 
place beaucoup plus importante. 


1. Encore le tibicen et le fidicen 

En décrivant une pompa censée se dérouler en 
495 av. J.-C., Denys d’Halicarnasse (7, 72, 13), 
inspiré par Fabius Pictor, saisit l’occasion de mon- 
trer l’étendue de la dette contractée par les Ro- 
mains à l'égard de la Grèce et nous livre une 
description de la pompa teintée d’hellénisme. Cela 
explique son insistance à décrire des joueurs de 
barbitos (une variante de la lyre) au milieu du 
cortège; selon Denys, cet instrument à cordes 
aurait été préservé par les Romains dans les an- 
ciennes cérémonies sacrificielles alors qu’il semble 
qu’il n’ait jamais été utilisé à Rome. Ce témoigna- 
ge est isolé car les auteurs de l’époque impériale 
mettent en évidence une nouvelle fois le rôle du 
tibicen. Même lorsque l’on croit découvrir une 
procession sans musicien comme dans le cas de la 
frise de l’Ara Pacis, l’image minuscule du tibicen est 
placée en abîme sur le décor d’une des faces du 
coffret è encens tenu par un camillus (32). 

Le tibicen ouvre la procession inaugurale des lu- 
di, cest pourquoi on parle de tibiae ludicrae (Plin. 
nat. 16, 172). Là encore, le ritualisme est poin- 
tilleux et lors de la pompa des jeux, si un danseur 
s'arrête ou si le tibicen se tait de façon soudaine, le 
rite west pas accompli correctement (Cic. har. 11, 
23). On retrouve à nouveau la lyre aux côtés de la 
tibia dans les grands défilés (Cic. leg. 2, 9, 22) où 
Pon reproduit le couple traditionnel de musiciens 
du sacrifice, mais très vite les cordes vont s’effacer 
au profit des trompes qui convenaient mieux pour 
latmosphére des grandes processions. 


2. Les trompes dans la pompa: 

une habitude bien romaine 

De toutes les civilisations antiques, la civilisa- 
tion romaine est la seule à accorder une importan- 
ce aussi grande aux «cuivres» et à utiliser des 
trompes aussi nombreuses et variées probablement 
sous l'influence des Etrusques: trompes droites ({u- 
bae), trompes courbes (cornuae) et trompes droites 
avec pavillon recourbé (litui). 

Des trompettistes civils interviennent à Rome: 
les reliefs Casali (connus par des dessins) montrent 
que fibicines et fidicines côtoient des joueurs de 
trompes mais sans y être mélangés: ils se trouvaient 
regroupés à différents endroits du cortège. Sur l’au- 
tel des vicomagistri (qui célèbrent les Lares des quar- 
tiers), ce sont trois fubicines qui sonnent en même 
temps leur trompe levée vers le ciel (33). Toutefois 
sur la frise de ce même autel, on devine en tête de 
la procession un fidicen qui était vraisemblablement 
précédé par un fibicen (le relief est brisé à cet en- 
droit). Sur!’ «Ara Casali» (35), le tubicen est placé 
devant le cortège où l’on mène un taureau au sa- 
crifice. Selon E. Simon, il faudrait reconnaître, 


sous un habillage mythologique, la mise en scène 
d’une procession donnée dans le cadre des Jeux sé- 
culaires célébrés par Septime Sévère en 204. 

Le nombre des trompettistes a eu tendance è 
s’accroitre mais sans faire disparaitre le tibicen et le 
fidicen: en 204, lors de la pompa des Jeux de 
Septime Sévère, on lit sur les acta la mention de 
tibicines, de fidicines, de cornicines, d’aenatores et de 
tubicines (cf. Pighi, o.c. 48, 166). 

Cette tradition des trompes dans les cortèges est 
héritée bien évidemment des autres formes de pom- 
pa telle la pompa triumphalis: sur le relief du temple 
d’Apollon Sosianus à Rome (début du règne d’Au- 
guste), le tubicen est placé en évidence derrière les 
porteurs de trophées. 

Il en est de méme avec la pompa funebris. La pré- 
sence des tibicines (membres du collegium tibicinum 
ou musiciens indépendants) est bien connue pour 
ouvrir la procession funèbre qu’il s’agisse des fund- 
railles de César (Suet. Iul. 84, 7) ou d’un simple 
particulier, voire celles d’un oiseau familier (Plin. 
nat. 10, 122). Cependant ce sont surtout les son- 
neurs de trompes qui s’illustrent à loccasion des fu- 
néraïlles impériales donnant lieu à de grandioses 
mises en scène. Pour la pompa funebris d'importants 
personnages, on les multiplie: lors des funérailles de 
Sylla (App. civ. 12, 106) «leur nombre était infini» 
et, pour celles de Claude, Sénèque raconte par dé- 
rision qu’il y avait tellement de tubicines, de corni- 
cines et de «joueurs d'instruments à vent de toute 
espèce (omnis generis aenatorum)» que «Claude lui- 
méme en arrivait è les entendre» (31). Sur le bas- 
relief d’Amiternum en Italie (fin I s. av. J.-C.), 
ce ne sont pas moins de quatre tibicines, un liticen et 
deux cornicines qui ménent le cortége mortuaire 
d’un riche notable transporté sur son lit funébre. 


SOURCES LITTERAIRES 

31. Sen. apocol. 12, 1. — L’auteur décrit la ma- 
gnificence des funérailles de Claude en 54 ap. J.-C. 
présentées comme «les plus belles obsèques du 
monde», ce qui justifie la présence d’une grande 
quantité de joueurs de trompes de toutes catégo- 
ries. Le fait que la scène se déroule sur la via sacra 
avec les différents corps de trompettistes n’en prend 
que plus d'intérêt rétrospectivement depuis la dé- 
couverte dans le secteur de la Meta Sudans, non loin 
de la voie sacrée, d'inscriptions offertes par les col- 
lèges de trompettistes à l’empereur Claude. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

32.* (= I 1 Processions, rom. 101, I 2 c Fumi- 
gations 57) Ara Pacis Augustae (frise nord), 
marbre. Rome. — Torelli, o.c. 28, II 25; Fless, pl. 
14, 1. — 13-9 av. J.-C. - Face principale de la 
boîte à encens portée par le troisième camillus: un 
tibicen joue devant le foculus tandis qu’un taureau 
est disposé de l’autre côté. 

33. (=11 Processions, rom. 102, II 5 Images de 
culte 590*, = LIMC VI Lar, Lares 94, VII Suppl. 
Genius 59) «Autel des vicomagistri». Vatican, Mus. 
Greg. Prof. 1156-1157. De Rome, sous le Palais de 
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la Chancellerie. — Scott Ryberg, Rites 75-80; Tur- 
can, RR II n°° 44-45; Fless, Opferdiener n°18. — 
Epoque de Tibère ou milieu du I s. ap. J.-C. - 
La procession montre les joueurs de trompes 
droites, en toge, leur instrument levé vers le ciel, 
qui précèdent un taureau. Le sacrifice est célébré en 
l'honneur des Lares et du Genius de l’empereur. 

34.* AE as, Domitien, Rome, 88 ap. J.-C. - 
BMC Emp II 396, 434 pl. 79, 2; Turcan, RR II n° 
95; Scheid, 20. - Monnaie célébrant les Jeux sécu- 
laires de 88 ap. J.-C. Rv.: sacrifice à Apollon et à 
Diane (?) devant un temple hexastyle avec tibicen 
et fidicen derrière l’autel faisant face à l’empereur 
qui tient une patère. Lég.: COS XIII LVD 
SAEC FEC; en exergue SC. 

35. «Autel» de T. Claudius Faventinus, dit 
«Ara Casali» (il s’agirait en fait d’une base). Vati- 
can, cortile octogonal 1186. De Rome, Caelius, 
près de la villa Casali. - Helbig I n° 268; Bildkat- 
Vat II. Museo Pio Clementino. Cortile ottogono (1998) 
PN 52 A. — Fin II°, début IT s. ap. J.-C. - Sur 
les faces latérales se déroule le cycle troyen: sur le 
dernier registre de la face latérale dr., lors d’une 
scène d’offrande, un fubicen est placé en tête de la 
procession qui conduit un taureau. 


D. La musique des cultes d’origine 
orientale à Rome: une palette 

sonore différente 

Fort discrets sur la musique des cultes tradi- 
tionnels, les Anciens sont volontiers plus diserts 
lorsqu'il s’agit des cultes d’origine orientale. 
Lorsque les auteurs chrétiens s’emploient à déni- 
grer l’absurdité des cultes païens, ils sen prennent 
notamment à la musique, tel Firmicus Maternus 
fustigeant dans son pamphlet sur /’Erreur des 
religions païennes le rôle enivrant du chant de la 
tibia dans le culte syro-phénicien (4, 2) et dans les 
mystères de Bacchus (6, 5), associé au tintement 
des cymbales. 

À lire les Anciens, on a l’impression que tout, 
dans les cultes étrangers, fonctionne à rebours des 
habitudes de la religion traditionnelle: les rites sont 
souvent sanglants, la musique y est décrite comme 
bruyante et agressive et ce bruit est souvent soup- 
çonné de servir à masquer des rites bizarres com- 
me le montre l'épisode des Bacchanales de l’année 
186 av. J.-C. raconté par Tite-Live (39, 15, 6): 
«des hurlements, le bruit des tambourins et des 
cymbales étouffaient le cri des victimes». Ce n’est 
pas un hasard si le récit par Ovide ( fast. 4) de Pin- 
troduction à Rome du culte de Cybèle en 204 av. 
J.-C. dispose en toile de fond les serviteurs de la 
déesse poussant des «hurlements» auxquels se mé- 
lent «la tibia en délire» et le choc des tambourins. 
On a le sentiment que la musique participe à 
l’excitation et renforce du même coup le caractère 
singulier des cultes étrangers. 

Il faut distinguer les manifestations publiques 
où la musique pouvait être entendue de tous et les 
rites d’initiation où elle était strictement confinée 
dans le cadre du sanctuaire. 


1. Une musique bruyante et exotique? 

Même si les cultes égyptiens deviennent publics 
à partir de Caligula et surtout des Flaviens, leur 
clergé reste à part, leurs rites demeurent étranges 
et leur musique exotique mais en va-t-il de même 
pour le culte de Cybèle, intégré aux sacra publica? 

À en croire certaines descriptions littéraires, la 
finalité de la musique dans les cultes dits orientaux 
(Dionysos et Cybèle) serait la même: la recherche 
de l’extase, de la transe grâce à l’enivrement mu- 
sical. Leurs fêtes sont donc «contraires au tempé- 
rament latin» (R. Turcan). Il faut faire la part entre 
ce qui relève du lieu commun propre è la littéra- 
ture (le bruit et la fureur sur lesquels insistent Lu- 
créce, Catulle ou Sénéque) et la réalité de l’époque 
impériale qui semble plutôt correspondre à une 
image assagie du culte métrôaque intégré officiel- 
lement dans la religion publique avec une couleur 
musicale particulière certes, mais pas radicalement 
différente de celle des cultes publics. 

Dans la mesure où le culte métrôaque fut 
officialisé à Rome, il n’y a aucune raison de croire 
que la musique de l’aulète lors du taurobole était 
profondément éloignée de celle du tibicen des cultes 
publics, en tout cas on l’imagine dépouillée assu- 
rément de son aspect débridé et orgiastique. 


2. La musique des solennités publiques 

Les processions publiques permettaient à tout le 
monde de découvrir et d'entendre la musique de 
ces cultes qui, en d’autres circonstances, n’était au- 
dible qu’à l’intérieur des sanctuaires. 


a. Les processions en l’honneur 

de la Grande Mère 

Si les textes ne s’attardent guère sur les cortèges 
des dévots de Cybèle, en revanche une peinture 
murale de Pompéi (39) montre une procession 
métrôaque à laquelle participent un ensemble de 
musiciens: un fibicen (qui joue forcément des tibiae 
phrygiae), une tympanistria, deux cymbalistes (une 
femme et un enfant) et un joueur de syrinx, unique 
attestation de fistulator dans le culte métrôaque. En 
effet, si la flûte de Pan, en tant qu’attribut d’Attis, 
figure parfois sur le décor de certains autels tau- 
roboliques, et parfois méme associée aux tibiae 
phrygiae (comme sur l’un des autels offerts par L. 
Cornelius Scipio Orfitus 4 Rome), son utilisation 
lors des cérémonies métrôaques n’est pas établie. 

Un couvercle de sarcophage de Rome de la fin 
du Ie s. (Rome, église Saint-Laurent-hors-les- 
Murs) montre que la procession en l’honneur de la 
Grande Mère adopte parfois le même habillage 
musical que dans les processions ordinaires: deux 
tubicines font sonner leurs trompes à l’instar des 
musiciens de la pompa du culte public, tandis que 
les assistants portent le brancard sur lequel est dis- 
posée la statue de Cybèle. 


b. Le Navigium Isidis 
La description par Apulée d’une procession 
isiaque, aperçue dans le port de Cenchrées en 
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Achaie pour féter la reprise de la navigation, offre 
une large place aux aspects musicaux (36). Dans 
l’ordre du cortège, on trouve les fistulatores, un 
chœur de jeunes hommes chantant un hymne sui- 
vi par les tibicines de Sérapis et enfin les porteurs 
de sistres de bronze, d’argent et d’or. L'auteur in- 
siste sur le caractére agréable de ces «musiques 
suaves» et de ces «délicieuses mélodies» et il est 
clair que la musique qui y était jouée concourait à 
renforcer l’émerveillement des spectateurs. Célé- 
brée dans tous les ports où il y avait des Isiaques, 
cette cérémonie, qui était l’une des plus impor- 
tantes du culte d’Isis, devait véhiculer partout la 
méme atmosphére musicale. 


3. La musique des rites mystériques 

Dans la mesure ot les auteurs refusent de dévoi- 
ler les rites d’initiation qui devaient rester secrets, 
on ignore le rôle exact tenu par les instruments de 
musique dans ce genre de cérémonies. Toutefois, 
les fresques de la villa des Mystères à Pompéi (60-50 
av. J.-C.) ou les stucs de la Farnésine à Rome 
(époque augustéenne) montrent que tambourins, 
cymbales, tibiae phrygiennes sont parties prenantes 
dans les rites d’initiation du culte dionysiaque. Ces 
deux documents ont nourri nombre d’exégèses sa- 
vantes qui n’ont pas permis d'éclairer de façon uni- 
voque le rôle exact de chacun de ces instruments de 
musique dans les cérémonies. 

On ne peut non plus négliger leur utilisation en 
tant qu’instruments du culte dans la religion mé- 
trôaque ainsi que l’atteste la formule rituelle «man- 
ger dans le tympanon et boire dans la cymbale» 
rapportée à la fois par Clément d'Alexandrie et 
Firmicus Maternus (37-38). Cette dernière pour- 
rait servir de mot de passe aux initiés ou désigner 
un rite de communion réellement célébré à l’aide 
de ces accessoires musicaux. Les savants ont relevé 
sa parenté avec la formule d'initiation utilisée à 
Eleusis. C’est en tout cas le seul cas connu en 
contexte cultuel où un instrument de musique est 
détourné de sa fonction première pour être utilisé 
dans un sens métaphorique. On sait aussi que la 
forme des instruments de musique employés dans 
le culte de Cybèle firent l’objet d’une interpréta- 
tion symbolique et cosmique: le tympanon évoque 
le disque terrestre (Aug. civ. 7, 24, d’après Varron 
[fr. 267 Cardauns]) et les deux hémisphères des 
cymbales l’hémicycle du ciel (Serv. georg. 4, 64). 


BIBLIOGRAPHIE: Graillot, H., Le culte de Cybèle 
(1912); Turcan, Liturgies 43-45 (pour le rôle de la musique 
dans l’initiation dionysiaque); Vendries, Chr., «Pour les 
oreilles de Cybèle. Images plurielles de la musique sur les 
autels tauroboliques de la Gaule romaine», dans Brulé/Ven- 
dries (2001) 197-218. 


SOURCES LITTÉRAIRES 

36. Apul. met. 11, 9-10. — Griffiths, J. G., Apu- 
leius of Madauros. The Isis-Book (1975) 180-215 
pour le commentaire des chap. 9-10. — Procession 
à l’occasion de la fête d’Isis qui inaugurait le 5 mars 
la reprise de la navigation. Apulée dresse la liste 


des musiciens présents dans le cortège, mis à part 
les joueurs de sistres: joueurs de flûte de Pan (fistu- 
la), choristes et surtout fibicines du Grand Sérapis 
qui présentent la particularité de jouer d’une tibia 
transversale que l’auteur nomme obliquus calamus. 
C'est la seule attestation littéraire de ces instru- 
mentistes pour le culte isiaque. 

37. Clem. Al. protr. 2, 15, 3. — L’auteur raille 
l’absurdité des rites des Phrygiens en l’honneur 
d’Attis et de Cybèle et présente les symboles de 
leur initiation: «J'ai mangé au tambourin, J'ai bu 
à la cymbale (Ex ruurévou Épayov èx xvußáħov 
Zon), j'ai porté les vases secrets, j’ai plongé sous 
le rideau» (trad. C. Mondésert). 

38. Firm. err. 18, 1. — L'auteur énonce les sym- 
boles mystériques et les mots de passe pour être 
admis dans les parties les plus secrètes du sanc- 
tuaire: «Jai mangé au tympanon, j'ai bu 4 la 
cymbale (de tympano manducaui, de cymbalo bibi) et 
jai appris à fond les secrets de la religion» (trad. 
R. Turcan, CUF). 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

39. (= II 5 Images de culte 592*) Peinture de 
laraire. Pompéi IX 7, 1, maison de M. Vecilius Ve- 
recundus (rue de l Abondance): fresque du mur 
droit de la taverne. — Procession métrôaque, CC- 
CA IV n° 42; Fröhlich, Lararien n° F 6; Beard/ 
North/Price, RR II n° 5.6a. — Vers 70 ap. J.-C. - 
La statue de Cybèle est portée en dehors du temple 
sur un ferculum; chaque participant porte un objet 
du culte ou joue d’un instrument de musique. 


III. Les musiciens du culte 


BIBLIOGRAPHIE: Dumézil, G., Mythe et épopée III 
(1981) 181-190 (sur lexil des tibicines); Mennella, G./Api- 
cella, G., Le corporazioni professionali nell’italia Romana. Un 
aggiornamento al Waltzing (2000); Panella, C. (éd.), Meta 
Sudans I. Un’ area sacra in Palatino e la valle del Colosseo pri- 
ma e dopo Nerone (1996); Péché, V., «Collegium tibicinum 
romanorum, une association de musiciens au service de la 
religion romaine», dans Brulé/Vendries (2001) 307-338; 
Pailler, J.-M., «Et les aulètes refusèrent de chanter les 
dieux... (Plutarque, Question Romaine 55)», dans Brulé/ 
Vendries (2001) 339-348; Scheid, J./Granino Cecere, M. 
G., «Les sacerdoces publics équestres», dans Demougin, 
S./Devijver, H./Raepsaet-Charlier, M.-Th. (éds.), L’ordre 
équestre, histoire d’une aristocratie (1999) 85, 93-94; Waltzing, 
J.-P., Etude historique sur les corporations professionnelles chez 
les Romains I (1895). 


A. Les colléges 

On peut mesurer dans ce domaine l’apport de 
l’épigraphie qui, à Rome, nous fait connaître à la 
fois des collèges et des musiciens isolés. Nous avons 
la chance de disposer d’un catalogue d'inscriptions 
suffisamment étoffé pour permettre une approche 
assez précise des statuts et des fonctions des membres 
de ces associations qui, selon la formule, sont «pré- 
posés au culte public» (qui sacris publicis praesto sunt), 
même si leur histoire et leur fonctionnement restent 
encore souvent opaques. 
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1. Collegium tibicinum romanorum 

Selon la tradition, les fibicines auraient formé le 
premier collège d’artisans institué sous Numa 
(Plut. Num. 17, 3) et plusieurs allusions littéraires 
laissent à penser que ces musiciens des sacra au- 
raient été des Etrusques. L'existence de ce collège 
est attestée à Rome du I“ s. av. J.-C. au début du 
II° s. par un ensemble de huit inscriptions et nous 
savons que ses membres participaient également 
aux funérailles. 


2. Collegium tibicinum et fidicinum romanorum 

À partir d’une date que l’on ignore, apparaît un 
nouveau collège qui illustre les transformations de 
la musique cultuelle en associant les fidicines aux ti- 
bicines. Si la seule inscription connue date de 102 ap. 
J.-C. (42), nous avons cependant toutes les raisons 
de croire qu'il existait depuis fort longtemps. 
Cette association cohabitait en fait avec le collège 
des tibicines au If s. de notre ère et ne lui a sans 
doute jamais succédé comme cela est parfois admis. 


3. La question du collegium symphoniacorum 

Une inscription datée du règne d’ Auguste nous 
apprend qu’un groupe d’instrumentistes, le collège 
des symphoniaci (41) «préposés aux cérémonies 
religieuses officielles», fut autorisé en vertu de la 
lex Iulia et obtint du Senat le droit de s’associer en 
vue des Jeux (ludorum causa). Le terme symphonia- 
ci a été diversement interprété et certains, depuis 
Waltzing, ont voulu y voir un synonyme de tibi- 
cines. Il semble plutôt que le vocable doit être 
compris dans un sens générique: il désignerait alors 
l’ensemble des instrumentistes (tibicines et fidicines 
et peut-être aussi aenatores) exécutant une musique 
d’ensemble. On aurait là l’illustration de cette di- 
versité musicale caractéristique de cette époque 
afin de répondre aux besoins nouveaux des ludi, 
toujours plus nombreux sous l’Empire. En 204, 
par exemple, lors de la pompa des Jeux donnés par 
Septime Sévère, ce ne sont pas moins de quinze 
musiciens qui accompagnent la procession: fibi- 
cines, lyricines, cornicines, tubicines. 

Tous ces collèges étaient organisés de façon hié- 
rarchisée avec à leur tête un président élu pour cinq 
ans qui porte le titre de magister. Ils avaient le 
même but que les autres associations connues dans 
le monde romain: désir de reconnaissance et voca- 
tion funéraire. Une inscription signalant le colle- 
gium tibicinum a d’aïlleurs été retrouvée dans une 
chambre funéraire de Rome avec deux fragments 
de statues représentant les tibicines (45). 


4. Les aenatores: cornicines, tubicines 

et liticines 

Lorsque Pollux parle de la trompette (4, 87), il 
précise «que celui qui joue dans les cérémonies re- 
ligieuses est appellé hierosalpiktès». L'inscription la- 
tine de Rome qui cite un ierosalpistes (CIL VI 10, 
130) pourrait bien désigner un trompette du culte 
plutôt qu’un joueur de trompette des concours 
comme l'ont avancé certains commentateurs. 





Autrefois, en l'absence de documents probants, 
A. Reinach pensait même qu’il n’y avait pas de 
confréries de trompettes sacrées (DA [1919] 527 s.v. 
«tuba»). L'apport récent des fouilles du secteur de 
la Meta Sudans à Rome jette un éclairage nouveau 
sur ce type de collège qui était bien moins connu 
que celui des tibicines. Plusieurs dédicaces impé- 
riales ornant des bases de statues, provenant d’un 
monument restauré et agrandi dont on peut re- 
constituer l’histoire d’Auguste jusqu’à Claude, y 
furent exhumées. On retiendra parmi la documen- 
tation recueillie trois plaques de marbre fixées sur 
la même base (CIL VI 8, 2, 40307): à gauche, un 
hommage rendu à Auguste grand pontife par les 
aenatores et à Claude par les tubicines; au centre une 
dédicace des liticines et des cornicines; quant à la 
plaque de droite une lacune ne permet pas d’en 
connaitre les dédicants. A ces témoignages, il faut 
ajouter une plaque de bronze (CIL VI 8, 2, 40334) 
reconstituée qui recouvrait une base maconnée 
dont l’inscription honore Tibére en 8 av. J.-C. 
avant son adoption et qui se termine par: [ae]na- 
torfe]s, tubicines Ifiti]cines co[r]nicines Romani. Tous 
les types de trompettistes connus à Rome sont 
donc réunis sur cette inscription, 4 l’exception des 
bucinatores qui sont peut-être compris dans l’appel- 
lation générique d’aeneatores (ou aenatores), mais 
c’est peu probable car ils ne sont jamais mis en rap- 
port dans les textes avec une activité religieuse. 
C’est en tout cas la première fois où les différentes 
catégories de joueurs de trompes apparaissent as- 
sociées sur une inscription. 

À une époque plus tardive sous l’Empire, les 
joueurs de trompes semblent se regrouper en deux 
collèges. L'inscription gravée sur la stèle de M. Iu- 
lius Victor à Rome (connue par un dessin du 
XVII siècle) indique qu’il était rattaché ex colle- 
gio liticinum cornicinum, c’est pourquoi il tient à la 
fois un lituus et un cornu (46). On ne peut malheu- 
reusement la dater avec précision. 

La cohérence géographique des inscriptions re- 
trouvées à Rome est frappante. Il apparaît que les 
trompettistes avaient vraisemblablement leur 
schola dans le secteur de la Meta Sudans, c’est-a- 
dire la regio VIII, tout comme les tibicines dont on 
a retrouvé les inscriptions dans le même secteur. 
L'emplacement d’un atelier de fabricant de tibiae 
(tibiarius) installé à proximité sur la via sacra (CIL 
VI 9935 = ILS 7645), signalé également par 
Sénèque (epist. 6, 56, 4 qui évoque è la fois le 
fabricant de tibiae et de tubae), doit étre mis en 
relation directe avec le voisinage des scholae des 
tibicines et des aenatores particulièrement bien 
placées à proximité immédiate des temples du 
Forum et de la via sacra. Cela est directement lié 
à leur intervention lors des sacrifices, des jeux et 
des triomphes à l'instar des jeux votifs en l’hon- 
neur d’Auguste et du triomphe sur les Germains 
célébrés par Tibère ou des Jeux Séculaires donnés 
par Claude, deux empereurs dont les noms ont 
été honorés précisément par les collèges de trom- 
pettistes. 
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Ce type de collège existait également en Italie. 
Depuis la mise à jour du corpus de Waltzing sur 
les corporations, nous savons désormais qu’il exis- 
tait également un coll(egium) aen(eatorum) à Brixia 
(Brescia) (AEpigr [1991] 823: II° s.ap. J.-C.?) et un 
collegius aeneatores (sic) è Cortone (AEpigr [1968] 
187). A Brigetio (Pannonie) les membres de la sco- 
la tubicinum offrent un autel à Minerva Augusta en 
229 (CIL III 10997) qui témoigne des liens étroits 
entre Minerve et les fubicines attestés dans la litté- 
rature (cf. Varro ling. 4, 17; Fest. 134 L.). 


B. Autres musiciens professionnels 
1. Des tibicines attachés à un sanctuaire: 
l’exemple du temple de Mater Matuta 

Une inscription de la colonie d’Urso en Es- 
pagne montre que les duumvirs de la cité dispo- 
saient de deux licteurs, de deux scribes, de deux 
messagers, d’un secretaire, d’un heraut, d’un ha- 
ruspice et d’un fibicen pour lesquels la rémunéra- 
tion était prévue (40). Un tibicen était également 
attaché à chaque édile. Tous ces appariteurs étaient 
des hommes libres et des citoyens de la colonie. La 
présence dans la liste de ce musicien «municipal» 
ne peut se justifier que par son intervention dans 
les sacrifices et les processions. 

En effet, quelle que soit la divinité à honorer, 
il était donc nécessaire de recourir aux bons soins 
d'un tibicen qui semble parfois rattaché à un sanc- 
tuaire bien précis: à Rome, un carmen epigraphicum 
(43) nous en donne un exemple concret. L’inscrip- 
tion fait état d’un certain Euc(a)erus exerçant la 
fonction d’auletius (il sagit d'un hapax) dans le 
temple de Mater Matuta qui se trouvait dans la VI° 
région de Rome comme le précise l’inscription; 
pour cette raison il était qualifié de «délice de Ma- 
ter Matuta (Delicius Matris Matutae)». Il est à no- 
ter que l’auletius Euc(a)erus porte un nom grec ty- 
pique du monde des aulètes et qui renvoie 
probablement au célèbre aulète alexandrin Eucae- 
rus connu sous Néron (Tac. ann. 14, 60). Cette 
pratique onomastique, largement diffusée dans le 
monde du spectacle, n’est en principe pas attestée 
chez les fibicines des cultes ni pour aucun autre mu- 
sicien des sacra. 

Autre exemple: un autel funéraire retrouvé 
sur la via Appia (disparu et connu par un dessin 
de Bartholinus au XVII siècle) porte sur la face 
principale une inscription grecque mentionnant 
«Apelle, choraule du temple de la Fortune» et 
sur l’un des flancs une paire d’auloi. Il doit s’agir 
cette fois-ci du temple dit de Fortuna et de Ma- 
ter Matuta situé dans la regio VIII sur le Forum 
Boarium. 


2. Les tibicines du culte métrôaque 
L'organisation des galles est mal connue mais 
plusieurs inscriptions font la preuve de l’utilisation 
officielle de musiciens en Italie et en Gaule et de 
musiciennes, en Italie uniquement. En dehors d’un 
joueur anonyme de fibiae à Ostie (CIL XIV 408), 
le nom du fibicen Flavius Restitutus est gravé en 


toutes lettres sur trois autels tauroboliques lyonnais 
(CIL XII 1752-1754: 44) ainsi qu'à Valence en 
Narbonnaise è la fin du II° s. et au début du III° s, 
(CIL XII 1745). L'homme est un affranchi envoyé 
de Lyon pour officier dans une cité de la vallée du 
Rhône qui avait des liens avec Lugdunum. A Tain, 
toujours dans la vallée du Rhône, on découvre un 
autre tibicen: Albius Verinus (CIL XII 1782). Dans 
tous les cas, le tibicen est toujours cité après le nom 
du prêtre. Comme dans le culte public, il n’y a 
qu’un seul fibicen, ce qui tend à montrer que le dé- 
roulement du taurobole est calqué sur le modèle 
sacrificiel romain. En revanche, pas la moindre 
trace de fistulatores dans l’épigraphie alors que la sy- 
rinx était l’attribut d’Attis. 


SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

40. Tablettes de bronze, loi d’Urso (Osuna en 
Andalousie): lex coloniae genetivae, LXII, l. 14, 18, 
24, 38 pour la mention du tibicen. Madrid, Mus. 
Arch. — Crawford, M. H., Roman Statutes I 
(1996) n° 25. — Fin du I% s. ap. J.-C. — Le pa- 
ragraphe donne la liste des appariteurs pour 
chaque duumvir et chaque édile. Le tibicen est à 
chaque fois placé à la fin de la liste: on ne connaît 
pas le salaire pour celui qui était attaché au 
duumvir à cause d’une lacune mais pour le tibicen 
de l’édile la somme prévue était identique à celle 
du héraut: 300 sesterces. 

41. Plaque funéraire. Rome, Mus. Cap. De 
Rome, dans un colombarium de la vigna Codini. 
— CIL VI 2193; Péché, 331-332. - Règne d’Augus- 
te. — Collège des symphoniaci. Des musiciens « pré- 
posés aux cérémonies religieuses officielles» furent 
autorisés par le Sénat à se constituer en collège en 
vertu de la lex Iulia et à s’associer «en vue des Jeux». 

42. Base de marbre. Rome, Mus. Cap. De 
Rome, entre l’arc de Constantin et le Septizonium. 
— CIL VI 2191; Péché, 331. — 102 ap. J.-C. - Col- 
lége des tibicines et fidicines. L’inscr. est offerte par 
un membre «exempté de charges à perpétuité» et 
par son fils. 

43. Rome, Académie américaine. De Rome, 
au-delà de la porte Salaria. — ILS 9346 = CLE 
1961; AEpigr (1996) 105; Bruun, C., ZPE 112 
(1996) 219-223. — IST-IIN s. ap. J.-C. — L’auletius 
Eucareus: «Euc(a)erus, délice de Mater Matuta 
dans la VIF région repose ici; le chanteur (salue) 
l’aulète (ici et) partout» (trad. C. Bruun). 

44. Autel taurobolique. Lyon, Mus. Gallo- 
rom. AD.1.6. De Lyon. - CIL XII 1754 = ILS 
4134; CCCA V (1986) 395. ~ Mai 197 ap. J.-C. 
- Le taurobole est célébré pour la sauvegarde de 
l’empereur. Le nom du tibicen (Flavius Restitutus) 
et sa fonction sont indiqués en toutes lettres après 
le nom du prêtre, de la prêtresse et avant celui 
de l’ordonnateur. Visiblement tous les ministres 
du culte sont des affranchis. L’autel est décoré 
avec une tête de taureau et une tête de bélier. Il 
est frappant de constater que lorsque le nom du 
tibicen figure sur un autel taurobolique, les ins- 
truments de musique n'apparaissent jamais sur le 
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decor alors que sur les autels qui montrent des 
instruments de musique sculptés, il n’y a pas de 
mention de musiciens. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

45.* Fr. de statue en peperino. Rome, Mus. 
Cap. 1688. De Rome, près de l’église San Eusebio. 
— Quasten, 24-25; Péché, 326-327. - Epoque de 
Sylla. — Tibicen acéphale, vêtu d’une tunique, te- 
nant ses tibiae de la main g. C’est la seule représen- 
tation connue d’un membre du collége des tibicines 
avec trois autres frs. de statues retrouvées au méme 
endroit avec une inscription (CIL VI 3877) men- 
tionnant le collegium tibicinum suivie de trois noms 
d’affranchis. 

46. Stèle de M. Iulius Victor à Rome (perdue). 
- CIL VI 4, 33999. — M. Iulius Victor ex collegio /li- 
ticinum cornicinum (d’apres Bellori G. P./De la 
Chausse, M. A., Picturae antiquae [1738] pl. VIII). 
Le dessin semble fidèle — à la différence de celui 
donné par Bartholinus au XVII° siècle — car les 
deux trompettes sont correctement représentées. 


C. Statut juridique et social des 

musiciens du culte 

L’intervention répétée et obligée des tibicines 
leur conférait importance et respect et leur situa- 
tion enviable est sans commune mesure avec celle 
des musiciens des spectacles. Les musiciens des 
cultes publics jouissent depuis longtemps d’une 
certaine considération et de privilèges en raison des 
services rendus à l’Etat. 


1. Les tibicines: des affranchis aux 

hommes libres 

Les tibicines sont largement des affranchis à la fin 
de la République comme le montrent les inscrip- 
tions des corporations de fibicines (CIL VI 3696 = 
ILS 4965: I s. av. J.-C.) mais, à partir d’ Augus- 
te, nous avons apparemment affaire à des hommes 
libres. On évitera donc de croire que les musiciens 
des sacra étaient forcément des affranchis. 

Sous Auguste, les tibicines jouissent d’un certain 
nombre de privilèges. Ils prennent part aux distri- 
butions de blé public et ont le droit de défiler à 
Rome le jour des ides de juin à Poccasion des 
Quinquatrus Minusculae afin de se rassembler au 
temple de Minerve, leur patronne. A cette oc- 
casion, les musiciens défilent masqués et vêtus de 
longues robes. Permission leur est également ac- 
cordée de célébrer une fois l’an un banquet sacré 
dans le temple de Jupiter Capitolin. C'est parce 
que les censeurs auraient tenté de supprimer ce 
banquet en 312 av. J.-C. que les tibicines quittèrent 
Rome pour s’exiler 4 Tibur, épisode légendaire 
rapporté a la fois par Tite-Live (9, 30, 5), Ovide 
(fast. 6, 653-666), Valére Maxime (2, 5, 4), Plu- 
tarque (47) et Censorinus (12, 2). Cette histoire té- 
moigne de la profonde singularité des tibicines dans 
la cité: alors que les autres corps de métier avaient 
une fête commune en mars sous le patronage de 
Minerve (les Quinquatrus), les aulètes avaient le 


droit de célébrer à part leur propre fête au mois de 
juin en vertu de ce privilège acquis de longue date. 


2. Les tubicines: un statut privilégié 

On assiste au même transfert de respectabilité 
avec les joueurs de trompes. Ceux qui exercent en 
contexte cultuel étaient des gens fort estimés, è la 
différence des trompettistes de l’amphithéâtre: Ar- 
témidore précise que «la trompette sacrée Leed 
OGARLYÉ (...) n'appartient qu’à des hommes libres» 
(1, 56) et selon la description de Festus (482, 27-29 
L.), les tubicines sont sacerdotes et uiri speciosi. A l’ori- 
gine, ces tubicines sacrorum publicorum populi Roma- 
ni Quiritum auraient été de simples appariteurs au 
même titre que les tibicines. Puis, au début du Prin- 
cipat, la fonction devint un sacerdoce. 

Etre tubicen des sacra correspond à Pune des 
charges sacerdotales les plus prestigieuses dans le 
cursus équestre: ainsi, à Aquinum (Latium) une 
inscription récapitulant la carrière du chevalier Q. 
Decius Saturninus rappelle que celui-ci fut «tubicen 
des cultes publics du peuple romain des Quirites» 
(ILS 6286, début I°" s.). Cette charge est assortie 
d’un certain nombre de privilèges: Aulu-Gelle (1, 
12, 7) rapporte qu’à Rome, la dispense pour être 
Vestale peut être accordée «à la fille du dignitaire 
préposé aux trompettes des cérémonies sacrées». 
Comme les fibicines, les tubicines sont vêtus d’une 
toge et portent la couronne de laurier sur les reliefs 
de l’autel des vicomagistri (33). Il faut bien recon- 
naître que cette promotion du tubicen dans la car- 
rière équestre ne fut pas couronnée de succès: les 
inscriptions de chevaliers ne signalent plus ce sacer- 
doce passé le I“ s. 


SOURCES LITTÉRAIRES 

47. Plut. quaest. Rom. 55. — «Pour quelle raison 
aux ides de janvier les joueurs d’aulos ont-ils la 
permission de faire le tour de la cité en habits de 
femmes?» Plutarque explique que les aulètes 
«jouissent de grands honneurs que le roi Numa 
leur avait accordé, en raison de leur respect pour 
le culte des dieux; plus tard ils en furent privés par 
les décemvirs aux pouvoirs consulaires et quit- 
tèrent la cité» (trad. J.-M. Pailler). Il raconte 
ensuite leur exil à Tibur et la ruse employée par 
les magistrats: enivrer les musiciens lors d’un 
banquet (ce qui explique leur accoutrement en 
femmes) afin de les faire monter dans un chariot 
qui les ramena nuitamment à Rome à leur insu. 


D. La place des femmes 
1. La psaltria du culte de Bona Dea 

C’est Pun des rares exemples où lon peut sa- 
voir qu’à Rome une musicienne officiait lors des 
cérémonies, mais cela se justifiait par le caractère 
exclusivement féminin de ce culte réservé aux 
matrones. Grâce à l’histoire rocambolesque de 
Clodius qui, en 64 av. J.-C., se travestit pour s’in- 
troduire dans le temple, nous savons qu’une musi- 
cienne intervenait dans les cérémonies. Pour péné- 
trer à l’intérieur du sanctuaire strictement réservé 
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aux femmes, Clodius emprunte le deguisement 
d’une musicienne et les auteurs grecs (Plut. Cic. 28, 
2 et Caes. 10, 1) comme latins (Cic. Sest. 54, 116 
et Iuv. 6, 337) s’accordent à dire qu’il s’agit d’une 
boarreıa/psaltria, terme qui semble désigner la har- 
piste mais qui peut s’appliquer parfois à la citha- 
riste. L’insistance avec laquelle Cicéron décrit le 
vêtement oriental de Clodius pour terminer par 
son instrument à cordes (har. 44) amène à privilé- 
gier la harpe. 


2. Tympanistria et cymbalistria dans 

le culte de Cybéle 

Les femmes musiciennes ne sont connues qu’en 
Italie à l’époque impériale. La fonction de tympanis- 
tria est attestée à Rome (CIL VI 2254), à deux re- 
prises à Portus (CCCA II 444—445) et dernièrement 
à Aequum Tuticum (AEpigr [2000] 370), tandis qu’à 
Bénévent, on connaît à la fois une cymbalistria et une 
tympanistria, toutes deux affranchies, qui sont 
d’ailleurs les dédicantes (CIL IX 1538. 1542). L’ins- 
cription précise le rang de «seconde cymbalière», ce 
qui montre qu'il existait pour les instrumentistes 
une hiérarchie comparable à celle de la fonction sa- 
cerdotale. Une inscription funéraire découverte à 
Tergeste en Istrie (CIL V 519 = ILS 4110) évoque, 
parmi le personnel du temple, le prêtre, le gardien 
et une certaine Secunda, cymbalistria. 

On a l'impression que les femmes sont relé- 
guées aux percussions qui ne demandaient pas de 
véritable apprentissage et de compétences musi- 
cales particulières tandis que le rôle d’aulète, direc- 
tement au contact du prêtre, est toujours tenu par 
un homme. C’est le cas également du culte isiaque 
où le sistre est largement considéré comme un at- 
tribut féminin tandis que les autres spécialités mu- 
sicales sont assumées par des hommes. 


E. Les musiciens amateurs: des choristes 

L'activité musicale au service des cultes relève 
d’une pratique professionnelle, aussi les musiciens 
«amateurs» ne sont-ils sollicités que de façon ex- 
ceptionnelle pour constituer les chœurs de chan- 
teurs en Orient comme en Occident. Le terme 
même d’amateur, de dillettante n’existe pas dans la 
langue latine pour désigner un musicien ou un 
chanteur, pas plus que dans la langue grecque. 

Il est rare en effet de trouver des chanteurs pro- 
fessionnels dans un contexte cultuel car les chœurs, 
en faisant appel aux jeunes gens de bonne famille, 
sont souvent l’occasion de donner une image de la 
communauté entière rassemblée derrière ses dieux. 
Cette tradition est attestée à Rome dès l’époque ré- 
publicaine: Tite-Live (27, 37) raconte qu’en 207 av. 
J.-C. un chœur de vingt-sept vierges (vergines) par- 
courait la ville en chantant un carmen composé par 
Livius Andronicus. On connaît surtout la compo- 
sition des chœurs pour le chant séculaire de 17 av. 
J.-C. constitués de vingt-sept garçons et autant de 
jeunes filles et sous Caligula (Suet. Cal. 16; Dion 
Chrys. 59, 16, 10), les hymnes en l’honneur du 


prince furent chantés par des «enfants de bonne 
naissance (dà tiv ebyeveorérov raldov)». 
Comme dans les cités des provinces orientales, les 
choristes à Rome étaient donc issus des élites de la 
société. 


SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

48. Acta des Jeux de 17 av. J.-C. - Cf. Pighi, 
I. B, De ludis saecularibus éd. P. Schippers (1965): 
«Le sacrifice accompli, 27 jeunes gens et autant de 
jeunes filles de père et mère vivants et qui avaient 
été désignés à cet effet, ont chanté un hymne sur le 
Palatin, et de la même façon au Capitole. L'auteur 
de cet hymne est Q. Horatius Flaccus». Les actes 
ne donnent pas les paroles de cet hymne connu 
seulement par le texte d’Horace; cf. Chapot, 
F./Laurot B., Corpus des prières grecques et romaines 
(2001) 289-292. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

49.* AE sesterce, Rome, Domitien, 88 ap. 
J.-C. - BMC Emp II n°° 426-427 pl. 78, 8; Scott 
Ryberg, Rites 176-177 fig. 105i; Scheid, J., «De- 
chiffrer les monnaies. Reflexions sur la represen- 
tation figurée des Jeux séculaires», dans Auvray- 
Assayas, C., Images romaines (1998) 20 n° 12. - Rv. 
Lég.: COS XIII LVD SAEC FEC; en exergue: 
SC. Deux personnages (l’empereur et un autre to- 
gatus) sont précédés par trois jeunes gens tenant de 
la main g. un livret contre la poitrine et de la main 
dr. une branche: ce sont les garçons et les filles qui 
chantent le carmen saeculare. Aucune façade de 
temple n’est montrée: il doit s’agir du moment ot 
la procession se situe entre le Palatin et le Capitole. 


FE Conclusion 

Il existe donc une spécialisation étroite et l’on 
ne connaît pas de cas de musicien polyvalent dans 
le cadre de la musique cultuelle sauf pour les tibi- 
cines, les cornicines et autres trompettistes qui par- 
ticipent également aux funérailles. 

À n’en pas douter, l’exercice des cultes confère 
à ses musiciens un statut particulier: privilèges 
pour les tibicines et honneurs rendus aux aenatores. 
Le musicien n’est pas du tout regardé comme le 
musicien des spectacles et la musique des cultes 
n'est pas écoutée de la même façon. Le tibicen se 
plie aux règles de l’orthopraxie: le formalisme qui 
est une composante des cultes publics se retrouve 
à travers la conception de la musique qui occupe 
une place bien définie lors de la pompa ou du sa- 
crifice. Elle se veut sobre et codifiée, en adéqua- 
tion avec les règles méticuleuses qui régissent le ri- 
tualisme romain. La musique orientale n’apparait 
par contraste que plus différente, mais cette 
différence a tendance à s'estomper dans le cas des 
religions intégrées au culte public. 


CHRISTOPHE VENDRIES 
avec la collaboration de VALÉRIE PÉCHÉ 















































5. RITES ET ACTIVITÉS RELATIFS 
AUX IMAGES DE CULTE 


PLAN DU CHAPITRE 


I 


II. 


II. 


IV. 


VI. 


Nettoyage et entretien, bain, aspersion, 
onction (P. Linant de Bellefonds) ... 419 
A. Nettoyage et entretien .......... 421 
B: Bami irea erir ae ee/s 425 
1. Aphrodite-Vénus ........... 425 
2: Artemis. ica an 425 
3: Athena rere eati ea nue 425 
4. Cybèle-Mater Magna ........ 425 
Ss: Hera: a fasti ae 426 
6. Autres divinités ............ 426 
C. Aspersion .......,.......... 426 
DI Inten eg dréie Sgr EE 427 
Vêtements, parures (A. Kauffmann- 
Samaras, A.-V. Szabados) ....... 427 
A. Apollon ................... 431 
B. Artémis a anne ala n 431 
C. Artémis d’Ephèse ............. 431 
DI Athena. iui aes ia salentina 432 
E TEEN 433 
F. Cultes égyptiens .............. 434 
G. Autres divinités .............. 434 
Offrandes alimentaires, encens, banquets 437 
A. Epoque grecque (A. Nercessian) ...437 
1: Le:Sacrifices anna Bea a aoa as 437 
2. Offrandes propitiatoires et 
apotropaiques ............. 438 
3. Deipnophories, théoxénies et 
banquets divers ............ 438 
B. Epoque romaine (N. Blanc) ...... 444 
1. Offrandes alimentaires, encens . . . 444 
2. Lectisternes et banquets ....... 448 
Couronnes végétales, guirlandes, 


rameaux et bandelettes pour l’image 

cultuelle (C. Lochin, N. Blanc) ....451 
L'image de culte objet de vénération, 

lieu de prière, de supplication et de 

refuge (P. Linant de Bellefonds) . . . . 456 


À. Vénération, prière ............ 458 
D Refuge, supplication ........... 461 
L’image cultuelle manifestation de 

prodiges (N. Icard-Gianolio) . ..... 463 
A. Statues qui se détournent ou se 

TCCOUINENE nici ae 465 
B. Statues qui se déplacent ......... 465 
C. Statues qui transpirent .......... 465 
D. Statues qui pleurent ........... 466 
E. Statues qui parlent ............ 466 
F. Statues exposées à la foudre ou au feu 467 
G. Autres prodiges .............. 467 
H. Tentatives d’explication des prodiges 467 


VII. Statues enchaînées (N. Icard-Gianolio) 468 
VII. Déplacements — transferts définitifs 


IX. 


A. 


B. 


A. 


(N. Icard-Gianolio, C. Lochin) . . . 471 
Introduction d’un nouveau culte . . 474 
1. À l’occasion d’une victoire 


militaire ...:.,,4.....,.. 474 
2. À l’occasion d’un déplacement 

de population .........,.. 474 
3. Dons de statues ........... 475 
4. Déplacement par initiative 

individuelle ...,.......... 475 


Diffusion d’un culte déjà existant . . 476 
1. Fondation d’une colonie ou 
d’une succursale de sanctuaire . . 476 


2. Partage d’un culte ......... 476 

a. Asclépios .........,.... 476 

b. Les Dioscures .......... 476 

c. Mater Magna ........... 476 
Déplacements provisoires d'images 

cultuelles (C. Lochin) ......... 477 
Déplacements dans un contexte 

Cultuel 23% Mere ee art ag 477 
1. Déplacements pour bains et 

purification .............. 477 

2. Autres déplacements rituels ...478 

3. Le culte impérial .......... 483 


Of 


Déplacements de statues oraculaires 483 
Déplacements d’images cultuelles 


dans un contexte guerrier ...... 484 

1. Aide divine à une armée ..... 484 

2. Les enseignes romaines ...... 484 
D. Pompa circensis et theatralis ...... 485 
E. Processions parades........... 486 
F. Statues portées en ambassade ... . 487 
G. Transport d'images divines dans 

les dévotions privées .......... 487 
H. Déplacement d’images cultuelles 

pour assurer leur protection ..... 487 
Vol d’images cultuelles 

(N. Icard-Gianolio) .......... 488 
A. Le vol des statues divines, 

une vieille habitude .......... 490 
B. Statues cultuelles que se disputent 

des sanctuaires ou des cités ...... 491 

1. Damia et Auxesia .......... 491 

2. Artémis de Tauride......... 491 

3. Le Palladion ............. 491 
C. Statues faisant partie d’un butin ..492 
D. Vols et restitutions .........,. 493 
E. Vol ou transfert de statues à 





l’époque chrétienne .......... 494 
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XI. Agressions, déprédations diverses 
(N. Icard-Gianolio, 


A.-V. Szabados) ............ 494 
A. Flagellátion ............... 497 
B. Pendaison ................ 497 
C. Statues jetées à l'eau .......... 497 
D. Statues jetées à terre .......... 497 
E. Irrespect envers la statue divine . . . 497 
F. Attentat sexuel ............. 497 
G. Mutilations ................ 498 
H. Statues dépouillées de leurs 

attributs précieux ............ 498 
I. Non entretien .............. 499 


XII. Ensevelissement (N. Icard-Gianolio) . . 499 
XII. Destructions, transformations 
(N. Icard-Gianolio, 


A.-V. Szabados) ............. 501 
A. Destruction rituelle .......... 501 
B. Destruction involontaire ....... 502 
C. Destruction volontaire ........ 503 
D. Transformations en statues 

profanes ou chrétiennes ........ 506 


«Certains dieux sont visibles, et nous les hono- 
rons en pleine connaissance; aux autres, nous dres- 
sons des statues (&y&Auara idpuoduevot) à leur res- 
semblance, et, leur rendant honneur (&y&AAovou) si 
inertes quelles soient, nous croyons ainsi nous 
concilier largement la bienveillance et la grâce des 
dieux vivants — (Plat. nom. 11, 931a, trad. A. Diès, 
CUP). «Pythagore déclare que le croyant se sent 
une autre âme en pénétrant dans un temple, en re- 
gardant de près les images (simulacra) des dieux, en 
attendant la voix de l’oracle.» (Sen. epist. 94, 42, 
trad. H. Noblot, CUF). Ces deux citations nous 
permettent de mesurer à quel point, aux yeux des 
Anciens, la représentation matérielle des dieux était 
nécessaire. En permettant aux fidèles de visualiser 
le divin (cf. etiam Cic. nat. 1, 81), elle donnait un 
sens à l’accomplissement des rites, car ce que l’on 
faisait à son image réjouissait la divinité et la divi- 
nité, en retour, pouvait dans certains cas manifes- 
ter sa puissance ou dévoiler sa pensée à travers son 
effigie. Pour autant, malgré certaines dérives super- 
stitieuses qui ne manquèrent pas d’être dénoncées 
par les philosophes (354; Plut. de Is. et Os. 71 [379c- 
d]) et blàmées par les apologistes chrétiens (cf. infra 
XIII.C), l'image ne se confondait pas avec la divi- 
nité, comme le montre bien, par exemple, la for- 
mulation de certaines prières (355-356). 

Une fois l’image divine faconnée par les mains 
de l’homme, certaines sociétés antiques connais- 
saient un rituel particulier destiné à l’animer, à 
activer en elle son caractère divin et donc à en 
faire, véritablement, ce que nous appelons une 
«image de culte». Ainsi, les Egyptiens pratiquaient 
le rituel de «l’ouverture de la bouche» qui insufflait 
à la matière inerte la force vivante de la divinité; 
de même, en Mésopotamie des rituels complexes 
animaient les statues divines, destinés à leur ouvrir 
les yeux et la bouche afin qu’elles puissent voir, 


parler et manger (Wilson, K. L., AJA 101 [1997] 
382-383). De telles pratiques ne semblent pas avoir 
existé dans l'antiquité gréco-romaine; on notera 
toutefois que certains rites particuliers comme 
l’offrande de légumes cuits semblent intervenir lors 
de la consécration d’une statue (Aristoph. Plut. 
1198; Pax 923; cf. etiam ThesCRA II 3 b Consécra- 
tion) et que, dans une certaine mesure, le bain et 
le renouvellement de la parure d’une effigie s'ap- 
parentent à un rite de régénération, à une sorte de 
«re-consécration» que l’on doit effectuer à inter- 
valles réguliers (cf. Gladigow 1, 118; Gladigow 2, 
100; Bettinetti 9-10. 23). 

Il est d’usage, dans le vocabulaire moderne, de 
distinguer les images «votives», simples offrandes 4 
la divinité, de la statue «cultuelle», seule véritable 
représentation du dieu vivant. Cette dernière au- 
rait occupé une place centrale dans le temple, aus- 
si bien dans le monde grec que dans le monde ro- 
main, et elle seule aurait reçu des offrandes et autres 
manifestations de vénération. Or, il faut bien re- 
connaître que les sources écrites, pas plus que Pico- 
nographie ou l’archéologie, ne nous apportent de 
certitudes à ce sujet. Il n’existe, ni en grec ni en la- 
tin, de terme précis désignant explicitement une 
statue de culte: les mots &yaAua, Edavov et Boétac, 
communément utilisés pour parler d’une statue di- 
vine, ne permettent pas de distinguer entre la fonc- 
tion votive et la fonction cultuelle; seul le mot 
£doc, en tant que «siège», «demeure» de la divini- 
té, se rapproche de la notion moderne de «statue 
de culte». On relève la même imprécision dans le 
vocabulaire latin, où le sens des mots simulacrum, 
signum, statua, imago, effigies varie selon le contex- 
te. Enfin, de nombreux textes épigraphiques utili- 
sent simplement les mots Beög ou deus pour dési- 
gner l’image divine et nos principales sources 
littéraires - Pausanias pour le grec et Pline l’ Ancien 
pour le latin — se contentent très souvent de dési- 
gner les statues par le seul nom de la divinité 
qu’elles représentent (pour une étude du vocabu- 
laire, voir en dernier lieu: pour le grec, Scheer, 
8-34, et Bettinetti, 25-63; pour le latin, Gros, P., 
Aurea Templa [1976] 160-161 et Estienne 1, 83-89). 

En définitive, si à certaines images divines 
semble s'être attachée une plus grande vénération, 
souvent en raison de leur ancienneté ou de leur 
origine «miraculeuse», de nombreuses autres, 
même parmi les plus modestes, ont été à un mo- 
ment donné l’objet d’un acte rituel ou ont, à tout 
le moins, rempli une fonction religieuse. Ce 
chapitre prend donc en considération les rites et 
activités — licites et, parfois, illicites — impliquant 
toutes les catégories d'images divines, non seu- 
lement les statues dressées à un emplacement 
privilégié du sanctuaire, mais aussi les «statues 
isolées», les images de souverains divinisés et, dans 
la mesure où elles étaient au centre des mêmes 
activités, certaines représentations aniconiques 
comme les bétyles ou pierres sacrées. 
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I. Nettoyage et entretien, bain, aspersion, 
onction 

Si le nettoyage et l’entretien des images cul- 
tuelles répondaient, dans une certaine mesure, à 
des impératifs pratiques — il était normal de les pré- 
server de la saleté et de la dégradation comme on 
l’aurait fait de tout objet précieux — les sources 
dont nous disposons laissent entrevoir que ces ac- 
tivités, souvent accomplies à loccasion de fêtes ou 
d'événements particuliers, avaient aussi un caractè- 
re rituel. 

Prendre soin de la statue de culte (Beparrebeuv: 4. 
18. 19. 68) était réservé à un ministre particulier, qui 
n’était pas un simple serviteur. Ainsi, l'entretien de 
la statue de Zeus à Olympie était considéré comme 
un privilège sacré (Yépac) que les phaidryntai, 
descendants de Phidias, avaient reçu des Eléens (14). 
Cette fonction, attestée à l’époque impériale à 
Olympie (14. 34-35. 36b) comme à Athènes 
(35-36a), semble empruntée au culte éleusinien 
(37) qui la connaissait de longue date: un phaidryntes 
de Déméter et Perséphone serait mentionné dès la 
fin du VI° ou le début du V° s. av. J.-C. (20). Les 
honneurs dont les phaidryntai étaient l’objet (34— 
35), le fait qu'il s'agissait de personnages de haut 
rang (36) et le sacrifice qu'ils offraient 4 Athéna 
Erganè avant de commencer l’entretien de la statue 
montrent que leur fonction était plus cultuelle que 





pratique (cf. Donnay 548-550). Le méme type 
d’opération est mentionné pour des statues moins 
prestigieuses et apparaît comme un acte religieux 
accompli régulièrement, par exemple à la nouvelle 
lune (2). Dans le monde romain également, l’entre- 
tien des statues divines était une faveur (venia) 
réservée au clergé, comme l’atteste par exemple une 
dédicace latine d’Afrique du Nord (38). 

Sacrifices, fêtes, processions, étaient l’occasion 
de soins particuliers apportés aux images de culte. 
Ainsi, sur le relief 41, l'entretien du pilier her- 
maïque fait visiblement partie des préparatifs d’un 
sacrifice (cf. etiam 42-43). A Ephèse, un fonction- 
naire était chargé de nettoyer les statues sacrées 
lorsque, à l’occasion de certaines fêtes ou assem- 
blées, on les portait en procession du temple au 
théâtre (33). Le titre porté par ce personnage, 6 & 
xaB&ooux moiëv, montre bien qu’au-delà d’une 
besogne matérielle de nettoyage sa fonction était 
de veiller à la pureté des objets de culte; tel était 
aussi le rôle des phaidryntai (14) et, à Calaurie, ce- 
lui des «épimélètes» chargés de l'entretien des 
images cultuelles (23). Un nettoyage purificateur 
était aussi, parfois, nécessité par une souillure ac- 
cidentelle contractée lors de circonstances particu- 
lières: mort (32), meurtre (48), vol (52), troubles 
politiques (69); un simple lavage de la statue pou- 
vait se révéler, dans ce cas, insuffisant et il fallait 
alors lui substituer une véritable immersion dans 
l’eau vive (cf. infra). 

Les comptes déliens d’époque hellénistique 
mentionnant l'opération appelée kosimèsis — ou épi- 
kosmèsis — (24. 26. 28) montrent que celle-ci reve- 
nait à intervalles à peu près réguliers, souvent à 
mois fixe, pour chaque sanctuaire concerné. Il 
s'agissait donc probablement de soins rituels aux- 
quels on procédait pendant le mois dédié à la di- 
vinité (cf. Bruneau, Cultes, 200. 253). Le matériel 
destiné à cette opération — éponges, parfums (26) 
— évoque l’idée d’une mise en beauté analogue à 
celle que les déesses représentées (Héra et Artémis) 
auraient effectuée dans la vie courante. Dans le cas 
particulier de Dionysos (27), la kosmèsis doit être 
comprise comme l’embellissement final de l’agal- 
ma phallique qui était fabriqué chaque année pour 
la procession des Dionysia. A la kosmeésis étaient 
parfois associées d’autres activités qui relevaient 
plutôt de l'entretien ou de l’embellissement maté- 
riel des statues et nécessitaient l’intervention de vé- 
ritables techniciens: dorure (24. 28), peinture à 
Pencaustique (24), gandsis (24; of. etiam 9. 29) 
étaient indispensables pour préserver l'éclat des 
images cultuelles (sur la ganösis, cf. etiam infra). 

Raviver les couleurs des statues semble avoir re- 
vêtu une importance particulière pour certaines di- 
vinités: ainsi la tête du Jupiter capitolin avait-elle, 
les jours de fête, le teint rehaussé au minium (8; 
cf. etiam 9—10); or, Servius (ad Verg. ecl. 10, 27) 
précise que «le rouge est la couleur de l’éther, qui 
est Jupiter lui-méme». De méme Pausanias signale, 
4 Phigalie, une effigie de Dionysos encore a son 
époque soigneusement enduite de cinabre (41) et, 
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à Corinthe, deux xoana du dieu plaqués d’or à Pex- 
ception du visage, peint en rouge (12): ces pra- 
tiques ne sont pas sans évoquer le culte de Diony- 
sos Morychos, à Athènes, dont le visage était 
périodiquement barbouillé de jus de raisin et de 
figues fraîches (cf. infra 180). 

De véritables restaurations étaient, enfin, indis- 
pensables pour assurer aux images divines la péren- 
nité qui sied à l’immortalité (1. 15. 16. 22. 25. 30. 
31. 38) et plusieurs inscriptions latines des IV®-VE 
s. ap. J.-C. montrent que même à époque tardive 
les autorités romaines attachaient de l’importance 
à l'entretien de statues divines particulièrement vé- 
nérées (p. ex. CIL VI 102, restauration des sacro- 
santa simulacra des Dei consentes par le préfet de la 
Ville en 367; CIL VI 526, réfection d’un simula- 
crum Minerbae, après un incendie, par le préfet de 
la Ville en 472/3 [?]). Là encore, l'intervention 
d’un spécialiste, de préférence un artiste de renom 
pour les statues les plus prestigieuses (15. 25), était 
requise. Ces restaurations semblent avoir souvent 
consisté en un renouvellement du visage, élément 
le plus visible ou considéré comme le plus impor- 
tant (1. 16). Etant donné le caractère sacré de 
l’image de culte, conçue pour plaire à la divinité — 
comme l'indique le mot agalma fréquemment em- 
ployé dans les textes — il pouvait se révéler néces- 
saire d’obtenir l’agrément de la divinité concernée 
avant d’entreprendre le travail de réparation (22; 
cf. etiam 16: interdiction de modifier le visage 
d’une statue; et 38: importance de restituer la sta- 
tue dans son état d’origine). 

Constituées de multiples pièces rapportées et 
collées, les statues chryséléphantines étaient relati- 
vement fragiles et requéraient donc une attention 
particulière. Les inventaires annuels du Parthénon 
nous apprennent que la statue d’Athéna était l’ob- 
jet de contrôles périodiques de la part des tréso- 
riers qui s’assuraient ainsi de son intégrité (21; cf. 
Donnay, G., «L’Athéna chryséléphantine dans les 
inventaires du Parthénon», BCH 92 [1968] 21-28; 
cf. etiam infra XI). Certains éléments finirent pour- 
tant par se détacher ou par étre volés (cf. Lapatin, 
88-89) et la statue, probablement détruite lors de 
l’invasion des Hérules en 267 ap. J.-C., fut restau- 
rée en 275 (39). Quant au Zeus d’Olympie, son 
revétement d’ivoire fut réparé à l’époque hellénis- 
tique par le sculpteur Damophon de Messène (15). 
Comme pour d’autres statues réalisées selon la 
méme technique (13), des précautions avaient 
pourtant été prises pour assurer sa pérennité: 
Phidias lui-même aurait ordonné que l’on versàt 
de l’huile devant la statue «pour lui garder une 
puissance immortelle» (17). 

L'utilisation d'huile pour l'entretien des statues 
est bien attestée par ailleurs: 3 (xoanon d’Aphrodi- 
te). 6 (Saturne à Rome). 7 (Artémis à Ephèse). 82 
(les statues du temple de Jupiter à Arsinoé). 72 
(plus généralement, les statues de bois); il est pro- 
bable que les phaidryntai en faisaient usage pour 
faire briller les effigies divines et l’opération de la 
ganôsis consistait à enduire les statues — de marbre 


ou de bois — d’un mélange de cire et d’huile (cf. 
Vitr. 7, 9, 3; Marcadé, 101-102; Langlotz, 470- 
474). Quelles que fussent les vertus réelles de lhui- 
le et la façon dont on l’employait pour les statues 
chryséléphantines (était-elle simplement versée de- 
vant la statue, appliquée sur sa surface ou instillée 
par des conduits? cf. Lapatin, 86), il est certain que 
les anciens croyaient en son efficacité. Dans une 
certaine mesure, l’utilisation de l’huile aux fins de 
préserver l’aspect matériel des images se confon- 
dait sans doute avec des pratiques plus symboliques 
assimilant la statue au corps humain: l’onction 
d’huile odorante, couramment pratiquée au sortir 
du bain (51; cf. etiam le bain sacré d’Aphrodite 4 
Paphos, suivi d’une onction d’«huile immortelle»: 
Hom. Od. 8, 364-366 et h. Hom. Ven. 61-62), était 
réputée revigorer le corps: oindre d’huile ou de 
parfum l’effigie sacrée avait donc pour but d’entre- 
tenir sa vigueur. Peut-étre méme l’onction rem- 
plaçait-elle symboliquement le bain de la statue 
lorsque celui-ci, pour des raisons pratiques, ne 
pouvait avoir lieu: sur un relief de Teos (155), un 
prêtre s'apprête à oindre la statue d’une divinité 
anatolienne tandis que des femmes lui apportent 
un vêtement neuf. 

A Rome aussi, lonction était couramment pra- 
tiquée: ainsi, le Genius, protecteur de l’individu et 
de la maison, était enduit de parfum aux anniver- 
saires de naissance (77); on rapprochera ce rite de 
celui qui consistait, dans le culte funéraire, à net- 
toyer (tergeat), oindre (unguat) et couronner les 
images des défunts pour leur anniversaire (CIL 
VII 9052, 1. 13). L’unctio faisait également partie 
du rituel observé chaque année par les frères ar- 
vales en l'honneur de dea Dia (81), peut-être en 
liaison avec le banquet offert à la divinité (cf. 
Scheid, Romulus 525-527. 625-627). Souvent asso- 
ciée à l’offrande de couronnes (76-77. 79. 368; cf. 
CIL VIII 9052, l. 13 pour le culte funéraire), Ponc- 
tion était une marque d’honneur destinée à s’atti- 
rer la bienveillance de la divinité. Sévèrement 
condamnées par des philosophes comme Sénèque 
(5), ces pratiques, qui confinaient parfois à la su- 
perstition (75), furent abondamment raillées par 
les apologistes chrétiens (79). 


En certaines occasions, l’image divine était in- 
tégralement immergée dans l’eau vive d’une riviè- 
re (44. 51. 55-56. 59. 65?), dans un lac (49. 66. 
549), dans la mer (48. 50. 52. 63. 69.70), ou éven- 
tuellement dans une piscine spécialement creusée à 
cet effet (47). D'origine probablement orientale 
(Ginouvès, 296-298; cf. 549), le rite est attesté aus- 
si bien en Grèce (45. 46.48. 50-54. 63-65. 68. 70) 
qu’à Rome (44. 47? 55-59. 69), en Afrique (60) 
et en Germanie (66) et a perduré jusqu’à l’époque 
chrétienne (48. 60). Le bain s’accompagnait parfois 
d’un renouvellement des vêtements ou de la parure 
de la divinité (43. 54?; cf. infra II) ainsi que d’une 
offrande de nourriture (63. 68; cf. infra III). De 
telles pratiques, qui reproduisent les circonstances 
mémes de la vie courante, semblent bien répondre 








§. CULT IMAGES/IMAGES DE CULTE/KULTBILDER/IMMAGINI DI CULTO 421 


à une conception anthropomorphique de la divini- 
té, l'effigie n'étant plus considérée dans sa réalité 
d'objet matériel, mais comme le substitut de l'être 
divin qu’elle représente. Plusieurs interprétations 
ont été proposées pour ces bains de statues selon les 
divinités — le plus souvent féminines (une excep- 
tion: 68) — qui en étaient l’objet (cf. Ginouvès, 
283-298; Kahil, 222-223): rite prénuptial ou post- 
nuptial pour Héra et Aphrodite, rite de féconda- 
tion pour les Veneralia — où, au bain de la statue, 
succède celui des fidèles (44. 47? cf. Champeaux, 
Fortuna I 378-395) —, rite purificateur pour des 
deesses vierges comme Athena ou Artemis, ou en- 
core rite agraire destiné à attirer la pluie (explica- 
tion parfois avancée pour la lavatio de Cybèle). En 
fait ces interprétations ne s’excluent pas nécessaire- 
ment les unes les autres et toutes ces cérémonies 
semblent avoir eu pour objectif commun de renou- 
veler l'efficacité de l’image divine, de la recharger 
en énergie grâce à cette purification par l’eau (le 
vocabulaire employé dans les textes fait clairement 
allusion à la notion de purification: 48 [&yvioréov]. 
52 [éyvioac]. 63 [äpayviCeolou]. 67 [xxBaou6v]. 
69 [xaBap0 vou D. 

Ces bains avaient souvent lieu à date fixe et 
constituaient l’acte cultuel central de certaines fêtes: 
en Grèce, bain d’Héra à Samos lors de la fête des 
Tonaia (63), bain d’Athéna à Delphes lors des 
Pythia (54), à Rome bain de Venus le 1° avril lors 
des Veneralia (44) et lavatio de Cybèle le 27 mars 
lors des fêtes phrygiennes (55-57. 58-62). À 
Athènes, bien que les sources ne soient pas tout à 
fait explicites à ce sujet, le culte d’Athéna compor- 
tait peut-être un bain de la vieille statue en bois 
d’Athéna Polias lors de la fête des Plyntéries (cf. 
infra 103. 105): les jeunes filles qui prenaient soin 
de la statue étant désignées par Photius (53) com- 
me des «laveuses» et des «baigneuses», on peut 
supposer que le rite comportait à la fois le nettoya- 
ge des vêtements et un bain de l'effigie divine (le 
verbe Ate et les mots qui en dérivent désignant 
les ablutions corporelles, par opposition 4 mAbvety 
qui s'applique plutôt au lavage des objets: cf. 
Roux, o.c. 54, 233; Burkert, W., Sauvages origines 
[1998] 150 n. 11; Parker, Miasma 26-27). Rien n’in- 
dique en revanche que ce bain eût lieu au Phalère: 
dans les textes en effet la statue qui était chaque 
année accompagnée en cortège par les éphèbes (et 
baignée?) au Phalère est désignée comme celle de 
Pallas; il s’agirait donc plutòt du Palladion (pour 
les diverses interprétations, cf. infra IX.A). A 
Ephèse, enfin, bien que les sources ne le mention- 
nent pas expressément, il est possible que la statue 
d’Artémis, portée sur le rivage lors de la fête de 
Daitis (193), fût baignée dans la mer avant de re- 
cevoir un repas et de nouveaux vêtements. 

À côté de ces cérémonies régulières, d’autres 
bains de statues avaient un caractère beaucoup plus 
exceptionnel: en cas de souillure grave - contact 
avec un meurtrier (48) ou avec un cadavre (70), 
vol (52) — ou pour expier un prodige (69), il pou- 
vait s'avérer nécessaire de purifier l’image divine 


dans leau, de préférence dans leau de mer «qui la- 
ve tous les maux des hommes» (Eur. Iph.T. 1193). 

Il est évident que ces rites d’immersion, qui 
saccompagnaient souvent de processions solen- 
nelles (cf. infra IX.A), ne pouvaient concerner que 
des statues aisément transportables. Dans le cas 
contraire, la statue était probablement baignée à 
l’intérieur du sanctuaire: tel était peut-être le cas 
de la statue d’Aphrodite à Sicyone (45), des sta- 
tues d’Aphrodite et de Peitho à Athènes (46: on 
soulignera l’emploi du verbe Aobeiv), de l’effigie de 
Sosipolis à Olympie (68). Il semble aussi que dans 
certains cas une simple aspersion ait pu avoir la mé- 
me efficacité cathartique qu’un bain complet: ain- 
si, après l'incendie de 64 ap. J.-C., lorsque, sur 
ordre des Livres Sibyllins, on aspergea d’eau de 
mer la statue de Junon au Capitole (71). Dans ce 
dernier cas la provenance de l’eau, puisée dans la 
mer dont on a souligné supra le fort pouvoir ca- 
thartique, importait sans doute plus que la façon 
dont elle était mise au contact de la statue: on rap- 
prochera de cet exemple les illustrations romaines 
de l'épisode d’Iphigénie en Tauride (72-73) où la 
seule présence d’Iphigénie, chargée du xoanon 
d’Artémis, et des instruments destinés à l’aspersion 
(rameau d’olivier, hydrie), suffit à évoquer, faute 
de pouvoir le représenter, l'épisode de la purifica- 
tion dans la mer. Il est probable enfin que l’asper- 
sion de la statue de culte intervenait aussi dans la 
préparation de certains sacrifices comme l’atteste la 
scène figurée sur un relief du théâtre d’Hierapolis 


de Phrygie (74). 
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BCH 91 (1967) 546-551; Ginouvès, Balaneutikè 283-298 et 
passim; Kahil, L., «Bains de statues et de divinités», dans 
Ginouvès, R./Guimier-Sorbets, A.-M./Jouanna, J./Vil- 
lard, L. (éds.), L'eau, la santé et la maladie dans le monde grec, 
BCH Suppl. 28 (1994) 217-223; Langlotz, E., « Beobach- 
tungen über die antike Ganosis», AA 83 (1968) 470-474; 
Marcadé, MusDélos 98-102; Pekäry, Th./ Drexhage, H.-T., 
«Zur Behandlung und Restaurierung von Bildwerken in 
der Antike», dans Brehm, ©./ Klie, S. (éds.), Movoixôç 
‘Avio, FS M. Wegner (1992) 343-347; Saintyves, P., «De 
Pimmersion des idoles antiques aux baignades des statues 
saintes dans le christianisme», RHR 108 (1933) 144-192; 
Scheer, 57-60; Steiner, 109-112. 


A. Nettoyage et entretien 
SOURCES LITTÉRAIRES 

1. (= 127) Hyp. pro Euxen. 24-25. — «En effet, 
Zeus Dodonéen vous a ordonné dans son oracle de 
remettre en état (èmxoouïoou) la statue (&yoAua) 
de Dioné. Alors vous, vous avez fait faire pour la 
déesse un visage aussi beau que possible, avec toutes 
les autres pièces que ce remplacement entraînait; 
vous lui avez préparé une riche et somptueuse toi- 
lette (x6opov); [...] bref, vous avez restauré dans 
tout son éclat (èrexoouourte) l’image (Ëdoc) de 
Dioné d’une manière digne à la fois de vous-mêmes 
et de la déesse.» (trad. G. Colin, CUF) 

2. (= 297, = II 4 a Banquet, gr. 87, III 6 c Vé- 
nération 3) Theop. FGrH 115 F 344 apud Porph. 
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abst. 2, 16. - A Méthydrion d’Arcadie, Cléarchos 
«accomplissait scrupuleusement les sacrifices aux 
moments voulus en couronnant et lustrant 
(pardpivovra), chaque mois à la nouvelle lune, les 
statues d’Hermès et d’Hécate ainsi que les autres 
figures sacrées léguées par ses ancêtres» (trad. J. 
Bouffartigue/M. Patillon, CUF). 

3. Anth. Pal. 9, 144. - «Cet endroit est à Cy- 
pris, car il plut è la déesse de voir toujours de la 
côte les flots scintillants, afin d’assurer aux mate- 
lots une agréable navigation. Tout autour la mer 
est dans la crainte, en regardant la statue (Edavov) 
qui luit (Aurapôv).» (trad. G. Soury, CUF) 

4. Dion. Hal. ant. 8, 56, 4. - A propos de 
Fortuna Muliebris à Rome: «le soin d’honorer sa 
statue (Edavov) et de s’occuper d’elle (Bepareiav) 
était entièrement confié aux nouvelles mariées» 
(trad. Boëls-Janssen, N., REL 47 [1996] 50). Sur 
ce culte, cf. Champeaux, Fortuna 352. 

5. Sen. de superstitione, apud Aug. civ. 6, 10. — 
A propos de la statue de Jupiter capitolin: «un 
autre le nettoie (lutor), un autre le frotte d’huile 
(unctor), et le mouvement de son bras imite cette 
action» (trad. J. Perret). Sur la lecture controver- 
sée de lutor, voir en dernier lieu Estienne 2, 203. 

6. Plin. nat. 15, 32. — «La vieille huile est uti- 
lisée dans certaines maladies et on la croit propre 
aussi à préserver l’ivoire de la carie; en tout cas 
l’intérieur d'une statue (simulacrum) de Saturne à 
Rome est rempli d'huile (oleo repletum est). » (trad. 
J. André, CUF) 

7. Plin. nat. 16, 214. - A propos de la statue 
(simulacro) d’Artémis à Ephèse: «on l’imprègne de 
nard par de nombreux petits trous, pour que le 
traitement par ce liquide l’entretienne et main- 
tienne les jointures» (trad. J. André, CUF). 

8. Plin. nat. 33, 111-112. — « Verrius énumère les 
auteurs attestant de manière indiscutable qu’il était 
d'usage, les jours de fête, d’enduire de minium 
(minio inlini) le visage de la statue même (simula- 
crum) de Jupiter tout comme le corps des triom- 
phateurs. [...] L'un des premiers devoirs des cen- 
seurs est de mettre en adjudication la peinture au 
minium de la statue de Jupiter (Iouem miniandum 
locari).» (trad. H. Zehnacker, CUF) 

9. Plin. 35, 157. - A propos de la statue 
(effigiem) de Jupiter capitolin: «ce Jupiter était 
d’argile, aussi avait-on l’habitude de le peindre au 
minium (miniari)» (trad. J.-M. Croisille, CUF). 

10. Plut. quaest. Rom. 287b-c; 287d. - «Pour- 
quoi les censeurs, lorsqu'ils prennent leur charge, ne 
font-ils rien d’autre avant de donner à baïl la nour- 
riture des oies sacrées et la gandsis de la statue 
(&ydAuatoc)? [...] Mais la gandsis de la statue est 
nécessaire; car le vermillon (uiArivov) dont on se 
servait pour les anciennes statues passe rapidement. » 

11. Paus. 8, 39, 6. — A propos de la statue de Dio- 
nysos Akratophoros de Phigalie: «on ne discerne pas 
le bas de la statue (&yaApa), caché par des feuilles de 
laurier et de lierre; tout ce que l’on peut en voir est 
enduit de cinabre qui le fait briller (raAqarroa 
xivvéBapt ÉxAaurev).» (trad. M. Jost, CUF) 


12. Paus. 2, 2, 6-7. — A Corinthe, deux «xoa- 
na de Dionysos plaqués d’or (èriypuca) à l’excep- 
tion de leurs faces; celles-ci sont ornées de couleur 
rouge (&hopn épu0p& xExOGUNTEL) ». 

13. Paus. 5, 11, 10-11. — A propos de la statue 
de Zeus à Olympie: «l'huile est utile à la statue, et 
l’huile empêche que l’ivoire ne subisse des dom- 
mages en raison du caractère marécageux de l’Al- 
tis. À l’acropole d’Athènes pour la statue qu’on ap- 
pelle la Parthénos, ce n’est pas l’huile, mais l’eau 
qui sert pour la statue d’ivoire. Comme l’acropole 
est sèche à cause de sa situation particulièrement 
élevée, la statue qui est faite en ivoire a besoin d’eau 
et de l’humidité que l’eau apporte. A Epidaure je 
demandais la raison pour laquelle on ne versait 
pour la statue d’Asclépios ni eau ni huile; les gens 
du sanctuaire m’apprirent que la statue du dieu et 
son trône se trouvaient sur un puits.» (trad. J. 
Pouilloux, CUF) Cf. en dernier lieu Lapatin 85-86. 

14. Paus. 5, 14, 5. — «Les descendants de Phidias 
que l’on appelle les Phaidryntai (lustreurs) et qui ont 
reçu des Eléens l’honneur de nettoyer la statue de 
Zeus de ce qui s’y dépose (rod Atòg Tò dyaApa drrò 
ray rpooıLavövrav xafatperv) sacrifient aussi à 
cette Erganè avant de commencer à faire briller 
(AæuTrpbvetv) la statue.» (trad. J. Pouilloux, CUF) 

15. Paus. 4, 31, 6. - Damophon répara le revé- 
tement d’ivoire de la statue de Zeus 4 Olympie, ce 
qui lui valut les honneurs des Eléens. 

16. Paus. 3, 16, 1. - Mention, à Sparte, d’un 
sanctuaire des Leucippides renfermant leurs agalma- 
ta. L'une des deux statues fut embellie (émexdouyoe) 
par Leukippis, prétresse des déesses, qui lui confec- 
tionna un visage moderne à la place de l’ancien; 
mais il lui fut interdit en songe d’embellir l’autre 
statue. 

17. Methodios, apud Phot. bibl. cod. 234 p. 
293b, 1-4. — «Phidias le sculpteur, quand il eut 
sculpté dans l’ivoire la statue de Pisa (tò [Itoatov 
etdwhov), ordonna de répandre de l’huile devant 
elle pour lui garder une puissance immortelle. » 
(trad. R. Henry, CUF) Cf. etiam Epiphanios pa- 
narion 2, 444. 

18. Pollux 1, 7. — « Voilà les choses dont nous 
prenons soin (Beparebouev), &ydħuata, Édava, 
En Deia, cixdopata Bediv, cixbvec, uuumuata, 
[rurmpata], etdy, dou.» 

19. Hesych. s.v. paıspuvrng: «celui qui prend 
soin (ó Beparzebuv) de la statue (doc) de Zeus.» 


SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

20. Frs. de règlement cultuel (?), Eleusinion 
d’Athènes. — IG B 231. — 510-480 av. J.-C. - Men- 
tion d’un «lustreur des divinites» (pauduvreng Tolv 
Oeoiv); le terme a été restitué: cf. Jeffery, L. H., 
Hesperia 17 (1948) 92-93, n° 66a, 14 et 66b, 3. La 
restitution du mot dans IG I3 6 C 47-48 a été re- 
jetée par Clinton, K., TAPhA 64 (1974) 10-13. 

21. Inventaires annuels du Parthenon. — IG II° 
1407, 5-6 (385/4 av. J.-C.); 1410, 7-8 (377/6); 
1443, 10-11 (344/3); 1468, 6-8 (321/0); 1477, 12-14 
(304/3); Harris, D., The Treasures of the Parthenon 
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and Erechtheion (1995) 130-131 n° 89; Lapatin 152- 
153. — La statue d’or (XyaAua ypuoobv) qui est dans 
l’Hékatompédon, ainsi que le bouclier et la base, 
«sont intacts, conformément à la stèle de bronze». 

22. Stèle trouvée sur l’Acropole d’Athènes. — 
LSCG n° 35. — 350-320 av. J.-C. - Réparation de 
la statue (XyaAua) d’Athéna Nikè, précédée d’un 
sacrifice propitiatoire à la déesse. 

23. Inscr. de Calaurie. — IG IV 840. — III° s. av. 
J.-C. (?) — Des épimélètes sont chargés de rendre les 
images pures (tà Te sixovac fand roreiv). 

24. Comptes de Délos. — Bruneau, Cultes 336. 
~ En 304 av. J.-C. (IG XI 2, 144, B, 5) yavewous 
de la statue (&yaAua) d’Aphrodite; puis, en 246 
(IDélos 290, 151-154) Éyxavoic et énixéounoic 
effectuées par Ophélion, en 224 (1Délos 338, Aa, 
42) émixéounoic donnant lieu à lachat de rrétada, 
et en 218 (IDélos 354, 77) xéounoic donnant éga- 
lement lieu à lachat de rétada. 

25. Décret délien. - IG XI 4, 514. - Debut du 
III° s. av. J.-C. - Le sculpteur Télésinos a, par son 
art, «sauvé et restauré» (£coce xal èmeoxebacev), 
à titre gratuit, toutes les statues du sanctuaire qui 
avaient besoin de réparation. 

26. Comptes de Délos. — IG XI 2, 154 A 21-22 
(296 av. J.-C) et autres (liste dans Bruneau, Cultes, 
249-250). — x6ounots (ou parfois émixdopnotc) 
d’Hera nécessitant l’achat d’éponges (op6yyoi), 
onguent de rose (uúpov éddivov) et autres produits 
(IG XI 2, 161 A 102-103 [279 av. J.-C.]). 

27. Comptes de Délos. — IG XI 2, 161 A 89-91 
(279 av. J.-C.) et autres (liste dans Bruneau, 
Cultes, 314). - x6ounoic (ou parfois èmixéounoic) 
de l’agalma de Dionysos. Il s’agit de l’agalma phal- 
lique qui était fabriqué chaque année pour la célé- 
bration des Dionysia (cf. Bruneau, Cultes 314-317). 

28. Compte de Délos. - Bruneau, Cultes 
186-187. — En 250 av. J.-C. (IG XI 2, 287 A 
114-115) achat de 19 métada, dorure (ypbowoic) et 
emixdouyots de la statue (%yaAua) d’Artémis A 
l’Artémision-en-l’île effectuées par Ophélion; en 
246 (IDelos 290, 148-149) Erıxöoumoıg et achat de 
4 nétara pour le carquois. 

29. Comptes de Délos. — IDélos 461 Ab 35; Bru- 
neau, Cultes 55; Prost, Fr., REG 112 (1999) 44-46. 
- 169 av. J.-C. — Nikokratés a pris en adjudication 
la yavwous de la statue (&yaAua) d’Apollon. 

30. Dédicaces, Délos. — IDélos 1810-1811; 
Bruneau, Cultes 338-339. — 110-109 av. J.-C. - 
Réparation (ëmioxeudouc) de la statue (&yaAua) 
d’Aphrodite financée par l’épimélète Dionysios. 

31. Inscr. métrique, Délos. - IDélos 2548; Bru- 
neau, Cultes 383-384. 393-394. — II° s. av. J.-C. — 
Restauration par le prêtre Athénobios des statues 
des Dioscures: «Qui, dans les prodomoi, aux 
idoles (&6ava) des Dioscures, longtemps couvertes 
par la crasse de l’oubli, a rendu leur splendeur? 
(...) Tels sont les hommages qu’on doit rendre 
aux bienheureux, et bien vite, 4 jamais, la moisis- 
sure cessera d’obscurcir les statues d’immortels. » 

32. Règlement de Pednelissos (?) relatif à la 
prêtrise de Galatô. - SEG I 710; LSAM n° 79, 1. 


14-15. — I s. av. J.-C. — Après les funérailles de 
la prétresse, la nouvelle doit laver (mAvvétw) et 
rendre pure (xaÜapôv) la statue de la divinité. 

33. (= 581) Fondation de C. Vibius Salutaris à 
Ephèse. — IEphes Ia n° 27; Rogers, G. M., The 
Sacred Identity of Ephesos (1991) 152-185 (inscr.) et 
passim. — 104 ap. J.-C. - Doc. B, l. 280-284: un 
servant particulier, 6 tà xa@dpora mousy, était 
chargé de nettoyer les statues de métal précieux 
consacrées par Salutaris, chaque fois qu’on les avait 
portées du temple d’Artémis au théâtre ìà locca- 
sion de certaines fêtes ou assemblées. Doc. G, 1. 
549: les nouvelles statues consacrées par Salutaris 
devaient être frottées (ëxudooeoflat) avec de la 
«terre argyromatique » par le «gardien des dépôts»; 
8 deniers étaient prévus, chaque année, pour ce 
service et pour lachat de la poudre qui servait à 
frotter le métal précieux. 

34. Base de statue du sanctuaire d'Olympie. - 
Olympia V 466; Lapatin, 153. — II° s. ap. J.-C. - 
Le conseil olympique et le peuple éléen ont élevé 
la statue en l'honneur de T. Flavius Hérakleitos, 
«lustreur (garduvtiv) du Zeus d’Olympie, descen- 
dant de Phidias». 

35. Deux inscr. de la proédrie du théâtre de Dio- 
nysos à Athènes. — IG II/III? 5064B et 5072; Lapa- 
tin, 153. — Epoque d’Hadrien. — Un siège était ré- 
servé au «lustreur» (parduvtys) du Zeus de Pisa, un 
autre au «lustreur» du Zeus Olympien d’Athènes. 

36. Inscr. d’Athènes. a. IG II/III° 4075; Lapa- 
tin, 153. — Milieu du II° s. ap. J.-C. — G. Ioulios 
Mousonios Steirieus, héraut de l’Aéropage et «lus- 
treur» (parduvific) du Zeus Olympien d’Athènes. 
— b. IG II/III? 1828, 27-30; Lapatin, 153. — Vers 
210 ap. J.-C. — T. Claudius Patroklos, «archonte 
et lustreur (peduvtic) de Zeus à Olympie». 

37. Inscr. d’Eleusis. — IG 13 6 C 48; Oliver, J. 
H., Hesperia 21 (1952) 381-399. — Vers 165 ap. J.-C. 
- Mention d’un «lustreur des déesses» (paiduvrnc 
toîv Beoîv). Cf. etiam IG II/III? 1078, 16 (220 ap. 
J.-C.). 

38. Dédicace d’une statue de Diane dans le 
temple d’Apollon à Mactar. - CIL VII 620 = 
11796; ILS 4908; Ben Abdallah, Z. B., Cat. des 
inscr. latines paiennes du Musée du Bardo (1986) 41-42 
n° 98. — 161-169 ap. J.-C. — «... Moi, Sex. Ju- 
lius Possessor, (...), je donne et je dédie une sta- 
tue (simulafcrum) de Diane Auguste avec cette loi 
(...): (...) qu'elle ne soit touchée par qui que ce 
soit en dehors de tous ceux qui ont la tâche de lor- 
ner et de la nettoyer (ornandum tergendumue): si 
quelque chose est endommagé ou ruiné, que sa res- 
tauration et sa restitution dans son état d’origine 
ne soient assurés que par le prêtre qui sera le pre- 
mier des prêtres d’Apollon ou, en second lieu, qui 
aura demandé la faveur de mener les travaux.» 
(trad. Ben Abdallah). 

39. Inscr. d’Athénes. — IG II/III? 3198, 10-11; 
Lapatin, 153. — 274/5 ap. J.-C. — «Dans l’année de 
la 40% (2) Panathenaide, au cours de laquelle il 
restaura (&véory[oev]) aussi la statue (ÉSo[c) de la 
déesse. » 
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PAESTUM 
PISCINA I 








O THEODORESCU nechit. resi. & dol. 47 








DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

40.* (= LIMC IV Herakles 271*/1569) Cra- 
tère apulien à colonnettes. New York, MMA 
50.11.4. ~ RVAp I 266, 47: gr. de Boston 00.348; 
Manzelli, V., La policromia nella statuaria greca ar- 
caica 118 et n. 52; De Cesare, Statue 103-105 fig. 
§2a cat. 177. — 2° quart du IV% s. av. J.-C. - Un 
artiste peint les détails de la léontè d’une statue 
d'Héraclès (peut-être la statue de culte du héros à 
Héracléa de Lucanie) en présence d’Héraclés lui- 
même; un jeune assistant réchauffe l'outil sur un 
brasero. 

41.* Deux reliefs de marbre provenant d’une 
base quadrangulaire. Rome, Villa Borghèse, a.* 
VIIL; b. encastré sous XXXVI. — Helbig4 II n° 
1947; von Hesberg, H., RM 87 (1980) 260-261; 
Driger, O., Religionem significare (1994) 220-221 
n° 49, 1. 3 pl. 8, 1. 3. — 3° quart du I° s. av. J.-C. 
- La scène, qui ornait è l’origine un des longs 
côtés de la base, correspond au relief a et à la 
partie g. du relief b. Au centre (partie dr. de a), 
une Ménade s’appréte à nettoyer une statue ar- 
chaïsante de Dionysos: tenant de la main dr. une 


éponge au-dessus d’un bassin dans lequel un 
Satyre en pagne déverse le contenu d’un seau, elle 
pose la main g. sur la tête de la statue. À g., un 
Satyre joue de la syrinx, un autre danse. A dr. 
(partie g. de b) un Satyre conduit (au sacrifice?) 
un bouc sur lequel est assis un Eros (= LIMC II 
Eros/Amor, Cupido 481). 

42.* Reliefs de terre cuite, «plaques Campana». 
a.* Paris, Louvre Cp 4038. — v. Rohden/Winne- 
feld 305 pl. 139; Reinach, RépRel II 284 n° 1. — b. 
Brocklesby Park (Lincolnshire). - Michaelis, 
AncM 232 n° 29; Reinach, RépRel II 438 n° 3. — 
I“ s. ap. J.-C. — Se tenant d’une main à la tête 
d’un pilier hermaïque, un personnage masculin vê- 
tu d'un pagne trempe une éponge dans le récipient 
que lui présente une vieille femme; à g., une 
femme porte une hydrie et un seau, à dr. une autre 
tient des branchages. 

43.* Fr. de moule de sigillée. Paris, Louvre MG 
22268. - Comfort, H., Rei cretariae romanae fauto- 
rum acta 5-6 (1963-1964) pl. 7, 1. — Fin I° s. av. — 
dét I® s. ap. J.-C. — Homme nu lavant un pilier 
hermaïque et femme tenant un seau, comme sur 42. 
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B. Bain 
1. Aphrodite-Vénus 
SOURCES LITTÉRAIRES 

44. Ov. fast. 4, 133-139. — Féte des Veneralia, 
le 1% avril: «Vous honorez la déesse selon le rite, 
mères et filles du Latium, ainsi que vous qui ne 
portez ni bandelettes ni robe longue. Otez les 
colliers d’or de son cou de marbre, ôtez-lui ses 
bijoux: la déesse tout entière doit être baignée 
(tota lauanda dea est). Remettez-lui les colliers 
d’or, une fois que son cou est sec. C’est le mo- 
ment de remplacer les fleurs, le moment de re- 
nouveler les roses. À vous aussi, elle vous pres- 
crit de vous baigner, couronnées de myrte vert» 
(trad. R. Schilling, CUF). 

45. Paus. 2, 10, 4-5. — Temple d’Aphrodite à 
Sicyone: «l'entrée en est réservée à une femme 
sacristain [...] et à une vierge exerçant un sacer- 
doce annuel. Ils appellent cette vierge celle qui 
apporte l’eau du bain (Aoutpopépov). C’est de l’en- 
trée que le public est admis à contempler (6päv) la 
déesse et à lui adresser ses prières (rpooebyeo0a). 
La statue (XyaApa) assise est l’oeuvre de Canachos 
de Sicyone [...] elle est d’or et d’ivoire» (trad. 
G. Roux). Sur l’interprétation de ce texte, cf. 
Pirenne-Delforge, V., «La loutrophorie et la 
‘prétresse-loutrophore’ », dans Ginouvès, R. et al. 
(éds.), L’eau, la santé et la maladie dans le monde grec, 
BCH Suppl. 28 (1994) 147-155. 


SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

46. Décret relatif au sanctuaire d’Aphrodite 
Pandémos, Athènes. - IG H/I 659, 26; LSCG 
39, 26. — 287/6 av. J.-C. — Lors des cérémonies en 
Phonneur de la déesse, les astynomes doivent «bai- 
gner les statues» (AoDoaœt tà Edn). Il s’agit probable- 
ment des statues d’ Aphrodite et de Peithò (Paus. 1, 
22, 3). 


REALIA 

47.® Piscine cultuelle? Paestum, Forum Nord. 
- Greco, E./Theodorescu, D., Poseidonia-Paestum 
III. Forum Nord (1987) 41-62 fig. 71; Pedley, J. G., 
Paestum. Greeks and Romans in Southern Italy (1990) 
121-123; Greco, E., EAA 2° Suppl. IV s.v. «Paes- 
tum». — II° s. av. J.-C. — Vaste piscine (47 x 21 
m) pourvue d’une rampe d’accès à l’une de ses ex- 
trémités et, à l’autre, de blocs architecturaux ser- 
vant probablement de support pour une platefor- 
me. Il pourrait s’agir d’une piscine destinée au bain 
de la statue de culte de Venus Verticordia/Fortuna 
Virilis ainsi qu’aux ablutions de ses fidèles (cf. Gre- 
co, 60-62). 


2. Artémis 
SOURCES LITTÉRAIRES 

48. Eur. Iph. T. 1039-1045. — Iphigénie annon- 
ce à Thoas qu’elle doit emporter sur le rivage la sta- 
tue (Bpétac) d’Artémis pour la purifier (vider) dans 
la mer de la souillure contractée auprès d’Oreste, 
parricide. Les rites secrets qu’elle doit accomplir lui 
ont été dictés par un prodige (cf. 430). 


49. Martyrologe de Saint Théodote d’Ancyre. 
- Brinkmann, A., RAM 60 (1905) 160; Nilsson, 
Feste 256 n. 1; Mitchell, S., AnatSt 32 (1982) 94. 
106-107. — À Ancyre, chaque année, on baignait 
(Move) dans le lac voisin (êv t} mAnotov Aluvyn) les 
xoana d’Artémis et d’Athéna; la procession s’ac- 
compagnait de musique et de danses. 


3.Athéna 
SOURCES LITTÉRAIRES 

50. (= 545) Philoch. FGrH 328 F 64b. - Pro- 
cession du xoanon de «Pallas» à la mer. 

51. (= 547) Kall. h. 5, 1-32. 49-55. - A Argos, 
la statue d’Athena était conduite en char sur les 
rives de l’Inachos, baignée dans les eaux du fleuve 
et ointe d’«huile virile». Les femmes chargées 
d’accomplir le rite étaient appelées les «baigneuses 
de Pallas» (Awtpoybor rog HoXXKdoc). Il était in- 
terdit ce jour-là de puiser de l’eau au fleuve, et re- 
commandé de ne pas voir la déesse nue; Kall. (v. 
57-136) relie cet interdit au mythe de Tirésias, 
aveuglé pour avoir vu la déesse au bain. 

52. Schol. Patm. Demosth. 23, 71 (Latte, K., 
Lex. Graeca minora p. 148). — Lorsqu’il eut enlevé 
le Palladion, Démophon le plongea dans la mer 
pour le purifier du meurtre accompli (xatayayav 
ent Hararrav xal Kyvloas dua tos pdvouc) et le 
consacra ensuite en cet endroit. 

53. Phot. s.v. Aoutpidec («baigneuses»): «deux 
jeunes filles de l'entourage de la statue d’Athena 
(mepi tò ÉSoc Tic ‘AOnväc); on les appelle aussi la- 
veuses (mAuvrpidec) ». 

Cf. etiam 49. 


SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

54. (= 107) Règlement amphictionique, 
Delphes. - CID I 10, 26; Roux, G., «Létis: le bain 
rituel d’Athéna à Delphes», dans Rayonnement grec. 
Hommages à Ch. Delvoye (1982) 227-235. — 380-379 
av. J.-C. — Selon Roux, & Arie TÀ ‘Augi[---] 
concernerait le bain (Aörıg, expliqué comme équi- 
valent de l’attique Aobouc) d’Athena Amphictionis, 
accompagné de l’offrande d’une nouvelle panoplie, 
lors de la fête des Pythia delphiques. 


4. Cybèle-Mater Magna 
SOURCES LITTÉRAIRES 

55. Ov. fast. 4, 337-340. — Evocation des 
différents épisodes qui accompagnent l’arrivée de 
Cybèle en Italie: «Il est un endroit où le placide Al- 
mo se jette dans leTibre, le petit fleuve perdant son 
nom dans le grand. C’est là qu’un prêtre à la tête 
chenue, en robe de pourpre, baigne la souveraine 
déesse et les objets sacrés (dominant sacraque lauit) 
dans les eaux de l’Almo. » (trad. R. Schilling, CUF) 

56. Lucan. 1, 598-600. — «puis viennent 
ceux... qui ramènent Cybèle lavée (lotam) dans 
l’étroit Almo» (trad. A. Bourgery, CUF). 

57. Arr. takt. 33, 4. — «Et ils (les Romains) vé- 
nèrent la Rhéa phrygienne qui leur est venue de 
Pessinonte; et le deuil à la mode phrygienne sur 
Attis se pratique aussi à Rome; et en ce qui con- 
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cerne le bain (Aoutpdv), qui met fin au deuil, Rhéa 
est lavée (Aodrou) à la façon phrygienne.» (trad. P. 
Lambrechts, «Les fétes ‘phrygiennes’ de Cybéle et 
d’Attis», BIHBR 27 [1952] 167) 

58. Arnob. 7, 32. — Le jour de la lavatio, la Mère 
des dieux est baignée et frottée avec de la cendre 
«pour nettoyer toute souillure» (ad sordes eluendas). 

59. (= 550) Amm. 23, 3, 7. — Le 27 mars 363, 
l’empereur Julien célèbre sur l’Euphrate la /avatio 
de la Mère des dieux. 

60. Aug. civ. 2, 4. — À Carthage, Augustin as- 
sistait dans sa jeunesse à la procession qui avait lieu 
«au jour solennel de la lavatio» de la «Bérécyn- 
thienne, mère de toutes choses». 

Cf. etiam Sil. 8, 362-363; Val. Fl. 8, 239-242; 
Prud. perist. 10, 154-160. Pour une liste complète 
des sources: Graillot, H., Le culte de Cybèle, mère 
des dieux, à Rome et dans l’empire romain (1912) 138; 
Wissowa, Religion 319 n. 7. 


SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

61. Calendrier rustique, dit Menologium Colo- 
tianum. — CIL I? p. 280; CIL VIII 2305; InserIt XIII 
2 n° 47. — 50 ap. J.-C. - Mention de la lavatio du 
27 mars. 

62. Calendrier de Filocalus. - CIL I? p. 260; 
Inserlt XII 2 n° 42. - 354 ap. J.-C. — Liste des fêtes 
metroaques: le 27 mars, lavatio. 


5. Hera 
SOURCES LITTERAIRES 

63. (= 480) Menodot. FGrH 541 F 1 = Athen. 
15, 672d. — Fête des Tonaia à Samos. 

64. Schol. Antim. (cf. Kall. fr. 65 Pf.). - «s’ap- 
provisionnent en eau à H/ippeion] les jeunes filles 
qu’on appelle Heresides et qui portent l’eau lustrale 
à [Héra] Akraia» (trad. P. Marchetti, Le nymphée de 
l’agora d’ Argos [1995] 235). Sur les Heresides ou Ary- 
sitides, cf. Hesych. s.v. ‘Hpeotdec («jeunes filles qui 
apportaient leau du bain [Aoutpd] à Héra») et 
Etym. m. s.v. “Hpeotdec («prétresses d’Héra à Ar- 
gos ... qui puisaient l’eau du bain [Aouted]»). 

65. Paus. 2, 38, 2-3. - «A Nauplie il y a aussi 
une source appelée Canathos; c’est là, disent les 
Argiens, qu’Héra chaque année en se baignant 
(Aovuévnv) recouvre sa virginité.» Allusion au bain 
de la statue de culte? Cf. etiam Paus. 2, 17, 1: les 
femmes qui s'occupent de l’Héraion d’Argos utili- 
sent l’eau d’un ruisseau voisin, l’Eleutherion, pour 
des purifications et des rites secrets de sacrifices. 


6. Autres divinités 
SOURCES LITTÉRAIRES 
66. Tac. Germ. 40. - À propos du culte de Ner- 
thus (identifiée à la Terre-Mère) en Germanie: «le 
char, les voiles et, si on veut bien le croire, la di- 
vinité elle-même (numen ipsum) sont baignés 
(abluitur) dans un lac retiré.» (trad. J. Perret, CUF) 
67. Plut. quaest. Rom. 279a. — Certains peuples 
demandent des garanties lorsqu'ils envoient leurs 
images (&y&Auaot) au bain ou pour quelque rite de 
purification (Ertl Aourpöv 7 xaBapuòv). 


68. Paus. 6, 20, 2. — A propos du temple d’Ili- 
thyie et de Sosipolis 4 Olympie: « Quant à la vieille 
femme qui dessert le culte (Bepametouca) de Sosi- 
polis, ... c’est elle qui en personne apporte au 
dieu l’eau du bain (Aoutot) et dépose pour lui des 
galettes pétries de miel». (trad. J. Pouilloux, CUF) 

69. Cass. Dio 48, 43, 4-5. — En 38, une série de 
prodiges accompagne une situation troublée sur le 
plan politique: « Une statue de Virtus qui se trou- 
vait devant une porte tomba sur la face et certains, 
inspirés par la Mère des dieux, prétendirent que la 
déesse était irritée contre les Romains. On consul- 
ta pour cette raison les livres Sibyllins. Comme ils 
dirent la méme chose et prescrivirent de conduire 
la statue (XyaAuo) dans la mer et de ly purifier 
(xabap0nvar), la déesse fut avancée le plus loin 
possible de la terre vers la mer profonde, y resta 
longtemps et on eut du mal à la ramener le soir.» 


(trad. M.-L. Freyburger/J.-M. Roddaz, CUF) 
Cf. etiam 549. 


SOURCES EPIGRAPHIQUES 

70. Loi sacrée, Cos. - LSCG 154 B 17-32 (très 
fr.). — III° s. av. J.-C. - Si le sanctuaire a été souillé 
par un cadavre, la prétresse doit conduire la (sta- 
tue de la) Courotrophe dans la mer [ënt O&Axooav] 
(restitution très vraisemblable: cf. Nilsson, GrRel? 
I 103 n. 4). Il s’agit sans doute de la statue de cul- 
te de Demeter (cf. Hadzisteliou Price, T., Kouro- 


trophos [1978] 153-154). 


C. Aspersion 
SOURCES LITTERAIRES 

71. Tac. ann. 15, 44. — Après l’incendie de Ro- 
me sous Néron: ... «on consulta les livres de la Si- 
bylle (...); on offrit aussi un sacrifice expiatoire à 
Junon par entremise des matrones, d’abord au 
Capitole, puis au bord de la mer la plus proche, 
où l’on puisa de l’eau pour en asperger (perspersum) 
le temple et la statue (simulacrum) de la déesse» 
(trad. H. Goelzer, CUF). 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

72. (= III 6 c Vénération 80, = LIMC VII 
Thoas II 2*) Peinture murale. Pompéi III 4, 4 (Do- 
mus Pinari Cerialis). - EAA PPM II 460-463. — 
4° style, ép. néronienne. — Iphigénie, qui tient 
deux rameaux dans la main dr. et, sur le bras g., 
la statuette d’Artémis-Hékate, s’appréte a des- 
cendre les marches du temple au fond duquel on 
apergoit la statue de culte d’ Artémis; deux femmes 
portant chacune un plateau de fleurs l’accompa- 
gnent; sur la première marche est posée une hy- 
drie. À g. Thoas, à dr. Oreste et Pylade. 

73.* (= LIMC V Iphigeneia 67*, = LIMC VIII 
Thoas 6) Sarcophage attique en marbre fr. Ox- 
ford, Ashm. Mus. Michaelis 105 + 117 (Chandler 
118 + 122). — Bonanno Aravantinos, M., dans 
Koch, G. (éd.), Grabeskunst der rômischen Kaiserzeit 
(1993) 67 pl. 24, 1. — 150-175 ap. J.-C. — Accom- 
pagnée d’une jeune fille avec un plateau de fruits, 
Iphigénie, un rameau de laurier à la main, em- 
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porte la statuette d’Artémis; à dr., un autel en- 
flammé, à l’arrière-plan le temple d’Artémis; à g., 
Thoas et ses gardes. 

74.* (= LIMC II Artemis Ephesia 5-6) Relief 
ornant la scaenae frons du théâtre de Hiérapolis de 
Phrygie, in situ. — D’Andria, F./Ritti, T., Hiera- 
polis II. Le sculture del Teatro, I rilievi con i cicli di 
Apollo e Artemide (1985) 146-149 n° Ar IVb pl. 38, 
1-2. - Epoque sévérienne. — Tenant de la main g. 
une coupe, une prétresse lève de la main dr. un ra- 
meau de laurier vers la statue d’Artémis Ephesia 
dressée sur une base; à g. de la statue, une femme 
jette de l’encens sur un autel enflammé. Sur le re- 
lief voisin, à g., trois adorantes lèvent la main dr. 
vers la statue cultuelle (IH 6 b Prière, gr. 79). 


D. Onction 
SOURCES LITTÉRAIRES 

75- Theophr. char. 16, 5. — « Quand il passe de- 
vant ces pierres ointes (Aurapäv Alfwv) que Pon 
voit dans les carrefours, il y verse toute l’huile 
(Gool de sa fiole et ne s'éloigne qu'après être 
tombé à genoux (ëri yévara meowv) et avoir fait 
le geste d’adoration (rpooxuvhoxc). » (trad. O. Na- 
varre, CUF) 

76. (= 668) Cic. Verr. 2, 4, 77. — ... «toutes 
les femmes et les jeunes filles de Ségeste se sont ras- 
semblées, au moment où on emportait Diane de la 
ville, Pont ointe de parfums (unxisse unguentis), 
Pont couverte de couronnes et de fleurs»... 

77. Tib. — 1, 7, 49-52: « Viens en ces lieux cé- 
lébrer avec nous (...) le Génie de Messala (...); 
que des gouttelettes d’essence (unguenta) découlent 
de la chevelure brillante du dieu, que sa tête et son 
cou portent de souples guirlandes.» — 2, 2, 5-0: 
« Que le Génie assiste en personne au spectacle des 
honneurs qu’on lui rend, sa chevelure sacrée ornée 
de souples guirlandes; que des gouttelettes d’un 
nard (nardo) pur découlent de ses tempes, qu’il se 
rassasie avec le gâteau et s’arrose de vin pur, et 
qu’il te dise oui, 6 Cornutus, 4 tout ce que tu de- 
manderas.» (trad. M. Ponchot, CUF) 

78. Paus. 9, 41, 7. — «L’onguent (uòpov) de 
rose, si lon en oint (ygtotc) les statues (äy&Auara) 
de bois, les protège de la putréfaction.» 

79. Min. Felix 3, 1. - Minucius se voit repro- 
cher par Octavius de laisser leur ami Cécilius «se 
jeter sur des pierres, fussent-elles taillées en forme 
de statues, ointes de parfums et ornées de cou- 
ronnes (effigiatos sane et unctos et coronatos)» (trad. J. 
Beaujeu, CUF). Sur les «pierres» ointes: cf. etiam 
368; Clem. Al. strom. 7, 4, 26; Arnob. 1, 39, 1. 

80. Prud. c. Symm. 1, 203-204. — ... «il avait 
vu les pierres enduites de cire, et les lares noirs hu- 
mectés d’huile parfumée (unguento). » 

Cf. etiam 5. 51. 


SOURCES ÉPIGRAPHIQUES ET PAPYROLOGIQUES 
81. Protocoles annuels de la confrérie arvale. - 
Plusieurs textes entre 87 et 241 ap. J.-C., réunis 
dans Scheid, CFA (voir indices s.v. «ungo» et «un- 
guento»); Scheid, Romulus 478. 487. 499. 525-527. 


624-627. — Lors de la fête de dea Dia, célébrée en 
mai par les frères arvales, la statue de la déesse est 
ointe de parfums à plusieurs reprises: le premier 
jour dans la résidence du président (et deam unguen- 
tauerunt), le deuxième jour dans le bois sacré, en 
même temps que celle(s) de sa (ou de ses) com- 
pagne(s) (ef deas unguentauerunt ou unguentauit). 

82. Comptes mensuels du temple de Jupiter ca- 
pitolin à Arsinoé. - BGU 362, 6-8; Hunt, A. 
S./Edgar, C. C., Select Papyri Il (1963) 526-531 n° 
404. — 215 ap. J.-C. - A l’occasion de la visite du 
préfet Septimios Heracleitos, dépense de 20 
drachmes pour «l’onction d’huile de toutes les sta- 
tues dans le temple» (Metbewe tiv èv tõ iepü 
avepidvtay mavtwv ÉAxtou). 


PASCALE LINANT DE BELLEFONDS 


IT. Vêtements, parures 


Pour les Grecs et les Romains, l'habillage, le 
couronnement et l’ornement de la statue divine 
avec des étoffes et des parures réelles étaient consi- 
dérés comme des actes de vénération (Aischyl. 
Sept. 101-102; Plat. Phaidros 252d), au même titre 
que l’offrande, privée ou publique, de ces orne- 
ments (cf. ThesCRA I 2 d Offrandes votives). 

Depuis l’époque préhistorique, des rapports 
privilégiés entre la divinité et son vêtement sem- 
blent exister et de ce fait celui-ci est chargé d’une 
valeur sacrée. En effet, les images de la glyptique 
minoenne montrent la «robe sacrée» comme objet 
de culte (Demargne, P., RA 29/30 [1949] 280- 
288), tandis que des reproductions de vétements en 
fayence auraient été dédiées à la divinité de Cnos- 
sos (Marinatos, S., Kleidung, Haar und Barttracht. 
ArchHom [1967] A 42; Niemeier, W.-D., AM 101 
[1986] 78-81). Homère déjà mentionne un péplos 
offert par Hécube à Athéna (98), Alcman évoque- 
rait une robe apportée à Orthia (126), Euripide 
(Hipp. 631-632) fait allusion aux statues parées et, 
plus tard, une inscription latine de Mactar signale 
l’acte d’orner une statue de Diane (38). D’autres 
textes épigraphiques attestent l’offrande d’en- 
sembles de parures et, quelquefois, de la statue 
même avec ses atours (86? 96. 106. 125). 

De nombreuses sources écrites grecques témoi- 
gnent de ces pratiques qui, si l’on se réfère à 
quelques documents conservés, semblent avoir 
aussi existé dans le monde romain. Confectionnés 
dans des matériaux fragiles ou précieux, les orne- 
ments sacrés sont rarement conservés et leur mise 
en relation avec la statue de culte reste hasardeuse 
(97). Quant aux représentations figurées de rites 
de parure (112. 117. 153. 155), elles posent des 
problèmes d'interprétation. Certaines images sem- 
blent montrer des effigies avec de vrais tissus et bi- 
joux (151-152. 154. 156), cependant il est souvent 
difficile de distinguer les parties sculptées (reliefs ou 
éléments rapportés) des ornements réels. Les for- 
mulations succinctes de certains textes génèrent la 
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même ambiguïté, par exemple à propos de statues 
habillées d’Artémis (Paus. 2, 30, 1) et d’Hermès 
(Paus. 8, 39, 6), d’une statue couronnée de Jupiter 
Victor (CIL VIII 6981) ou encore lorsque Denys 
de Syracuse, selon Clément d’Alexandrie, prescrit 
le remplacement du manteau d’or de Zeus par un 
manteau de laine (128b). 

Le terme grec x6ouoc (86.90.96.102.106.127. 
142. 144) est fréquemment employé pour désigner 
les ornements et les atours de la divinité et pour in- 
diquer également, dans une liste d’inventaire, l’en- 
semble d’objets et d’étoffes qui correspondent aux 
biens sacrés (115). Ce terme semble qualifier les vé- 
tements et bijoux réels portés par la statue ou sim- 
plement conservés dans le sanctuaire ainsi que les te- 
nues sacerdotales des officiants (102). Les textes 
latins utilisent les noms mêmes des vêtements et pa- 
rures, comme souvent les sources grecques (89; cf. 
Reinach, Th., REG 12 [1899] 53-115). 

D'après les documents variées associant des 
atours réels et des statues de culte, les divinités fé- 
minines sont majoritaires: Aphrodite (149. 153? 
154?), Artémis (87-97) ou Orthia (126), Athéna 
(98~113), Bonne Fortune et Fortuna (142. 131), 
Déméter (140. 148?), Dioné (127), Héra (114- 
117), Koré (1482), Hygie (137), Dithyie (129. 134. 
139), Leto (145), Persephone (130. 153?), Rhéa 
(143) et Venus (133). Quant aux efligies mascu- 
lines, elles se limitent à Apollon (83-86), Asclépios 
(136), Dionysos (92. 135. 151), Elagabale (156), 
Hercule (132), Hermès (115. 152?), Satrape/Posei- 
don (138), Zeus (128) et à Caligula déifié (141). 
Sont également concernés les Douze Dieux (146) 
et les cultes égyptiens (118-125) avec Boubastis, 
Isis et Osiris. 

Les pratiques d’habillement remonteraient à des 
temps reculés car nombre de statues habillées et 
parées sont des xoana, dont la valeur sacrée est em- 
preinte d’ancienneté et de puissance. Certaines sta- 
tues ornées paraissent étre harmonieusement sculp- 
tées mais d’autres, dites acrolithes, n’ont en marbre 
que la téte, les mains et les pieds (116. 136? 139. 
148). Vétements et parures réels permettent alors 
de masquer l’aspect composite de l’effigie de même 
qu’ils cachent probablement le corps imprécis de 
certains xoana. Destinés à une divinité associée à des 
rites de parures, ils peuvent être perçus comme 
indissociables de l’image divine. Parfois, ces images 
cultuelles sont même en partie fabriquées avec 
de vrais vêtements: ainsi les fiancées de la fête 
béotienne des Daïdala, connues par les textes, et le 
«Dionysos-masque», représenté sur les vases, dont 
les témoignages incomplets continuent d’être des 
sujets de controverse. 

Pour les Daidala, des formes de bois, choisies de 
façon oraculaire puis travaillées, comme un xoanon 
divin, prennent l’apparence de mariées grâce à de 
vrais vêtements avant d’être transportées en un 
cortège nuptial puis brùlées. Images divines dans 
une hiérogamie pour certains spécialistes, ou plu- 
tôt substituts de mortelles pour d’autres, elles se 
réfèrent au leurre fabriqué de la même façon par 


Zeus pour se réconcilier avec la jalouse Héra qui 
s’apaise lorsqu'elle découvre la supercherie en dé- 
chirant le vêtement. L’usage de vraies parures est 
lié ici au mythe et aussi à la nature même de la cé- 
rémonie où l'effigie doit faire illusion avant d’être 
découverte (117? cf. infra $ XII A). 

Le cas de «Dionysos-masque», connu à travers 
une iconographie exclusivement attique, se rap- 
porte à l’image du dieu recouverte d’étoffes (151; 
Frontisi, Dieu-masque avec bibl.). Sur toute une sé- 
rie de représentations à interprétation probléma- 
tique, cette image divine, peut-être éphémère, est 
composée d’une tête fixée sur un corps en forme 
de poteau ou de pilier caché par des draperies qui 
évoquent tantôt une simple étoffe (151b), tantôt 
un vêtement cousu (151d: chiton court; 151c: hi- 
mation sur chiton long). Cette effigie, quelquefois 
ornée de feuillages (332), semble faire partie d’un 
rituel, associant divers objets cultuels (autel, table 
à offrande, vases, corbeille sacrificielle, offrandes 
alimentaires, etc.), où habituellement des femmes 
à l'aspect ménadique et parfois des Satyres (151b. 
d) participent à la distribution du vin, souvent au 
son de la musique. Bien que quelques sources 
écrites semblent évoquer ces statues par certains as- 
pects (135; Paus. 2, 11, 3 [statue à la seule tête vi- 
sible]; Orph. h. 47 [épithète du «dieu-colonne»]), 
elles restent muettes sur ces cérémonies qui ont 
été rapprochées des Lénées, des Anthestéries ou 
d’autres fétes encore. Il semblerait toutefois que la 
confection du mannequin fût essentielle dans leur 
déroulement (Bérard, C./Bron, Chr., «Le Lik- 
non, le ‘Masque’ et le Poteau», dans Mél. P. Lé- 
véque IV [1990] 29-44). 

Dans la céramique grecque, outre Dionysos- 
pilier, apparaît Hermès, signalé parfois par les 
textes en tant que xoanon (LIMC V Hermes 8), 
sous sa forme de pilier hermaïque. Ces sculptures, 
qui marquaient en grand nombre les carrefours de 
P Athènes du VI° s. av. J.-C., reçoivent quelque- 
fois des draperies, résilles ou pétase (152. 154), et 
ces ornements auraient été placés là par un geste 
pieux, comme celui de la jeune fille vêtant une sta- 
tue d’Artémis qu’évoque Hégésippos (87). 

C’est encore dans la peinture de vase que le 
Palladion, généralement xoanomorphe, porte 
souvent un vêtement très élaboré (LIMC I Aias II 
59*. 67*; II Athena 93*), ainsi que les statues 
archaisantes d’Artémis (LIMC II Artemis 1441 = V 
Hippodameia I 10*) ou d’Hermés (LIMC V 
Hermes 132%), suggérant l’usage de vrais habits. Par 
ailleurs, le fragment de l’himation en marbre de la 
statue de Despoina de Lycosoura (LIMC HI Des- 
poina 1* = VI Nereides 209), orné de figures et 
guirlandes en relief, imite fidèlement les détails d’un 
véritable habit richement décoré porté à l’origine 
par le xoanon de la déesse. La tradition de ce vête- 
ment était si forte qu’il aurait été copié sur l’œuvre 
sculptée de Damophon (Dickins, G., BSA 13 [1907] 
394-395; Kaltsas, N., E0v. Aoy. Movoesio. Ta 
yAvrté [2001] 280 n° 586). Quant à l Artémis Ephe- 
sia, les variantes vestimentaires entre ses nombreuses 
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reproductions suggèrent que la tenue, aux riches or- 
nements symboliques, qui l'enveloppe, était amo- 
vible (Seltman, C., NC 12 [1952] 33-51; cf. LIMC 
II Artemis Ephesia). 

Parallèlement aux représentations figurées, les 
textes fournissent parfois des précisions sur la ma- 
tiere et l’aspect des étoffes qui habillaient les sta- 
tues: tissées de lin (116. 119. 138. 145. 148), de 
laine (90. 110. 128. 136. 138), blanches (128a. 
136), pourpres (92. 145. 148) ou ornementées (89. 
92. 99-101. 145. 151a). Les effigies peuvent être 
vêtues d’une seule étoffe à la fois (90. 139-140) ou 
de plusieurs (123. 131. 136. 138. 145) et parfois 
partiellement couvertes (134-136. 139). Notam- 
ment, un himation revêt Artémis Brauronia et 
d’autres vêtements seraient placés autour d'elle 
ou, selon Bald Romano 1, 90-91, portés par elle 
(89). Toutefois, selon les pratiques religieuses, ces 
offrandes sont aussi déposées près de la statue (Anth. 
Pal. 6, 200). Un autre usage des étoffes consiste à 
cacher l’image divine: à Athènes, l’antique effigie 
d’Athéna, dévétue dans le secret lors des Plynté- 
ries (103), était provisoirement voilée pour étre 
soustraite aux regards tandis qu'à Samos, une 
étoffe était tendue devant celle d’Héra (115; cf. 
Kardara, 0.c. 112, 191). Notons enfin qu'è Rome 
la statue du Forum Boarium qui, d’après Ovide, 
avait demandé à être voilée, disparaissait sous ses 
vêtements que l’on ne devait pas retirer (131). 

En plus des vêtements, les statues de culte sont 
parées de colliers, de bracelets, de boucles d’oreilles 
et de couronnes (84-85. 91. 93? 106. 108. 124- 
125. 133. 147-148), souvent en or mais aussi en 
bois (91. 128a) ou en bois doré (148). Les pierres 
sacrées également sont ornées, comme la Pierre 
Noire du Palatin (?) qui aurait porté un collier 
(143). La pierre d’Elagabale est recouverte d’une 
enveloppe ornementée (156), comme peut-étre 
celle de Zeus Casios (LIMC VII Zeus [in per. or.] 
151-152). Qu’il s’agisse de ces pierres sacrdes ou de 
statues, leurs représentations sur les types moné- 
taires ne suffisent cependant pas pour reconnaître 
avec certitude des parures réelles. Il est intéressant 
de signaler que l’enveloppement de la pierre sacrée, 
connu depuis des temps anciens dans le monde 
oriental de même que les rites d'habillage et de pa- 
rure (Oppenheim, A. L., JNES 8 [1949] 172-193), 
a été mis en relation avec la légende d’origine 
crétoise de la pierre qu’emmaillote Rhéa pour la 
faire avaler è la place de Zeus par Cronos. Du 
reste, Pausanias (10, 24, 6) rapporte la croyance se- 
lon laquelle la petite pierre de Delphes, couverte de 
laine brute à toutes les fétes, serait celle de Rhéa. 

Les pratiques consistant à habiller et orner les 
images de culte sont ainsi largement attestées. 
Grâce aux inventaires de trésors des sanctuaires de 
Grèce propre, de Grèce d’Asie et d'Occident, on 
apprend que les statues possédaient une véritable 
garde-robe régulièrement enrichie et renouvelée 
(Marcadé, MusDélos 97; Linders; Günther, o.c. 93; 
Debord, P., Aspects sociaux et économiques de la vie 
religieuse dans l’Anatolie gréco-romaine [1982] 216- 


225; Harris, Dignas, B., ZPE 138 [2002] 235-244). 
Ce kosmos sacré est en grande partie constitué par 
des dons pieux d’étoffes tissées spécialement (92; 
Anth. Pal. 6, 265) ou de vêtements personnels 
neufs ou usagés (89. 93). Manifestement en rap- 
port direct avec la personnalité de la divinité, ces 
parures sont offertes surtout dans le cadre de 
préoccupations privées comme les activités du 
dédicant, sa santé ou les étapes de sa vie: mariage, 
fécondité, accouchement, mort. Héra (Anth. Pal. 
6, 133), Aphrodite (Pirenne-Delforge, Aphrodite 
378-379) et Fortuna (131) reçoivent ainsi les hom- 
mages des futures épouses, Artémis ceux des 
couples souhaitant des enfants (Anth. Pal. 6, 271- 
272), cette dernière et Ilithye ceux des accouchées 
(129) et enfin Iphigénie ceux des femmes mortes 
en couche (Eur. Iph. T. 1462- 1467; cf. Contis, o.c. 
89, 157-158; Lloyd-Jones, H., JHS 103 [1983] 87- 
102). Les offrandes ont également lieu à loccasion 
d'événements exceptionnels comme les guerres 
(98. 106; Aischyl. Sept. 101-102; Eur. Ion 1141; 
Hdt. 2, 159. 182; 3, 47; Plin. nat. 19, 12), par 
exemple lorsque les Romaines apportent à Junon 
le somptueux manteau qu’elles lui ont tissé et lui 
promettent une couronne pour sa tête (Sil. 7, 
75-85). D’autres parures proviennent d'obligations 
liées à des charges sacerdotales, à des règlements 
(95; Jost, Arcadie 329-330) ou encore à des acqui- 
sitions du sanctuaire comme par exemple, à Délos, 
un vêtement payé sur les biens d’Apollon, porté 
d’abord par Artémis puis transféré à Dionysos (92; 
cf. etiam Linders, 11 n. 38). 

Les nombreux vêtements et bijoux recensés, 
parfois modestes ou au contraire luxueux, et de 
donateurs célèbres (147; Paus. 2, 17, 7; Ps.-Aris- 
tot. mir. 96, 838a; Bruneau, Cultes 515-583), ap- 
partiennent à l’image divine mais ne sont pas pour 
autant tous destinés à la parer. Ils peuvent être pla- 
cés dans des boîtes, coffrets ou coffres et déposés 
dans le sanctuaire (89; Linders, 10-11; Brümmer, 
E., Jdl 100 [1985] 113-119), éventuellement dans un 
lieu spécifique appelé iuariofxn (inscr. d’Éleusis: 
ArchEph [1883] 126), ou encore exposés (cf. infra 
222; Contis, o.c. 89, 174 n. 69). Un inventaire du 
I® s. av. J.-C. de l’Artémision de Pergé (SEG VI, 
728 A-B), faisant allusion au crochet (&yxtotpov) 
de petits bijoux d’or, donne à penser que ceux-ci 
pouvaient être suspendus à la statue (Debord 
222—223). Des reproductions de la statue de ce 
sanctuaire la montreraient avec un vêtement 
(LIMC II Artemis Pergaia 1-6). Dans certains 
cultes, le kosmos sacré est gardé par des particuliers 
(ad 106) ou du personnel religieux. A Délos, les 
xocpodoa sont ainsi des femmes au service d’Hé- 
ra et les xoountat des hommes a celui d’Artémis 
(IG XI 287 À 68; 144 À 37; Marcadé, MusDélos 
98-99). Cette dernière, à Ephèse, compte des 
femmes-xoouretpar parmi ses desservants (95) et 
dans les cultes égyptiens, en particulier isiaques, les 
hiérostoles et les stolistes sont chargés non seule- 
ment de veiller sur la garde-robe sacrée mais 
doivent aussi parer la divinité (118. 122). 
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Ces cultes étrangers présentent l’originalité 
d’une cérémonie d’habillage particulière. En effet, 
chaque matin, dans le secret des temples, seuls les 
officiants offrent de la nourriture à l’image divine 
puis la baignent, la coiffent et la parent avant de 
la présenter à la vue des fidèles (Malaise, Conditions 
118-119; Dunand, o.c. 122, I, 189-207; II, 153- 
154. 196-202; Turcan, Cultes or. 111; Estienne, 
200). Ces rituels égyptiens doivent avoir existé 
dans le monde gréco-romain comme le suggère 
l’existence des stolistes mais aussi des offrandes ves- 
timentaires qui, dans un tel culte, doivent étre 
portées par l’effigie (123-124) et qui rappellent la 
description qu’Apulée fait d’Isis (met. 11, 3-4). 
L’aspect du vétement sacré semble particulière- 
ment important et Isis en deuil revét du noir. Plu- 
tarque tente de relier la couleur et l’usage des te- 
nues d’Isis et Osiris à une symbolique liée à la 
divinité (119-120). La pratique cultuelle consistant 
à présenter la statue de culte parée aux fidèles est 
également connue à Rome mais alors dans un 
contexte officiel. L’Hercule du Forum Boarium 
est en effet revétu du costume du vainqueur 4 la 
suite de succés militaires (132) et Caligula, dans le 
cadre de son culte impérial, fait habiller sa propre 
statue des mêmes vêtements que les siens (141). 

Il est évident que l’aspect public de l’embellisse- 
ment de l’image divine (146. 150), qui comporte 
aussi l'hommage vestimentaire, retentit sur la re- 
nommée de la divinité et du sanctuaire mais égale- 
ment sur la notoriété de la ville. En effet, dans le 
monde grec déjà, la cité est impliquée dans des pra- 
tiques religieuses allant de la fabrication à l’usage 
des atours sacrés, renforçant de ce fait la cohésion 
sociale (Brulé 99-113. 225-238; Scheid/Svenbro 
17-49). Ainsi, le chiton d’Apollon d’Amyclées 
(83), le péplos d’Athéna Polias à Athènes (99-101. 
108. 110), le péplos d’Héra è Olympie et peut-être 
sa robe à Argos (114) sont-ils confectionnés à des 
périodes régulières par des femmes choisies en fonc- 
tion de leur âge et de leur origine, probablement 
dans des bâtiments destinés à cette réalisation (83. 
114), comme peut-être l'édifice carré près de l’Hé- 
raion du Sélé en Italie (Greco 185-199). Quant au 
péplos d’Athéna, il était au centre de la principale 
fête athénienne, les Panathénées, dédiée à la déesse 
qui est étroitement liée au tissage (Hom. Il. 5, 735; 
Ov. met. 6, 53-102). L’illustration de cette fête sur 
la frise du Parthénon montre l’étoffe divine entre 
les mains des officiants, mais cette interprétation 
reste controversée (112 avec bibl.). Ce péplos, 
commencé neuf mois avant sa remise, est confec- 
tionné en laine, sous la surveillance des Athlothètes 
(Aristot. Ath. pol. 60, 1), par «des vierges et des 
femmes mûres» parmi lesquelles figurent les Arrhé- 
phores et les Ergastines (110; schol. Eur. Hec. 467). 
Il est orné de sujets divins — une Gigantomachie 
(99) — et la decision d’y placer des images de mor- 
tels, considérées comme sacrilège, fit l’objet d’un 
décret et d’un vote (101). Porté simplement ou ten- 
du sur le mât d’un navire lors d’une procession so- 
lennelle à travers la ville, le nouveau péplos devait 


être offert à l’antique xoanon d’Athéna Polias sur 
FAcropole (100. 108-109). Notons enfin que, se- 
lon J. M. Mansfield (The Robe of Athena and the 
Panathenaic Peplos [1985]), à partir de 470 av. J.-C., 
il y aurait eu deux peploi, Pun fabriqué par les 
femmes et lautre réalisé par des tisserands profes- 
sionnels en remerciement à leur déesse protectrice. 
Si les témoignages textuels abondent concernant 
la fête athénienne, lexistence de péplophories 
ailleurs est seulement supposée grâce à quelques 
documents figurés (153. 155; LIMC U Artemis 
1127*). Quant à la fête de Daitis à Éphèse (193/571), 
durant laquelle la statue d’Artémis est apportée en 
procession jusqu’à la mer, peut-être pour y être 
baignée, la présence de porteurs du kosmos et du vê- 
tement sacrés (94) suggère un rituel vestimentaire. 
Il est naturel que des rites vestimentaires soient 
associés à la fois au bain de l’effigie sacrée (107.133; 
cf. supra § I) et au lavage de ses atours. Ainsi, lors de 
la fête des Plyntéries, attestée dans plusieurs villes 
grecques (LSCG n° 118 [Chios]; IG XI 4, 1065, 25 
[Paros]; Ziehen, L., RE XX 1 [1951] 1065 [Thasos 
et Ios]) et surtout 4 Athénes (103. 105), les véte- 
ments sacrés auraient été lavés, par deux jeunes filles 
appelées mAuvrpiôec (53). Le xoanon d’Athéna 
Polias aurait alors été dévêtu puis recouvert d’un 
voile pour être ensuite rhabillé par la famille 
sacerdotale des Praxiergides. Pendant cette fête, les 
Athéniens commémoraient Aglauros (Agraulos), 
prêtresse d’Athéna (Hesych s.v. [Avvriptx). Un 
récit mythologique évoque une autre prêtresse 
d’Athéna, Augé, qui, selon Euripide, suivi par les 
peintres pompéiens, fut violentée par Héraklès alors 
qu’elle faisait la lessive sacrée à Tégée (111. 113). 
Comme l’eau régénérerait la statue en la lavant 
de ses souillures (cf. supra, I), le remplacement de 
ses atours sacrés la renouvellerait, tant dans son as- 
pect que dans sa force. Associée à leau et au li- 
mon, la parure participe même à la création d’une 
nouvelle effigie sacrée, un substitut divin, lors de 
la résurrection d’Osiris (119). En effet, des véte- 
ments sacrés semblent eux-mêmes investis de pou- 
voirs. Le transfert du vêtement d’Artémis à Dio- 
nysos, connu par les inscriptions du II° s. av. J.-C., 
a ainsi été interprété comme un passage de la puis- 
sance de la déesse au dieu (92; Marcadé, MusDe- 
los 97-98. 190-192). Par ailleurs, selon des oracles 
sibyllins de la même période, habiller la statue de 
Perséphone permettrait d’écarter les malheurs an- 
noncés par la naissance d’un androgyne (130). À 
Rome, les croyances empreintes de superstitions 
populaires accordaient tant de puissance à l'effigie 
prodigieuse du Forum Boarium et à ses toges, ré- 
sistantes même aux outrages du temps, que les ma- 
trones ne devaient pas les toucher (131). À une 
époque tardive, l’idée de la puissance magique du 
vêtement se perpétue à travers le rituel magique 
contre l'impuissance que le basileus Alexandre pra- 
tiqua en 913 et durant lequel ses vêtements furent 
posés sur des statues du Zodiaque (Vita Euthymii 
20, 10 [C. de Boor, 1888]; Bréhier, L., Le monde 
byzantin 3. La civilisation byzantine [1970] 281). 
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À. Apollon 
SOURCES LITTÉRAIRES ET ÉPIGRAPHIQUES 

83. Paus. 3, 16, 2. — Tous les ans, des femmes 
tissaient un Xırav pour la statue de bronze d’Apol- 
lon d’Amyclées dans une pièce appelée chiton. 

84. Inscr. relatives au temple d’Apollon à Dé- 
los. —- Bruneau, Cultes 55-56 n° I-V; 547 n° VI; 
Frost, Fr., REG 112 (1999) 39-40. — IV® s. av. J.-C. 
— Les inventaires recensent des couronnes d’or 
couronnant la statue d’Apollon, l’une offerte par 
Stratonice. 

85. Inscr. de Delphes. — FdD III 5 (1932) 101. — 
340 ou 327 av. J.-C. - Dépenses du Conseil pour 
replacer la couronne sur la tête de la grande statue 
d’Apollon. Cf. Bousquet (Etudes sur les comptes de 
Delphes [1988] 29. 240) sur l’hypothèse de l’argent 
d'Olympias pour des couronnes en bronze doré 
destinées à orner les statues du dieu. 

86. Inscr. de Bargylia (Carie). - Donohue, 
109-110. 465-466 n° 382. — II° s. av. J.-C. - 
Offrande d’un «xoanon d’Apollon avec [tous ses 
ornements]» (obv t@ [ravri xdlouo). 


B. Artémis 
SOURCES LITTÉRAIRES ET ÉPIGRAPHIQUES 

87. Anth. Pal. 6, 266 (Hégésippos). — A la sui- 
te d’une apparition de la déesse près de son métier 
à tisser, une jeune fille «a vêtu la (statue d’)Arté- 
mis (tàv “Apteuiv Écoaxto) ». 

88. Sentence de procès sur une stèle d’Éphèse. 
— IEphes Ia, 2; Masson, O., REG 100 (1987) 
226-231. — Vers 340-320 av. J.-C. — «Attendu 
qu'après l'envoi (à Sardes) de théores par la ville, 
au sujet de tuniques pour Artémis, suivant l’usage 
ancestral, et qu’après l’arrivée des objets sacrés et 
des théores à Sardes et au sanctuaire d’Artémis — 
celui qui fut fondé par les Ephesiens — (des gens) 
ont commis des sacrilèges sur les objets sacrés...» 
(trad. O. Masson). 

89. Actes des fonctionnaires athéniens. — IG 
I/II 1514-1518; 1524-1525; 1527-1529. — 353/2 à 
334/3 av. J.-C. — Les inventaires annuels du Brauro- 
nion athénien, dont certains seraient des doubles de 
ceux du sanctuaire de Brauron méme, recensent en 
détails surtout des vétements de femmes aux noms 
divers offerts à la déesse (kuméyovov, Yıravıov 
&uöpyıvov, XAaıvic, Yıravioxog, ErtßAnuo), mais 
aussi d'hommes (iu&riov d&vdpeiov) et d’enfants 
(GuTovioxiov madeiov), certains qualifiés de neufs 


(xauvév), d'autres d’usés (6äxoc). Sur l’un sont 
figurés Dionysos faisant une libation et une femme 
versant du vin (IG I/II? 1514, 32; 1515, 23-24). Ces 
offrandes, souvent enfermées dans des boites (év 
naota), étaient parfois placées autour de la statue 
(rept tH &ydňpatı réi Gen, eg réi Ede To 
dpyatw). Un iu&tiov revêt la statue de pierre (IG 
H/I 1514, 27-28; 1515, 19-20: rd AlBivov dog 
dunréyerou). Cf. Contis, J., ArchDelt 22 (1967) 
Mel., 156-206; Linders (1972); Scheer 55. 

90. Actes des fonctionnaires athéniens (inven- 
taires de l’Artémision délien). - IG XI 2, 161 B 
62; 162 B 49-50; Marcadé, MusDélos 97 n. 12; 210 
n. 6. — 279 av. J.-C. — «la parure de la statue qui 
portait un vétement en laine» (6 xdouoc ó vod 
Kyaruarog Toù rhv épettv E007Ta Eyovroc). 

91. Actes des fonctionnaires athéniens (inven- 
taires déliens). — IDélos 313, a 76-77 (235 ou 234 
av. J.-C.); 1417, B II, 39-41 (156/5 av. J.-C.); 
Marcadé, MusDélos 95; Bruneau, Cultes 187. - La 
déesse de l’Artémision (agalma) a sur la tête une 
couronne d’or (1Délos 313) ornée de dix victoires 
en bois d'orme (...créplavov dv È Oledc Eye ni 
Ts xepariic vixac Éyovra mreheivac Séxa). Cf 
etiam le vol de la couronne d’or du xoanon d’Ar- 
témis à Céphalonie (Aristot. fr. 611, 45 Rose). 

92. Actes des fonctionnaires athéniens (inven- 
taires déliens). — IDélos 1442, B, 54-56; 1444, Aa, 
38; Marcadé, MusDélos 97, 210. — 145/4 av. J.-C. 
- Dans l’Artémision, un vêtement pourpre orné 
d’or, fabriqué par les Athéniens sur les revenus 
d’Apollon, qui avait revêtu la statue d’Artémis. Ce 
vêtement est porté ensuite par Dionysos (éo8%ta 
noppulpläv rhv Éniypvcov jv xar[a]oxevdoa[vr]eg 
ard tTHv TOD Beob meocdduv ... Hupiécapev Thy 
Heöv, Av 8° [e]lyev medtepov tov Atévucov). 

93. Inventaire fr. de l’Artémis Chitônè de Mi- 
let (2). - Günther, W., « ‘Vieux et inutilisable’ dans 
un inventaire inédit de Milet», dans Comptes et in- 
ventaires dans la cité grecque (1988) 215-237. - Fin du 
IT s. av. J.-C. - Fin d’un catalogue d'objets en or 
et argent, peut-être destinés à orner l’agalma (182 
petits éléments, rappelant les 80 métada ypuoéa 
de l’inscr. IPergamon 336). Suivent des boucles 
d'oreilles en or (?) (mAdorpa) et leur écrin (?) 
(eyrxardupara), puis des pièces de textile usées, 
détaillées (l. 5-24) et classées par catégorie et état 
de conservation: de grands vêtements, des étoffes 
plus petites puis des vêtements d’enfants. La moi- 
tié sont teints ou ornés de pourpre, certains avaient 
peut-être un usage sacerdotal. Selon Günther, les 
vêtements offerts neufs, hormis les manteaux 
d’éphèbes, se seraient détériorés par la suite. 


C. Artémis d’Ephèse 
SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

94. Inscr. d’Ephèse. - Heberdey, R., Oejh 7 
(1904) 210-215; IEphes 14, Add. p. 1. - Époque 
d'Hadrien. — Parmi le personnel de culte sont 
mentionnés (p. 211, 1. 22-23) des porteurs des or- 
nements de la déesse, xooopôpos et cnetpopôpos 
(le vêtement de la déesse serait appelé oxetpov). 
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Heberdey rapproche cette inscr. d’une autre 
(IEphes 2, 276, dédicace à Hadrien de prêtres char- 
gés de «tenir le kosmos de la grande déesse Arté- 
mis») et de la fête de Daitis (193). Sur ce person- 
nel, cf. Engelmann, H., dans Muss, U. (éd.), Der 
Kosmos der Artemis von Ephesos (2001) 39. 

95. Dédicaces. — Syll.3 1228; IEphes 1a, 14. 23; 
IEphes 3, 792. 892. 980. 983-984. 989. 993-994; 
IEphes 5, 1655.1872; IEphes 6, 2083. 2902; IEphes 
7-1, 3072. — 1° s. ap. J.-C. - Mentions de femmes en 
charge du kosmos (xooyyterpat) qui, selon Picard, 
fournissaient peut-étre en partie la garde-robe 
divine à l’époque romaine, également enrichie par 
des amendes (Picard, Ch., Ephese et Claros [1922] 
240-242; IEphes 1a, 27). Cf. Engelmann, o.c. 94, 38. 

96.* Inscr. sur une base de statue. Selcuk, Mus. 
Arch. 1/5/74. D’Ephése. - Fleischer, R., OeJh 52 
(1978-80) 63-66 fig. 1. — II° ou début du II° s. ap. 
J.-C. - Sur le listel sup., dédicace 4 Artémis Ephe- 
sia. Au-dessus du relief figuré (deux femmes de 
part et d’autre d’un thymiatérion), inscr. mention- 
nant que «Caminia Iunia, s’étant acquittée de son 
vœu, a consacré la statue (XyxApa), avec toute sa 
parure (obv tavri tõ mepi ar xoop) ». 


REALIA (INTERPRÉTATION INCERTAINE) 

97. Fragments de collier trouvés dans le sanc- 
tuaire de l’Artémision d’Ephese. - Bammer, A., 
RA (1991) 75-76; Bammer, A./Muss, U., Das Ar- 
temision von Ephesos (1996) 77-78. - Selon Bam- 
mer, ce collier aurait appartenu à la parure de la 
statue de culte. 


D. Athéna 
SOURCES LITTÉRAIRES 

98. (= 353) Hom. Il. 6, 86-98. 271-274. 
286-304. — A la demande de ses fils Hélénos et 
Hector, Hécube choisit le plus grand et le plus 
beau voile (uéyrotov xai yaprgotatov mémAov) et 
se rend, accompagnée des Anciennes, au temple 
d’Athéna où la prêtresse Théanô le pose sur les ge- 
noux de la déesse en lui demandant son aide. Pour 
une représentation iconographique hypothétique, 
of. LIMC IV Hekabe 12. 

99. Eur. Hec. 466-475. — Le Choeur: «Ou dans 
la cité de Pallas, sur le péplos teint de safran (èv 
xpoxéw TétAw) de la déesse au beau char, brode- 
rai-je les coursiers accouplés dans la trame savante 
aux tons fleuris, ou la race des Titans que le foudre 
enflammé de Zeus, fils de Cronos, endort du der- 
nier sommeil?» (trad. L. Méridier, CUF). Cf. 
etiam Eur. Iph. T. 222-224 (regrets d’Iphigénie de 
ne pouvoir tisser l’image de Pallas Athéna et des 
Titans). 

100. Schol. Aristoph. Av. 827. — «Un péplos 
trés décoré était fabriqué pour Athéna Polias et 
porté en procession pendant les Panathénées. » Ce- 
lui-ci, tissé par les Athéniennes, était placé sur le 
mât du navire panathénaïque (Schol. Aristoph. 
Equ. 566). Aristoph. (Av. 827-831 et Equ. 565. 
1180) évoque l’importance pour la cité du péplos 
d’Athéna Polias. 





101. Plut. Demetr. 10, 5; 12, 3-4. - Les Athe- 
niens, après un decret de Stratoclès de 307/6, vo- 
tent le tissage sur le péplos d’Athéna des images 
d’Antigone et de Démétrios parmi celles des 
dieux. À cause de ce sacrilege, le péplos fut déchi- 
ré en deux par une bourrasque, lors de la proces- 
sion. Cf. etiam Diod. 20, 46, 2. Le comique Phi- 
lippides (PCG VII fr. 25) mentionne le péplos 
déchiré dans sa comédie jouée en 301 av. J.-C. 

102. Plut. X orat. 852b. - D'après le décret de 
Stratoclès (307/6 av. J.-C.), Lycurgue «rassembla 
une grande quantité d’argent à l’Acropole, fit exé- 
cuter une parure (x6cpov) pour la déesse (...) des 
ornements (xécuov) en or pour cent canéphores» 
(trad. M. Cuvigny, CUF, cf. p. 233 n.7 pour une 
inscr.). 

103. Plut. Alc. 34, 1-2. — «Et en effet le jour 
où il (Alcibiade en 408 av. J.-C.) débarqua, on cé- 
lébrait les Plyntéries en l’honneur de la déesse. Les 
Praxiergides célèbrent ces rites secrets le vingt-cinq 
du mois Thargélion; ils retirent à la déesse ses 
ornements et recouvrent sa statue d’un voile» 
(tò Édoc xataxaAbwavtec) (trad. R. Flacelière/E. 
Chambry, CUF). Ce jour est considéré comme 
néfaste par les Athéniens. Cf. etiam Xen. Hell. 1, 
4, 12. Sur le sujet: Brulé, Fille 105-113; Christo- 
poulos, M., Kernos 5 (1992) 27-39; Burkert, W., 
«Bouzyge et le Palladion: violence et tribunal dans 
le rituel grec antique», dans Sauvages origines (1998) 
149-154. 

104. Paus. 1, 25, 7. — «Lacharès avait retiré des 
boucliers en or et enlevé toute la parure (rdv 
Teprarpetòv drrodioac xécpov) de la statue d’Athé- 
na (Athènes)». Cf. etiam 714. 

105.Hesych. s.v. Ipatrepyidar. — A Athènes, les 
Praxiergides habillaient la statue ancienne d’Athéna 
(oi rù Édoc rd épyaiov rñc 'ABnväc dupevvüvrec). 
Cf. etiam IG B 7 (LSCG n° 15). 


SOURCES EPIGRAPHIQUES ET PAPYROLOGIQUES 

106. Décret-dédicace (chronique du temple). — 
Blinkenberg, Chr., Lindos II (1941) 2 C 80-84 p. 178 
(= Xenagoras, FGrH 240 F 20). -IV®s. av. J.-C. - 
Les Lindiens, avec le butin de leur victoire sur les 
Crétois, ont fabriqué pour la statue (&yaAua) une 
couronne en or, des colliers et d’autres ornements 
(&AAov x6ouov). Cf. etiam Holleaux, M./Diehl, 
Ch., BCH 9 (1885) 85, 90-91 pour une souscription 
du III° s. av. J.-C. destinée à compléter le kosmos de 
la déesse (IG XII 1, 764, 1-2) et une inscr. au sujet 
d’un homme ayant fabriqué et veillé sur le kosmos 
d’Athéna Pronaia (Syll.3 422, 10). 

107. (= 54) Règlement amphictionique. - CID 
I 10, 26-31; Roux, 0.c. 54, 227-235. — 380/79 av. 
J.-C. — Selon Roux, la Létis, cérémonie du bain 
annuelle à Delphes, était plus faste tous les quatre 
ans, lors des Pythia, pendant lesquelles l’ Amphic- 
tionie offrait à une divinité amphictionique ou 
Athéna, un manteau (&uréyovov), des accessoires 
en or (agrafes, couronne) et un armement, dun 
prix élevé. 
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108. Inventaires annuels athéniens. — IG II/IIP 
1424, 11-16; 1425, 307-312; 1426, 4-8; 1428, 
176-180; 1429, 42-47; 1424a, 362-366; Kroll, J. H., 
«The Ancient Image of Athena Polias», dans Stu- 
dies... presented to H. A. Thompson, Hesperia suppl. 
20 (1982) 68. — Début du IV® s. av. J.-C. - À pro- 
pos d’Athéna Polias: «une couronne que porte la 
déesse, des boucles d'oreilles que porte la déesse, 
une bande autour du cou, cinq colliers, une 
chouette d’or, une égide d’or, un gorgoneion d’or, 
et une phiale d’or qu’elle tient dans la main 
(orepévn, Hy H Bede Eyer TAdOTPA, & Î) Dede Eyer 
by GorBoc, bv yet Ent tét tony HAwr’ Gpwon névTte)». 

109. Décret de Kallias de Sphettos, 1. 65-67. — 
Leslie Shear, T. Jr., Kallias of Sphettos and the Re- 
volt of Athens in 286 B. C., Hesperia suppl. 17 (1978) 
2:.3. 6. 36. 39-44. — 270-269 av. J.-C. - Mention 
des «cordes servant au transport du péplos pendant 
la fête des Panathénées en l'honneur d’Athéna Ar- 
chégetis». Cf. etiam IG II/III?, 657, 14-15 (283-282 
av. J. -C.) et IG II/II?, 968, 48-49 (142 av. J.-C.) 
pour d’autres décrets sur les cordes pour le péplos; 
Phot. s.v. iotòc xai xepata, sur des poteaux en bois 
disposés en T pour tendre le péplos d’Athéna lors 
de la procession; et Strattis, Les Macédoniens, PCG 
VIL fr. 31 (400 av. J.-C.) sur des personnes manœu- 
vrant ces cordes. 

110. Décret honorifique. — IG IT/III? 1034, 6-8. 
— Vers 100 av. J.-C. - Texte en l’honneur des 
vierges qui ont travaillé la laine pour le péplos 
d’Athena (... av napdevav ray Hpyaouevav [N] 
A0n[va tà [E]pra [eis tò]v mémaov). Cf. etiam 
Hutton, C. A., BSA 21 (1914-16) 155-161. Sur les 
tisseuses du péplos: Hesych. s.v. Epyaotivar, at tov 
tétAov dpalvovoat. Cf. etiam Suda s.v. Xadxeta I; 
Etym. m. s.v. &ppnpopeiv. 

111. PKöln 264, fr. - Koenen, L., ZPE 4 (1969) 
7-148. - II° s. ap. J.-C. - Argument de la tragédie 
perdue d’Eur. Augé: Héraklès violente Augé, pré- 
tresse d’Athéna Aléa à Tégée, alors qu’elle lave le 
vêtement de la déesse près d’une fontaine. Paus. 8, 
5, 3 mentionne un péplos de cette déesse offert par 
Laodicé de Chypre. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

112. Plaque de la frise est du Parthénon, V 
34-35. Londres, BM. - Brommer, F., Der Parthe- 
nonfries (1977) 114-115 fig. 44 pl. 174-177; Barber, 
E. J., «The Peplos of Athena», dans Neils, J., 
Goddess and Polis (1992) 112-117 fig. 72; Ridgway, 
B. S., «Images of Athena on the Akropolis», ibid. 
119-127; Berger/Gisler-Huwiler, PartheDokFries 
157-160 pl. 128. 135. — Entre 445 et 438 av. J.-C. 
— L’Archonte Basileus et un garçon tiennent le pé- 
plos plié destiné à la déesse. Sur une autre plaque 
(Paris, Louvre MA 738: Hamiaux, SculptLouvre 1?, 
134 n°126), six jeunes filles (les Ergastines) vétues 
du péplos se dirigent à g. vers deux ordonnateurs 
de la cérémonie qui viennent à leur rencontre. Sur 
le péplos: Kardara, Ch., AEph 99 (1960) 185-201; 
Kroll, o.c. 108, 65-76; Simon, E., AM 97 (1983) 
127; Simon, Festivals 66-68; Schiffer, Th., AM 





102 (1987) 186-212; Wesenberg, B., JdI 110 (1995) 
149-178; Connelly, J. B., AJA 100 (1996) 53-80; 
Scheer, 166-172. 

113. (© LIMC II Auge 12*) Peinture murale. 
Pompéi VI 15, 1 (Casa dei Vettii), triclinium (t), 
paroi S. - EAA PPM V (1994) 567-568 fig. 
163-164. — Règne de Vespasien. — Sur une rive, 
Augé, agenouillée et aidée d’une compagne, tient 
de la main dr. le tissu qu’elle lave tandis qu'Héra- 
clès ivre saisit un pan de son vêtement. Derrière 
eux, une femme ailée (Parthénos?) et une femme 
tenant un canthare. Cf. etiam LIMC III Auge 13. 
14*.15. Voir aussi une interprétation récente de la 
plaque 11 de la frise de Télèphe de l’Autel de Per- 
game (= LIMC VII Telephos 1°): Massa-Pairault, 
F.-H., Ostraka 7 (1998) 100-102 fig. 3. 


E. Héra 
SOURCES LITTÉRAIRES ET ÉPIGRAPHIQUES 

114. Paus. 5, 16, 2-3. 6; 6, 24, 10. - A Olym- 
pie, tous les quatre ans, les seize femmes, appelées 
«Seize» et originaires de l’une des seize cités d’É- 
lide, tissent un «péplos» pour Héra dans un édifice 
de l’agora et organisent le concours des Héraia. Cf. 
Scheid/Svenbro 17-43. On sait aussi qu’à Argos, 
une robe (raros) était tissée par des jeunes filles 
pour Héra (Kall. fr. 66 Pf.), peut-être en rapport 
avec les Heraia (FGrH 305 F 4 [Hagias-Derkylos]; 
Bettinetti 138). A Argos toujours, avait lieu la fête 
des Endymatia (Plut. mor. 1134c) dont le nom 
évoque l’habillement. 

115. Inventaire du temple d’Héra 4 Samos. - 
Ohly, D., AM 68 (1953) 46-50 pl. 9-10; Kardara, 
0.c. 112, 191; ead., AJA 64 (1960) 350-358. — IV s. 
av. J.-C. — Contenu détaillé du kosmos des statues 
de culte (1. 13-31) composé notamment d’objets en 
textile parmi lesquels des vêtements, des étoffes, 
des «tentures barbares» ainsi qu’un chiton et un hi- 
mation d’Hermès (1. 33). Une étoffe est tendue de- 
vant la statue (1. 19-20: owdav Als Avtwla t]he 
Oeût raparirvéou). 

116. Actes des fonctionnaires athéniens. — IDé- 
los 1417 À IT, 21-22 (156/5 av. J.-C.); 1426 B II, 
22 (156/5-146/5 av. J.-C.); 1442 B, 44-45 (145/4 
av. J.-C.); Bald Romano 2, 130. — Dans les inven- 
taires de l’Héraion de Délos: deux statues acro- 
lithes habillées de lin (IDélos 1442: &'ydApata dbo 
axodarOa Huprecwéva Alvotc). 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

117.* (= LIMC II Eileithyia 58*, = IV Hera 
417, = VI Leto 9) Amphore 4 reliefs. Athénes, 
Mus. Nat. 355 (5898, CC 466). De Thèbes. — 
Kardara, Ch., AJA 64 (1960) 343; Pötscher, W., 
Hera. Eine Strukturanalyse im Vergleich mit Athena 
(1987) 50-65; Gladigow 2, 105 fig. 10. — Vers 680 
av. J.-C. — Figure féminine, les bras levés, coiffée 
d’un polos orné de fleurs et de fruits, entre deux 
femmes l’entourant de leurs bras. Kardara et 
Simon (GGriech 57-59) reconnaitraient Hera 
habillée par deux assistantes (les Heures ou les 
Charites). Pôtscher met le document en relation 
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avec l’effigie des Daidala (739). Cf. etiam un fr. 
d’amphore 4 reliefs du musée de Ténos (Blome, 
P., AM 100 [1985] pl. 14). 


F. Cultes égyptiens 
SOURCES LITTÉRAIRES 

118. Plut. de Is. et Os. a. 3 (352c-d). - Mention 
des ispootdAot (habilleurs sacrés) ou stolistes. — b. 20 
(359a). — ... «la disposition des temples qui (...), 
dans l’ombre de cryptes obscures, comportent des 
salles où l’on habille les dieux ressemblant à des 
chambres funéraires.» (trad. C. Froidefond, CUF) 

119. Plut. de Is. et Os. 39 (366d-f). — Pour le 
deuil d’Osiris le 17 du mois d’Athyr, des prétres 
recouvrent d’un voile de lin noir (tuatio wércve 
Buocivw repiBaXMovtec) la statue d’Isis, sous l’as- 
pect d’une vache en or, et l’exposent quatre jours. 
La nuit du 19, stolistes (stoAıorat) et prätres fa- 
çonnent au bord de la mer une figurine d’Osiris, 
l’habillent et la parent. Selon Froidefond (o.c. 118, 
290 n. 3), le mois serait celui de Khoïak, dernier 
mois de l’inondation et mois des semailles. Osiris, 
disparu sous son aspect nilotique, renaissait en dieu 
de la végétation et de la résurrection; Isis est en 
deuil car elle ne l’a pas encore retrouvé. Le noir 
serait couleur du deuil et de la fécondité. Cf. etiam 
Turcan, Cultes or. 116. 

120. Plut. de Is. et Os. a. 51 (371f-372a). — «Les 
Égyptiens montrent aussi partout des statues d’Osi- 
ris anthropomorphes (...) On revêt ses effigies d’un 
vétement couleur de flamme parce qu’on pense 
que le soleil est le corps de la puissance bénéfique, 
et la lumière l’apparence de l'essence intelligible». 
— b. 52 (372d). — ... «certains disent explicitement 
qu’ Osiris est le Soleil (...); qu’Isis n’est autre que 
la Lune; que, par suite, celles de ses effigies (...) 
qui sont revétues de noir représentent les occulta- 
tions et les offuscations pendant lesquelles, pleine 
de désir, elle poursuit le Soleil». — c. 77 (382c-d). 
~ Les vétements sacrés d’Isis, portés plusieurs fois, 
sont multicolores car elle est liée 4 la matiére aux 
aspects multiples. Au contraire, ceux d’ Osiris, por- 
tés une fois puis cachés aux regards, sont unis et lu- 
mineux (blanc?), en accord avec son essence. 

121. Suet. Tib. 36, 1. — «Il (Tibère) interdit les 
religions étrangères, les cultes égyptien et juif, en 
obligeant les adeptes de cette première superstition 
à brûler tous les vêtements et objets sacrés. » (trad. 
H. Ailloud, CUF) 


SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

122. Vidman, SIRIS 16-17. 19. 25. 27. 299; 
Dunand, F., Le culte d’Isis en Grèce III (1973) 308. 
— III s. ap. J.-C. - Mentions de stolistes 
(sroitlwv; roitorng; n° 27: ieped[e] oroAotThc) 
à Athènes et d’un archistole (?) à Éphèse (n° 299: 
[apy]totoXoc). Cf. Dunand Il 47-48 pour des 
drootohot à Erétrie et Démétrias. 

123. Inventaire commun aux temples d’Isis et 
de Boubastis à Némi/Nemus Dianae (Latium). — 
Lafaye, G., Histoire du culte des divinités d’Alexan- 
drie (1884) 135-136; Vidman, SIRIS 524; Malaise, 


InvPrél 63-64. — Pas post. au IT s. ap. J.-C. - 
Temple d’Isis: un diadème (basileum), deux colliers 
(collarem), deux bracelets (spatalia), une couronne 
analempsiaca (corona analempsiaca), tous ornés de 
pierreries; deux tenues de lin (vestem liniam) com- 
posées d’une tunique (tunicam), un manteau (pal- 
lium), une robe (stolae) et une ceinture (zona), Pune 
à lamelles d’argent. Temple de Boubastis: un véte- 
ment en sole (vestem siricam) pourpre et vert pâle, 
deux tenues de lin, l’une pourpre 4 bandes d’or, 
Pautre blanche, composées dune robe, une cein- 
ture, de tuniques et d’un manteau (pallium et 
palliolum). Cf. Dunand, o.c. 122, II 106-107 et III 
93-95 pour des offrandes de bijoux et vétements 
à des divinités égyptiennes è Pergame (I° s. av. 
J.-C.) et 4 Délos. 

124. (= LIMCI Anubis 69) Inventaire de l’Iseum 
d’Acci (Guadix, Espagne). - Vidman, SIRIS 761. - 
Une femme dont la petite-fille avait peut-être été 
prêtresse offre à Isis, «patronne des jeunes filles», de 
riches ornements (ornamenta) et bijoux: un collier 
(quadribacium) et quatre bagues (anulus) ainsi que des 
perles, des pierreries et d’autres éléments pour «le 
diadème (basilio) de la déesse » et pour les oreilles, les 
jambes, les sandales et les bracelets (spataliis). Cf. 
etiam Vidman, SIRIS 534; Malaise, InvPrél 66-67 
n° 2 (leg de couronnes à Ostie). 

125. Inscr. de Tarracina (Terracina). - Vidman, 
SIRIS 510. — Flavia Marcellina offre à Isis une sta- 
tue en marbre de Memphis, ornée d’un collier 
d’argent (cum collari argenteo). 


G. Autres divinités 
SOURCES LITTÉRAIRES 

126. Alkman, Partheneion 1, 60-62. — Alcman 
évoque un g&poc apporté de nuit par des femmes 
à Orthia, à Sparte, interprété par les commenta- 
teurs comme un vêtement ou une charrue. Par 
ailleurs, il mentionnerait la déesse (Orthia? Arté- 
mis?) vêtue de peaux de bêtes (Davies, PMGF fr. 
53: Fecoauévor rép dépuaura Onpév). Cf. Page, D. 
L., Alcman, The Partheneion (1951); Bald Romano 
1, 117; Scheid/Svenbro, 29-30. 

127. (= 1) Hyp. pro Euxen. 24-25 (35-37). - Les 
Athéniens, sur ordre de Zeus, ont préparé une 
riche et somptueuse parure (x6ouov moAdv xal 
TOAUTEAH) pour la statue de Dioné. Cf. Kroll, o.c. 
108, 74-75. 

128. a. Aristot. oec. 2, 2, 41, 1353b 20-21. - De- 
nys de Syracuse «dépouillait aussi les statues de 
leurs ornements d’or en promettant de leur en 
donner de plus légers et de plus parfumés: il les en- 
veloppait ensuite de vêtements de laine blanche et 
leur imposait des couronnes de peuplier blanc.» 
(trad. A. Wartelle, CUF). - b. Clem. Al. protr. 4, 
52, 2. — «Le tyran Denys le jeune, ayant fait en- 
lever, en Sicile, le manteau d’or de Zeus, prescri- 
vit de lui en mettre un de laine, disant, non sans 
esprit, que celui-ci valait mieux que le manteau 
d’or, étant plus léger en été et plus chaud par le 
froid.» (trad. C. Mondésert). Cf. etiam 715. 721; 
Arnob. 6, 21. Cf. Scheer, 57. 
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129. Anth. Pal. 6, 270 (Nicias). - «Les ban- 
delettes et le voile transparent (xpndeuva xat 
bdatéeoon xaddntex) d’Ampharéta sont posés, 
Ilithyie, sur ta tete; car c’est toi que, dans ses 
prières, elle suppliait d’éloigner d'elle, dans les 
douleurs de l’enfantement, les sinistres servantes de 
la mort.» (trad. P. Waltz, CUF) 

130. Phlégon mirabilia, FGrH 257 F 36, 30-31. — 
Le second de deux oracles sibyllins signalant un ri- 
tuel pour conjurer la naissance d’un androgyne pres- 
crit d’orner Perséphone de vêtements variés: cf. Le 
Bonniec, Cérès 452-453; Scheid/Svenbro, 44-47. 

131. Varro apud Non. 278 (189), 17-21; Liv. 10, 
23, 3; Dion. Hal. ant. 4, 40, 7; Ov. fast. 6, 
569-625; Plin. nat. 8, 194; Val. Max. 1, 8, 11; Cass. 
Dio 58, 7, 2; Arnob. 2, 67. - À Rome, dans un 
temple du Forum Boarium, deux toges qualifiées 
de praetexta, undulata et regia (de Servius Tullius), 
recouvraient une statue de bois dissimulée au point 
que les auteurs ne s’accordent pas pour l’identifier, 
à laquelle les fiancées dédiaient autrefois leur robe 
prétexte. Ov., Dion. Hal. et Val. Max. y recon- 
naissent Servius Tullius, Liv. opte pour Pudicitia, 
Plin., Varro et Dio. Cass. préférent Fortuna, ce 
que choisit Champeaux (Fortuna I 268-333). Ce 
xoanon prodigieux, qui parle, ne brûle pas et dont 
les toges résistent 560 ans, a été rapproché, en tant 
que Fortuna et de façon controversée, des dieux 
inuoluti et opertanei, dieux étrusques du destin « voi- 
lés et cachés» (Sen. nat. 2, 41, 2; Mart. Cap. de 
nuptiis Philologiae et Mercurii 1, 45; Arnob. 3, 40. 
Cf. Champeaux 284). Champeaux (270-273. 
289-291. 303-305) suggère l’existence d’un autre 
temple où des jeunes filles offraient leur vétement 
a Fortuna Virgo (Plut. de fort. Rom. 10, 322f-323a). 

132. Plin. nat. 34, 33. — ... «l’Hercule consacré 
par Evandre, selon la tradition, au Forum Boarium 
— on l’appelle ‘triomphal’ et dans les triomphes on 
le revét du costume de triomphateur (uestitur habi- 
tu triumphali)»... (trad. H. Le Bonniec, CUF). Ce 
caractère d’Hercules triumphalis s'est développé au 
II° s. av. J.-C. (Bayet, Hercule 328. 353). 

133. (= 44) Ov. fast. 4, 133-137. — Lors de sa 
fête, les Romaines ôtaient les bijoux d’or, notam- 
ment les colliers (redimicula), de la statue de Vénus, 
le temps de la baigner. 

134. Paus. 1, 18, 5. — «Seuls les Athéniens recou- 
vraient les xoana d’Ilithye jusqu'aux pieds 
(xexdAvnTe ... elc &xpouc Toùc médac)». Par la 
suite, le Périégète signale la même coutume ailleurs, 
cf. 139. 

135. Paus. 1, 43, 5. — Pour le sanctuaire de Dio- 
nysos qu’il a construit à Mégare, Polyidos «a dé- 
dié un xoanon qui, jusqu’à aujourd’hui, est recou- 
vert, à l’exception du visage». 

136. Paus. 2, 11, 6. -— Un chiton de laine 
blanche et un manteau enveloppant la statue d’ As- 
clépios 4 Titané (yit@v yuo of Acuxds Épeodc xat 
twatov émBéBAnrat) en laissaient voir seulement 
le visage, les mains et les pieds. 

137. Paus. 2, 11, 6. — La statue d’Hygie à Titané 
est enveloppée de mèches de cheveux offertes à la 


déesse par des femmes, et de «bandes de vête- 
ment babylonien» (... meptéyouoiv «dr xôuœ re 
yuvanéiv ... xi éc87 Tg PaBuAwviac tedapiivec). 

138. (= LIMC VIII Suppl. Kouretes, Kory- 
bantes 1) Paus. 6, 25, 5-6. — Une statue de bronze 
d’un jeune homme, d’abord vénérée 4 Samicon en 
tant que Poseidon, puis 4 Elis of elle est appelée 
Satrape (Corybas), est entourée «d’un vétement 
de laine, ainsi que de lin et de byssos.» (trad. J. 
Pouilloux, CUF) 

139. Paus. 7, 23, 5. - A Aighion, dans le sanc- 
tuaire d’Ilithye, la statue, de bois à l'exception de 
la tête, des mains et des pieds qui sont en marbre, 
«est recouverte d’un tissu fin de la tête aux pieds 
(ès xpous x xepaññs Tobs rédac bpdouart 
HEXSAUTTOL AERTÉ) ». 

140. Paus. 7, 25, 9. ~ A Bura, il y a «un temple 
de Déméter, un d’Aphrodite et de Dionysos et un 
autre d’Eileithyia; les statues sont en marbre du 
Pentélique, oeuvres de l’Athénien Eucleidès; 
Déméter, elle, porte un vêtement (1j Afunrot 
&orıv éoOhc).» (trad. Y. Lafond, CUF). Selon 
Papachatzis (Paus. Achaika, Arkadika 156 n. 3), 
cette expression ferait allusion à de vrais vête- 
ments. La même formule est utilisée pour des 
xoana d’Artemis et Dionysos (Paus. 2, 30, 1). 

141. Suet. Cal. 22. - A Rome, chaque jour, 
Caligula déifié fait vétir comme lui sa statue d’or 
placée dans son temple. Cf. Malaise, Conditions 
396-397. i 

142. (= 707) Ael. var. 9, 39. — À Athènes, un 
jeune homme amoureux, ne pouvant acheter une 
statue de la Bonne Fortune placée près du Pryta- 
née, lui noue des bandelettes, la couronne, lui fait 
un sacrifice et, après l'avoir ornée d’une riche pa- 
rure (xóopov ... nep Barv moute), se suicide. 

143. (= 723) Zos. 5, 38, 3-4. — Séréna vole le 
bijou ornant le cou de la statue de Rhéa, peut-être 
la Pierre Noire du Palatin. 

144. ( 724) Zos. 5, 41, 6. - Mention des pa- 
rures (kosmos) ornant les statues divines. 


SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

145. Actes des fonctionnaires athéniens (inven- 
taires déliens). - Marcadé, MusDélos 96-97; Bru- 
neau, Cultes 209; Bald Romano 1, 202-206. - Dans 
le temple de Léto, une statue de bois «vêtue d’un 
chiton de lin et habillée de lin; une paire de chaus- 
sures» (IDélos 1417 AI, 100-102 [156/5 av. J.-C.]: 
deduxög yurév[a] Avobv xai Aupreouevov Alva 
brodnudtav xotAwy Cedyoc). Son kosmos compre- 
nait un himation orné de pourpre (IG XI 2, 203 A 
73 [269 av. J.-C.]), un vétement pourpre (IG XI 2, 
204, 75-76 [268 av. J.-C.]). Dans le temple d’Apol- 
lon: le «chitoniskos de Léto» orné de pourpre, d'or 
et de pierreries, avec des fibules d’or sur les épaules, 
un cercle et une ceinture en or avec une inscription 
(IDélos 1428, 53-58 [av. 153/2 av. J.-C.]). 

146. (= 202, = 575) Décret relatif au culte de 
Zeus Sosipolis à Magnésie du Méandre. — IMagn 
98, 41-43; Donohue, 60-61. 470 n° 392; Pritchett, 
246. — 197/6 av. J.-C. — Les xoana des Douze 
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Dieux devaient être dans leurs plus beaux vête- 
ments (év Gogo, dc xaAAorauc) lors dune pro- 
cession. Cf. Scheer, 57. 

147. Acte des fonctionnaires athéniens. - IG XI 
2, 287 B 67; Bruneau, Cultes 548 n° VII. — Vers 
179 av. J.-C. - Dans le temple d’Apollon de De- 
los, trois couronnes en or dédiées par Stratonice 
couronnant les statues des Charites. 

148. Acte des fonctionnaires athéniens. — IDé- 
los 1417 AI, 50-52. — 156/5 av. J.-C. — Dans l’in- 
ventaire du Thesmophorion de Délos, deux statues 
acrolithes de divinités (Bald Romano 2, 130 n. 31: 
Déméter et Koré), avec des couronnes et des 
boucles d'oreilles en bois doré, vêtues de vêtements 
pourpres en lin (Ev [r@] Osouopopio &yéAuara 





tev Dediv [dbo] ... otepdvac EvAlvac èrixpüoouc 
nal [é]v[art]ux Ebawa éxtypvoa, évdeduxdta évdd- 
watla] ... moppdpa xal Huguecpéva Alvotc ...). 

149. Actes des fonctionnaires athéniens. — 
IDelos 1442 B, 30-35; Marcadé, Délos 97. — 146/145 
av. J.-C. — Dans l’inventaire de l’ Aphrodision de 
Délos, la statue de culte en marbre de la fin du IV® 
s. posséderait une robe nouvelle (ëcBñra xaivv). 

150. Décret de Cyzique. — IGRom IV 145; 
Smallwood, E. M., Documents Illustrating the Prin- 
cipates of Gaius Claudius and Nero (1967) 120-121 n° 
401 1, 21; Donohue, 104. 467 n° 385. — 37 ap. J.-C. 
— Lors d’une cérémonie (9 du mois Thargelion), 
«lors de leur entrée, prêtres et prêtresses, ayant ou- 
vert les temples, ajouteront plus d’ornements sur 
les xoana des dieux (mpooxoounoavras ra Edava 
tay Geddy)...» 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

151.* a. Lécythe att. a f.n. Munich, Staatl. An- 
tikenslg. 1871. - ABV 470, 103: gr. du Coq; Add? 
117; Bérard, C./Bron, Ch., «Dionysos, le masque 
impossible», dans Dionysos. Mito e Mistero (1989) 
309-320 fig. 7. - Début du V° s. av. J.-C. - Pi- 
lier, muni d’une téte barbue et enveloppé d’une 
draperie indiquée par un quadrillage, entre trois 
personnages agenouillés. — b.* (= LIMC II Dio- 
nysos 37*) Pelike è f.r. Paris, Louvre G 227. D’E- 
trurie. — Frontisi-Ducroux, Dieu-masque 250 L 62. 
~ 480-470 av. J.-C. — A g., une colonne avec cha- 
piteau, enveloppée dans une étoffe brodée et sur- 
montée de la téte barbue du dieu; lui faisant face, 
deux Satyres dont l’un est à genou derrière un cra- 
tère. — c. (= III 6 c Vénération 97, = LIMC III 
Dionysos 43*) Stamnos 4 f.r. Paris, Louvre G 407. 
— Frontisi-Ducroux, Dieu-masque 250-251 L 65; 
De Cesare, Statue 253 n° 173. — 450-440 av. J.-C. 
— Colonne sur base rectangulaire, vêtue du chiton 
et de l’himation, surmontée d’une tête barbue dont 
les cheveux tombent en longues mèches sur le dos; 
de chaque côté une femme tenant canthare, oeno- 
choé et canoun. — d.* (= II 4 c Musique, gr. 335, 
= LIMC III Dionysos 40*) Stamnos è f.r. Paris, 
Louvre G 532. — Frontisi-Ducroux, Dieu-masque 
249 L 60. - 440 av. J.-C. — Pilier couvert de lierre 
et vêtu d’un chiton court, sur lequel est attaché un 
visage-masque barbu, de profil dr.; à g. femme 
jouant de la double flûte et à dr. Satyre tenant un 
canthare. Cf. etiam 214. 332. 

152.* (= LIMC V Hermes 95c*) Lécythe att. 
à fir. Londres, BM E 585. De Nola. - ARV? 685, 
162: P. de Bowdoin. — 480-470 av. J.-C. — Dans 
un décor de sanctuaire, devant un autel, pilier her- 
maïque dont le fût est couvert.en partie d’une ré- 
sille. Cf. etiam 326a et LIMC V Hermes 95a-b*. 

153-° Reliefs en terre cuite. Reggio Calabria, 
Mus. Naz. et Heidelberg, Univ. De Locres. — 
Prückner, H., Die lokrische Tonreliefs (1968) 42-43 
fig. 5, 6; Gladigow 2, fig. 17. — 470-450 av. J.-C. 
— Des fragments de reliefs, ornés chacun d’une 
scène, permettent de reconstituer deux schémas: 
a.® Péplophorie (?): une prétresse (?) en marche 
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vers la dr. est suivie de quatre femmes placées de 
part et d’autre d’une étoffe (?) qu’elles tiennent ap- 
paremment dépliée. b.® Procession vers la g. de 
deux femmes, dont la première porte une étoffe 
pliée sur la tête. La divinité honorée serait soit Per- 
séphone soit Aphrodite (cf. Prückner). 

154.* (= LIMC II Aphrodite 14/1334*, = V 
Hermes 112) Cratère en calice attique à fir. 
Athénes, Mus. Nat. 1669. — Vers 350 av. J.-C. — 
De Cesare, Statue 116-117. 275 n° 313 fig. 62. — 
Deux piliers hermaïques, l’un masculin et coiffé 
d’un pétase, l’autre féminin (Aphrodite?) dont le 
buste semble couvert d’une sorte de filet en qua- 
drillé (châle?). 

155. Relief fr. en marbre provenant d’une ba- 
se de statue (?). Izmir, Mus. Arch. De Teos. - EA 
1349; Langlotz, E., BonnJbb 161 (1961) 123 pl. 26, 
3; Mébius, H., AM 77 (1962) 287; Fleischer, 
ArtEph 115; Fleischer, o.c. 96, 65-66 fig. 3. - 
II°-IN° ap. J.-C. (?). — À l'extrémité g., statue de 
culte d’une déesse en long chiton, voilée, vers la- 
quelle un prêtre tend une fiole (d’huile parfu- 
mée?); il est accompagné d’une femme jouant de 
la double flûte puis de deux femmes apportant une 
grande pièce de tissu destinée, selon Fleischer, à 
vêtir la statue. Sur le relief voisin, procession de 
trois personnages vers un thymiatérion. 

156. (= LIMC III Elagabalos 13*) AU aureus, 
Emése, Uranius Antonin, vers 253/4 ap. J.-C. - 
Rv.: la pierre d’Elagabal 4 Emése semble couver- 
te d’une sorte de manteau en tissu par-dessus une 
riche enveloppe de métal (?), avec une couronne à 
pointes au sommet. À la base, l'empreinte symbo- 
lique marquée sur la pierre est visible. Pour Sey- 
rig (Syria 48 [1971] 340 n. 5 fig. 1) la draperie, qui 
n'apparaît pas sur les autres monnaies, pourrait être 
une tente portative protectrice (cf. LIMC III Ela- 
gabalos). 


ALIKI KAUFFMANN-SAMARAS 
ET ANNE-VIOLAINE SZABADOS 


III. Offrandes alimentaires, encens, 
banquets 


A. Epoque grecque 

Dans un méme mouvement anthropocentrique 
qui accorde aux dieux et a leurs statues de culte les 
soins dont s’entourent les mortels, des offrandes 
de nourriture leur sont régulièrement faites. Elles 
prennent des formes différentes selon les divinités 
et les circonstances et évoluent considérablement 
au cours des temps. 


1. Le sacrifice 

Pour la Grèce, l’offrande alimentaire la plus 
classique est l’immolation d’un animal suivie d’un 
partage des chairs, entre les dieux et les hommes 
selon des modalités précisément établies. Si la di- 
vinité représentée par sa statue est effectivement 
destinataire du sacrifice, voire même si elle le pré- 


side, elle a peu de contact physique avec l’objet du 
sacrifice. Cependant, avant d’être partagées, les 
parts de la thysia considérées comme nobles — fres- 
sure et entrailles (splanchna) — lui sont physique- 
ment offertes, posées dans sa main tendue ou dans 
son giron (163; cf. etiam ThesCRA I 2 a Sacrifices, 
gr. 508), ce qui explique largement la nécessité 
d’un nettoyage périodique (cf. supra, $ I). Elles fe- 
ront partie du casuel du clergé (167. 194; cf. etiam 
ThesCRA I 2 a Sacrifices, gr. 508), consommees 
par celui-ci et les membres éminents de la commu- 
nauté (description parodique: 164). Cet épisode 
n'existe dans l’iconographie que dans sa phase 
finale: le rôtissage sur une longue broche d’une 
masse informe au-dessus des flammes de l’autel: cf. 
Durand, Sacrifice fig. 38. 58. 62-69; et p.ex. LIMC 
V Hermes 120; il se pourrait également que, dans 
les représentations de banquet, les énigmatiques 
«lanières de viande» dépassant des tables (212) 
fussent des splanchna servies au convive particuliè- 
rement honoré (Dentzer, Banquet 522). 

Une fois les prières prononcées et l’immolation 
accomplie, la part divine se consume, et la vic- 
time offerte aux dieux compose le banquet des 
hommes. Comme dans tout repas, la chair s’ac- 
compagne de denrées végétales et de gâteaux. Ces 
denrées n’apparaissent que rarement dans les règle- 
ments sacrificiels (Kearns, 66), mais sont en re- 
vanche largement attestées par l’iconographie 
(211-224). Au contraire, lorsqu'elles constituent 
l’unique objet du don, les mentions épigraphiques 
sont abondantes (197. 205). Dans l'immense ma- 
jorité des cas, elles n’impliquent pas la présence 
d’une statue divine, l’usage ayant largement pré- 
existé à l'érection d’images et à la matérialisation 
des sanctuaires; de même, la disparition de l'effigie 
n’annule pas la pratique rituelle (185): ainsi, dans 
la sphère privée, la part du repas humain consacrée 
aux dieux est posée sur l’autel le plus élémentaire 
qui soit, le foyer domestique (157). 

Les offrandes sont placées à l'intention de la di- 
vinité dans un lieu qu’elle fréquente. Ce pouvait 
être à même le sol (158?), sur les piles de pierres 
(191), Ermaioi lophoi (cf. LIMC V Hermes 2), en- 
tassées le long des routes, qui ont précédé les pi- 
liers hermaïques des carrefours, là où s’exerce la 
compétence du dieu — pour Zeus Ktésios, dans la 
resserre à provisions (171) — ou encore dans les- 
pace aménagé des sanctuaires (198). A cet effet, les 
temples archaiques sont pourvus d’une banquette 
courant le long des murs et d’une table à offrande 
devant les statues divines (207). L'objet du sacrifice 
est déposé ou partagé sur une table - frapeza - 
différente de l’autel — bomos. Les plus anciennes, en 
bois, ressemblent en tous points aux tables de ban- 
quets, comme en témoigne l’iconographie (p. ex. 
213); plus tard, on dresse des tables en pierre, dont 
on a trouvé de nombreux exemplaires dans les 
fouilles de sanctuaires; elles peuvent être creusées 
ou percées d’escharai (210) destinées à canaliser les 
libations. A l’époque hellénistique et plus tard, le 
décor de la table peut être en rapport avec le ca- 
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ractère de la divinité devant laquelle elle est placée 
(183) — pour la typologie et l’historique, cf. Gill 1. 
La table reçoit également les frapezomata, part 
de viande grillée prise sur le lot des hommes et 
offerte au dieu. 

Il n’y à pas de hiérarchie entre immolation 
d’une victime et dépôt d’offrandes végétales: cer- 
tains dieux n’admettent que celles-ci, tel Apollon 
Génétôr (188). Chacun offre selon ses moyens (172. 
196. 200). Dans d’autres cas, les offrandes végé- 
tales sont un préliminaire obligé à une thysia (197). 
Mais immolation et dépôt peuvent se confondre 
(dépôt de figurines, substitution, simulacre: 160. 
172) et, selon la tradition, les dieux liés à lagri- 
culture acceptent surtout les offrandes de prémices 
émanant de leur sphère (177). En fait, les trapezo- 
mata procèdent du même esprit de piété et ont par 
conséquent la même valeur que la thysia: être une 
des formes de relations entre les humains et leurs 
dieux. Après consécration, le don reviendra aux 
prêtres; 184 semble cependant faire exception, les 
fruits demeurant au sanctuaire. Une formule 
comme ‘HpaxAéwoc [...] Bdew tpia povoupada, 
«‘immoler’ trois gâteaux à Héraclès» (LSCG 24, 
Athènes, sanctuaire d’Asklepios, II°-II® s.), n’est 
pas rare et montre qu’avec le temps, l’assimilation 
s’est opérée dans le vocabulaire. 


2. Offrandes propitiatoires et 
apotropaïques 

Les jalons de l’année agricole donnaient lieu à 
des offrandes: semailles, récoltes, première consom- 
mation; à Athènes, Déméter et les déesses mères 
recevaient des kernoi, vases munis de cupules conte- 
nant un assortiment de denrées de première néces- 
sité (178. 209. 218). Aux Pyanopsies, fête d’Apol- 
lon, au lieu de kernos, les échantillons sont accrochés 
à une branche. Le kernos est un don, comme la 
branche de l’eiresioné qui évoque le rameau du sup- 
pliant (175), et invite également à une réciprocité 
généreuse de la divinité (Bruit 2, 168). À Athènes, 
aux Thargélies, fêtes des céréales marquées par des 
panspermies, bouillies de graines, la puissance vé- 
gétative est tuée par la cuisson, mais ce «meurtre» 
les rend apte à rassasier les hommes. Hermès chtho- 
nien en recevait une marmite aux Anthestéries, ce 
qui refléte la méme idée. Les Pyanopsies inaugu- 
raient la consommation des fèves et autres légumi- 
neuses par la communauté, en référence à un épi- 
sode légendaire du passé de la cité (174). 

Le cycle du vin a ses événements clefs: lors des 
vendanges, la statue de Dionysos Morychos (180) 
est maculée de grappes et de figues écrasées en un 
simulacre de consommation, manière joviale et 
rustique de teindre son visage en rouge, comme le 
sont d’autres effigies du dieu (cf. supra 11-12); lors 
de l’ouverture des jarres aux Anthestéries (ou aux 
Lénéennes) le vin est mélangé (214. 216) par des 
prêtresses et l’idole provisoire du dieu reçoit le 
premier skyphos (Simon, Festivals 92-101). 

Quant aux prémices offertes aux héros tombés 
pour la patrie à Platées (161), elles semblent pro- 


mouvoir l’équivalence entre rempart de la cite et 
défenseurs contre la famine. 


3. Deipnophories, théoxénies et 

banquets divers 

La relation entre hommes et dieux peut étre 
scellée par des repas au cours desquels la divinité 
joue le rôle de commensal d’honneur, ou par un 
dîner rituel. Le nom de deipnophorie ou de deipnon 
se rencontre dans la pratique cultuelle pour une as- 
sez large série de repas publics et privés. Ainsi, Hé- 
cate recevait chaque mois, aux carrefours de trois 
voies, la marque d’une piété dictée par la crainte 
ou par l'affirmation d’un statut social incitant les 
gens aisés à subvenir indirectement aux besoins des 
indigents (166) sans qu’il y ait de sanctuaire maté- 
rialisé, ni même de statue cultuelle. Ces repas 
étaient cuits, voire cuisinés (173). Ce deipnon s’ap- 
parente davantage ìà une offrande qu’à un diner: 
sur la valeur cathartique de ces deipnophories, cf. 
Parker, Miasma 30. 

Une deipnophorie, qui se tenait lors des Pana- 
thénées (Jameson, 38), honorait Pandrosos et la 
Kourotrophe en mémoire des jeunes Athéniens 
qui avaient accompagné Thésée en Crète. La pro- 
cession et la légende de fondation (176) ont 
conservé le souvenir de l’offrande, le dîner étant 
sous-entendu puisque transporté. De même, le re- 
pas pour Artémis Daitis, appelée, comme le lieu, 
d’après le repas, ats (193), semble être, comme 
pour Sosipolis (182) et pour l’Héra de Samos 
(480), une collation d’après bain (cf. supra, I). 

Si la deipnophorie s’adresse davantage à une di- 
vinité sédentaire à laquelle on rend une visite, la 
théoxénie répond au contraire à une invitation: 
transposition de l'hospitalité humaine à l'égard 
d’un voyageur, accordée à une divinité sous la 
forme d’un banquet avec lits ornés (189. 201. 215 
[transport de sièges pour les déesses]) et tables 
chargées de mets. La théoxénie s'adresse plutôt à 
une divinité itinérante. Ainsi, des théoxénies sont 
célébrées pour Apollon qui revient au printemps à 
Delphes. Le banquet n’est pas l'événement central 
des célébrations. Léto reçoit un gros poireau mais 
le donateur est récompensé par une portion de 
viande provenant de la table divine (179). Les 
Dioscures sont l’objet de théoxénies dans la Grèce 
entière: à Athènes, ils sont reçus au Prytanée 
(162), à Larissa, on les invite dans une maison 
privée (224) mais la légende (181) montre que, 
mal reçus, ils peuvent se venger cruellement. Par 
extension de l'hospitalité accordée aux voyageurs, 
Zeus patronne une table d’hôte dans une cité 
crétoise (187). 

La notion même de théoxénie peut largement 
dépasser le banquet offert aux dieux et s'exercer à 
l'endroit des héros fondateurs (Salviat) en une hé- 
roxénie, ce qui rend d’autant plus choquant le fait 
de dresser une table pour le génie d’un homme vi- 
vant (170). Une panspermie saluait l’installation 
d’une nouvelle divinité (165): mesure propitia- 
toire de bon vouloir qui s'apparente dans l'esprit à 
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une théoxénie. Il en est de méme pour les fétes 
d’Adonis (189). 

Les théoxénies peuvent se dérouler dans les 
maisons privées (224), dans des installations de 
verdure provisoires (202), au Prytanée (162) et 
probablement dans les sanctuaires. Les modalités 
de célébration impliquent une représentation 
figurée ou symbolique de la divinité: statue 
(223) ou image (213: les Dioscures sont figurés 
sur le pinax qui domine la scène); son symbole 
ou attribut (186) peut aussi recevoir des honneurs 
divins. Dans d’autres cas elle peut être représen- 
tée par des personnages humains endossant son 
rôle (203), prolongement du concept théâtral 
(Deubner, 148-151). Les tables sont dressées pour 
un ou plusieurs dieux qui jouent le rôle d’in- 
vités, les parasites leur accordent l’hospitalité au 
nom de la cité ou de l'association cultuelle (159). 
Cette forme d’offrande alimentaire est largement 
répandue mais le dîner mondain semble gra- 
duellement prendre le pas sur le banquet divin 
(Veyne, 34-36, à propos de Sarapis). 

La sphère des offrandes alimentaires présente 
des contours imprécis, le vocabulaire évoluant 
selon l’époque et les cités. Les repas offerts aux 
immortels prennent les noms de différentes 
collations: dais, deipnos, ariston (Dentzer, Banquet 
524), en fonction de traditions locales ou sous 
l'influence du mythe fondateur; ainsi, ce qui est, 
au fond, une panspermie (176) est qualifié de 
deipnophorie: la procession a prévalu sur la natu- 
re de l’offrande, plus visible. 


BIBLIOGRAPHIE: Bettinetti, 211-231; Brulé, Fille 
114-116; Bruit, L., «Les dieux aux festins des mortels: 
Théoxéniai et xeniai», dans Laurens, A.-F., Hommes et 
Dieux. Le convive, le héros, le prophète (1989) 13-25 (= Bruit 
1); ead., «The Meal at the Hyakinthia», dans Murray, O. 
(éd.), Sympotica. A Symposium on the Symposion (1990) 
162-174 (= Bruit 2); Bruit-Zaitman, L. Le commerce des 
dieux, essai sur la piété en Grèce ancienne (2001) (= Bruit 3); 
Dentzer, Banquet; Frontisi-Ducroux, Dieu- masque; Gill, 
D., Greek Cult Tables (1991) (= Gill 1); Gill, D., « Trapezo- 
mata», Harvard Theological Review 67 (1974) 117-137 (= Gill 
2); Jameson, M., « Theoxenia», dans AGCP EpigrEv 35-57; 
Kearns, E., « Cakes in Greek Sacrifice Regulations», AGCP 
EpigrEv 65-70; Pfister, F., RE V A 2 (1934) 2256-2258 s.v. 
«Theoxenia»; Salviat, F., «Une nouvelle loi thasienne», 
BCH 82 (1958) 254-259; Scheer, 61-66; Simon, Festivals; 
Veyne, P., «Inviter les dieux, sacrifier, banqueter. Quelques 
nuances de la religiosité gréco-romaine», Annales. Histoire, 
Sciences Sociales (janv.-févr. 2000) 3-42; Wachsmuth, D., 
KlPauly V (1979) 732-733 s.v. «Theoxenia». 


SOURCES LITTERAIRES 

157. Hom. Od. 14, 431-435. - «Quand tout fut 
cuit à point, (...) le porcher se leva et fit les parts 
(Entaya Gieporoäro Satlwv): c'était le plus juste 
des coeurs! Il mit tout au partage et prépara sept 
lots. Il offrit le premier, en invoquant Hermès, fils 
de Zeus, et les Nymphes.» (trad. V. Bérard, CUF) 

158. Hdt. 8, 41. — «Au dire des Athéniens, ha- 
bite dans le sanctuaire un grand serpent gardien de 
l’Acropole (...); ils lui présentent tous les mois des 
offrandes consistant en un gâteau de miel (èrushvuæ 


mehtéeoca)»... (trad. Ph.-E. Legrand, CUF). Cf. 
Plut. Them. 10, 1: ... «s’apercevant que les pré- 
mices (äræpy&c) qu’on lui (le serpent Erichthonios) 
servait chaque jour restaient intactes» ... (trad. R. 
Flacelière/E. Chambry/M. Jumeaux, CUF) 

159. a. Krates ap. Athen. 6, 235b-c. - Le mot 
parasite (ó mæpdouroc) a de nos jours un sens pé- 
joratif; celui qui est roi doit veiller à nommer des 
magistrats et à ce que les parasites soient choisis 
dans les dèmes selon les statuts. b. Diod. Sinope 
ap. Athen. 6, 239d. - A propos du culte d’Héra- 
cles: les parasites seront choisis dans la liste, dres- 
sée par l’État, de douze hommes fils de citoyens 
athéniens, propriétaires et de bonnes mœurs. 

160. Thuk. 1, 126, 6. — «Les Athéniens, eux, 
ont la fête appelée les Diasia, la plus grande fête de 
Zeus Meïlichios; elle se célèbre hors la ville; tout 
le monde participe aux sacrifices (Bbouot), beau- 
coup de gens avec, au lieu de victimes, des 
offrandes locales non sanglantes (Qbpata èriybpra 
&yv&).» (trad. J. de Romilly, CUF). Une scholie 
suggère des gâteaux (méuuara) en forme d’ani- 
maux (cf. C. F. Smith, LCL [1969] 241 n. 1). 

161. Thuk. 3, 58, 4. - « Tournez en effet vos re- 
gards vers le tombeau de vos pères, qui, morts sous 
les coups des Mèdes et enterrés chez nous, rece- 
vaient de nous chaque année des honneurs officiels 
avec des vêtements et toutes les offrandes rituelles, 
avec les fruits de notre terre dont nous leur appor- 
tions les prémices, prélevées par des amis sur une 
terre amicale, offertes par les alliés à leurs anciens 
compagnons d'armes.» (trad. J. de Romilly/R. 
Weill, CUF) 

162. Chionidès (?) ap. Athen. 4, 137°. - Men- 
tion d’une collation (&ptorov) offerte aux Dios- 
cures au Prytanée: on pose sur les tables du fro- 
mage et des gâteaux de seigle (rupdy xat puorhy), 
des olives mûres et des poireaux. 

163. a. Aristoph. Ecc. 779-784. - «L'Homme: 
(...) Tu le verras aux mains des statues: car, quand 
nous les prions de nous accorder leurs faveurs, elles 
sont la debout qui tendent le creux de la main, non 
dans la pensée de donner, mais pour recevoir.» 
(trad H.Van Daele, CUF). - b. Aristoph. Av. 518- 
520. — «Pisthetairos: Afin que dans les sacrifices, 
quand on leur met dans la main, selon l’usage, les 
viscères des victimes (otA&yyva), les oiseaux avant 
Zeus reçoivent les viscères.» (trad. H.Van Daele, 
CUF) 

164. Aristoph. Equ. 1164-1184. — Un charcutier 
et le Paphlagonien qui a obnubilé Démos, person- 
nification des Athéniens, et le vole, rivalisent pour 
lui servir un banquet: l’un fournissant la table, 
l’autre, le siège et une part congrue de gâteaux, la 
déesse pourvoyant toutes sortes d’abats et autres 
sous-produits du sacrifice (xéAxo6 Avborpoure xai 
YAOTEÙS TOLOV). 

165. a. Aristoph. Pax 923-924. — «Serviteur: 
Voyons, qu’avons-nous maintenant à faire? — Try- 
gée: Quoi d'autre que d'installer la déesse en lui 
offrant des marmites (iðputéoy yúTpac). Servi- 
teur: Des marmites? Comme pour un méchant pe- 
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tit Hermès?» (trad. Van Daele, CUF). - b. Schol. 
ad loc.: «Tantôt on fait cuire des semences dans des 
marmites, tantôt des victimes plus nobles (...) 
c’est ainsi qu’ils font des consécrations.» — c. Schol. 
Aristoph. Plut. 1197 et 1198 mentionne la cou- 
tume, lors de la consécration d’un objet dans un 
sanctuaire, d’un sanctuaire ou d’une statue, d'y 
porter une marmite de bouillie ou de graines cuites 
avec de l’huile et d'en offrir une part en remercie- 
ment. 

166. (= II 4 a Banquet, gr. 92) Aristoph. Plut. 
594-597. — «C'est à Hécate qu’on peut demander 
lequel vaut mieux, être riche ou pauvre. Car elle 
prétend que ceux qui possèdent et sont riches lui 
apportent un repas chaque mois (deinvov xar& 
uyy’ éunoréureiv), mais que les pauvres gens le 
ravissent avant qu’il soit déposé». (traduction H. 
Van Daele, CUF) 

167. Aristoph. Plut. 675-681. — ... «Je vois un 
prêtre raflant les gâteaux ronds (pBoîc) et les figues 
sèches de la table sacrée. Après quoi il va visiter 
tous les autels à la ronde au cas où des fois quelque 
galette (mémavov) y aurait été laissée; puis celles 
qu’il trouvait, il les consacrait en les fourrant dans 
un sac.» (trad. H. Van Daele, CUF) 

168. Theop. FGrH 115 F 347b, cf. Schol. Aris- 
toph. Ach. 1076a. — «Il est dans leur coutume aux 
Choés de ne sacrifier à aucun des Olympiens, mais 
plutôt à Hermès Chthonios; et aucun des prêtres 
ne consomme du contenu des pots que tout le 
monde fait cuire dans la cité.» 

169. Hyp. frg. 68. — Repas quotidiens pour 
Apollon à Délos: « Une part (uespic) et un deipnon 
étaient posés à côté de lui.» 

170. Theop. FGrH 115 F 124 ap. Athen. 6, 252 
b. - En second lieu, chaque jour, chaque fois qu’il 
(Nikostratos d’Argos) commençait son diner, il 
dressait une table (tp&retav mapertder) speciale- 
ment destinée au génie (r@ datpovi) du roi (des 
Perses), la couvrant de mets et autres accessoires, 
ayant entendu que c’est ce que faisaient les Perses 
qui passaient leur temps à la cour. 

171. Philemon ap. Athen 11, 473b. - On 
consacre les images (onueix) de Zeus Ktésios, dieu 
des biens, ainsi: dans un kadiskos neuf muni d’un 
couvercle, avec une bandelette de laine blanche en- 
roulée sur les anses, on met ce que l’on trouve puis 
on verse de l’ambroisie (uBpoctav) qui consiste en 
eau pure, huile d’olive, et toute sortes de fruits. 
Cf. Bruit 3, 145. 

172. Hérodas mim. 4. - Les femmes au sanc- 
tuaire d’Asclépios: ... acceptez «avec bienveillan- 
ce la dinette de ce coq que j’immole (...) Notre 
source n’est pas abondante, ni toujours à notre dis- 
position, sans quoi c’est bien un boeuf, ou une 
truie lourde de lard, au lieu d’un coq que nous 
(vous) aurions offert.» (trad. L. Laloy, CUF) 

173. Plut. quaest. conv. 7092. — ... «ceux qui 
apportent à manger (tà deinva) & Hécate et aux 
divinités apotropaïques: ni eux-mêmes ni la mai- 
sonnée ne goûtent à rien qu’à la fumée et qu’au 
bruit» (trad. F. Frazier/J. Sirinelli, CUF) 


174. Plut. Thes. 22, 5. — «L’usage de faire ce 
même jour bouillir des légumes vient, dit-on, de 
ce que les jeunes gens sauvés par Thésée mélérent 
ensemble ce qui leur restait de vivres et, les ayant 
fait cuire dans une seule marmite commune (utav 
xörpav), s’attablèrent tous ensemble pour un 
méme repas.» (trad. R. Flaceliére et al., CUF) 

175. Plut. Thes. 22, 6-7. - «On porte aussi ce 
jour-là l’eiresioné qui est une branche entourée de 
laine, comme le rameau de suppliant précédem- 
ment déposé; on la garnit avec les prémices de 
fruits de toutes sortes pour rappeler la fin de la sté- 
rilité, et l’on chante: ‘l’eiresioné porte des figues, 
des pains gras, un petit pot de miel, de l'huile pour 
s’en oindre, la coupe de vin pur qui l’enivre et 
l’endort.” Cependant, certains disent que l’on fit 
cela pour les Héraclides, qui furent ainsi nourris 
par les Athéniens; mais j’ai suivi la tradition la plus 
répandue.» (trad. R. Flaceliere et al., CUF). 

176. Plut. Thes. 23, 4. - «Des femmes appelées 
porteuses de repas (Geurvoépor), sont associées à la 
fête et prennent part au sacrifice, où elles repré- 
sentent les mères des enfants désignés par le sort 
(celles-ci, en effet étaient venues leur apporter des 
aliments et du pain), et elles y débitent des fables, 
parce que ces mères aussi, pour encourager et 
consoler leurs enfants, leur en avaient racontées. » 
(trad. R. Flacelière et al., CUF) 

177. Clem. Al. protr. 2, 22, 4. — «Telles sont 
aussi les corbeilles mystiques; car il en faut dé- 
voiler le contenu sacré et dévoiler et expliquer les 
secrets. Y a-t-il autre chose que des gâteaux de 
sésame et de miel (onoauai), de miel et de farine 
(nupauiSec), des gâteaux en pelote (roAbmou), des 
gateaux A bosses (mémava moAvdupadra), des grains 
de sel et un serpent, symbole de Dionysos Bassa- 
ros? Y a-t-il autre chose que des grenades, des 
branches de figuier, des baguettes de férule, du 
lierre, et encore un gateau rond et des pavots?» 
(trad. Cl. Mondésert) 

178. Polemon fr. 88 Preller, ap. Athen. 9, 478d. 
— Le kernos est un récipient en terre qui porte de 
nombreuses coupelles accolées. Elles contiennent 
de la sauge, des pavots blancs, des grains de blé, 
des grains d’orge, des pois, des pois chiches, des 
ers, des lentilles, des féves, de l’épautre, de 
l’avoine, un gâteau de fruits secs, du miel, de 
l’huile, du vin, du lait, de la laine non lavée. Cf. 
etiam Athen. 476f et Bruit 3, 38. 

179. Polemon fr. 36 Preller, ap. Athen. 9, 3722. 
— Ordre est donné aux Delphiens que celui qui ap- 
portera lors des Théoxénies le plus grand poireau 
(yn8vaatc) a Léto, recevra une portion (uotoav) de 
la table (and the rToarénc). 

180. Zenob. cent. 5, 13 = FHG III 136. — La sta- 
tue de Dionysos Morychos était barbouillée de jus 
de raisin et de figues fraîches. Elle était placée de- 
vant l’entrée è l’extérieur du temple. Cf. Frontisi- 
Ducroux, Dieu-masque 192. 

181. Paus. 3, 16, 2-3. — Les Dioscures vinrent 
chez Phormion sous l’apparence d’étrangers et lui 
demandèrent l'hospitalité, exigeant la chambre qui 
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leur avait le plus plu lorqu’ils vivaient parmi les 
hommes. Il répondit qu’ils pouvaient avoir n’im- 
porte quelle chambre, mais que celle-ci était celle 
de sa fille. Le lendemain, la jeune fille et tous ses 
jouets d’enfant avaient disparu et on ne trouva 
dans la chambre que des images (&y&Auara) des 
Dioscures, une table et du silphium dessus. 

182. (= 68) Paus. 6, 20, 3. — La vieille femme 
qui dessert le culte de Sosipolis apporte l’eau du 
bain pour le dieu et dépose devant lui des galettes 
(udlac xatatiBnow) pétries de miel. 

183. Paus. 8, 31, 3-4. — A Mégalopolis, dans le 
sanctuaire de Déméter et Koré, il y a, à côté de 
Démeter, un Héraclès d’une coudée environ et de- 
vant se trouve une table sur laquelle sont figurées 
en relief deux «Saisons», un Pan avec une syrinx 
et un Apollon citharède (cf. Jost, Arcadie 227-228). 
L'auteur ne dit rien sur la nature des offrandes. 

184. Paus. 9, 19, 5. - A propos du sanctuaire 
de Déméter Mycalésienne: on dit qu’il est fermé 
chaque nuit, et ouvert le lendemain par Héraclès 
qui est un des Dactyles idéens. On y montre la 
merveille suivante. Devant les pieds de la statue 
(&y&Auara) on dépose tous les fruits de l’automne, 
et ils demeurent frais l’année ronde. 

185. Paus. 8, 42, 11. — Au sanctuaire de Démé- 
ter Melaina près de Phigalie, il n’y a plus de statue 
(&yaAux) car elle aurait été détruite. Conformé- 
ment à la coutume du pays, on n’immolait aucune 
victime à la déesse. Ce sont les produits des arbres 
cultivés, en particulier les raisins, et puis de la cire 
d'abeilles (ueħooõy xnplx) et des laines quand 
elles n’ont encore subi aucune espèce de travail et 
restent tout imprégnées de suint, qu’on pose sur 
l’autel construit devant la grotte; puis on les ar- 
rose d'huile (xætrayéovotv EAuıov). Ces usages sont 
observés pour les sacrifices individuels comme 
pour le sacrifice annuel offert par la communauté 
des Phigaliens. Cf. Jost, Arcadie 312: Déméter pro- 
tège les céréales, les arbres et les vignes. 

186. (= IT 4 a Banquet, gr. 49) Paus. 9, 40, 12. 
— À propos du sceptre d’Agamemnon forgé pour 
Zeus par Héphaïstos: à Chéronée il n’a pas de 
temple, mais son prêtre conserve le sceptre pen- 
dant un an dans sa maison. Des sacrifices quoti- 
diens lui sont faits et près de lui il y a une table 
couverte de viande et de gâteaux de toutes sortes 
(tpamela mapdxertar mavrodaméiv xpedv xal 
TELLATOWY TANPNC). 

187. Pyrgion, Coutumes crétoises, FGrH 467 F 
1, ap. Athen. 4, 143°-f. - D’aprés Pyrgion, il y a 
une grande salle (Eeviav) of les Crétois dinent en- 
semble, assis; il y a également des chaises réservées 
aux invités, et une troisième table, à droite en en- 
trant, appelée «table de Zeus, dieu des étrangers», 
ou «table des étrangers». 

188. Diog. Laert. 8, 1, 13. — A propos de Py- 
thagore opposé à la consommation de viande: «En 
vérité, il ne rendait le culte qu’à Délos sur l’autel 
d’Apollon Genetör (...), parce qu’on n'y offre 
que des grains de blé, des grains d’orge et des gâ- 
teaux sans feu (mémava &vev mupóc), mais non des 


victimes animales, ainsi que l’atteste Aristote dans 
la Constitution des Déliens» (trad. Ph. Bruneau, 
Cultes 161 qui cite d’autres textes). 

189. Theokr. Les Syracusaines 15, 112-127. — 
«Auprès de lui sont déposés tous les fruits de la 
saison, tous les fruits que portent les arbres (...), 
de délicats jardins conservés dans des corbeilles 
d'argent, des alabastres d’or pleins de parfum de 
Syrie; et toutes les pâtisseries que les femmes 
travaillent sur un plateau, avec la blanche farine 
mélangée à mille essences de fleurs, avec le doux 
miel ou dans l’huile liquide, en forme d’animaux 
qui volent ou qui marchent, toutes sont auprès 
de lui (...) Dessus des couvertures de pourpre - 
‘Plus moelleuses que le sommeil!” dira la Milé- 
sienne; et celui qui fait paître au pays de Samos: 
‘Les couvertures du lit dressé pour le bel Ado- 
nis, elles viennent de chez nous’.» (trad. Ph. E. 
Legrand, CUF) 

190. Anth. Pal. 6, 334 (Leonidas de Tarente). - 
«Grottes, colline sacrée des Nymphes, sources qui 
jaillissent sous la roche, pin voisin de leurs ondes, 
Hermès, fils de Maia, dieu aux socles quadrangu- 
laires, protecteur des troupeaux, et toi, Pan qui 
habites ce rocher où broutent les chèvres, daignez 
agréer loffrande de ces gâteaux et de cette tasse 
qu’a remplie la vigne, présents de l’Eacide Néop- 
tolème.» (trad. P. Waltz, CUF) 

191. Anik Pal. 6, 299 (Phanias). — « À toi Her- 
mès qui veilles sur les routes, j'offre ce grappillon 
de raisin magnifique, ce morceau d’une onctueuse 
galette cuite au four (rpopos invira miaAéou 
@Odioc), une figue noire 4 point pour étre mangée, 
une olive agréable au palais, ces croûtes de fro- 
mages ronds, de la farine de Crète; un tas de 
bien moulu, enfin une coupe où l’on boit du vin 
au dessert. Puissent ces offrandes plaire aussi à Cy- 
pris, ma déesse; et je m'engage à vous sacrifier, sur 
le bord de la mer, un chevreau aux pieds blancs. » 
(trad. P. Waltz, CUF) 

192. Anth. Pal. 6, 231 (Philippe). — «Patronne 
de l’Egypte à la glèbe noire, déesse au voile de lin, 
viens recevoir mes offrandes rituelles: mince ga- 
lette (mondveuux Axyapôv) présentée sur un 
plateau de bois, un couple d’oies blanches (...), du 
nard sec, une vieille grappe de raisin et cet 
encens»... (trad. P. Waltz, CUF) 

193. (= 571) Etym. m. s.v. Acurtic. — « Daïitis est 
un endroit de la région d’Ephèse, appelé ainsi pour 
la raison suivante: Clyméné, fille du roi, était ve- 
nue là avec une statue de la déesse. Après des jeux 
(...) elle dit qu’il fallait régaler la déesse. Alors les 
jeunes filles, ayant entassé de l’ache et d’autres 
herbes, firent un lit pour la statue. Et les éphèbes, 
ayant pris du sel dans la saline voisine, l’offrirent 
à la déesse en manière de repas (Satty). L'année 
suivante, la fête n’ayant pas été renouvelée, la co- 
lére divine s’appesantit sur la contrée (...) un 
oracle fut alors rendu, grace auquel on célébra un 
festin, à la mode de ceux des jeunes filles et des 
éphèbes»... (trad. Ch. Picard, Ephèse et Claros 


[1922] 312-315). 
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SOURCES EPIGRAPHIQUES 

194. Reglement de Chio relatif au casuel 
d’une prêtresse. - LSCG 120. - «...] que revien- 
nent à la prétresse [de...... , comme viscères, 
ceux déposés entre les mai]ns et sur les ge[noux 
(de la statue divine)] une[porti]on [composée de 
deux sortes de viandes], des gàteaux, parmi ceux 
qui sont [consacrés, toutes les peaux] et des ho- 
noraires; lors d’un sacrifice privé], qu’elle 
reçoi[ve] en partage [des viscères, la moitié] droi- 
te [des langues] des tét[es,......... ] trois còtes, 
une o[moplate droite], la moiti[é] du froment; si 
le [sa]crifice est offert par [des étrangers, que lui 
é]choivent un sixième des viscères, et qu’elle 
recoive [les mémes gratifications que pour un 
sacrifice pu]blic; qu'elle soit exemptée [de tout] 
imp[ôt tant qu’elle voudra habite]r dans l[a 
cité»... (trad. L. Bruit, La religion grecque dans les 
cités à l’époque classique [2002]). Cf. etiam LSCG 
119. 121. 

195. Règlement d’Eleusis relatif aux Eleusinia. 
~ LSCG 5, L 36-44. - Début du V* s. av. J.-C. - 
Utilisation de Vaparché pour les sacrifices et ex- 
voto. Le sacrifice du pélanos est distingué du reste. 
Pélanos est un grand gâteau offert aux déesses ou, 
selon Sokolowski, les prémices de l’aparchè remises 
aux Eumolpides. 

196. Règlement de Thasos relatif au culte de 
Dionysos. - LSS 67. — IV* s. av. J.-C. - Pour le 
sacrifice public on immole un bœuf, un bouc ou 
une chèvre, les particuliers sacrifiant tout ce qu’ils 
veulent. 

197. Le Pirée. — LSCG 21. — IV® s. av. J.-C. - 
Règlement relatif à l’offrande de prothymata à Ma- 
léatas, Apollon, Hermès, Iasò, Akesô et Panekeia, 
divinités acolytes d’Asclépios, préalable obligatoire 
au sacrifice à Asclépios. Mention d’un romavov, 
gâteau dont la forme avait été représentée sur la 
pierre. En guise de préliminaire au culte d’Asclé- 
pios, trois popaña offerts respectivement à Maléatas, 
Apollon, Hermès, lasô, Akesô. 

198. Athènes. — IG II/III° 1534 B 150-151. — 
Fondation de tables cultuelles pour Asclépios. 

199. LSS 80. — Règlement relatif à la prépara- 
tion du matériel pour une offrande non sanglante 
à différentes divinités: Hermès, Apollon, Artémis; 
mention de tables et de dîner. 

200. Série d’inscr. concernant le culte de Zeus 
de Panamara. - Scherling, K., RE XI 2 (1922) 
1304-1307 s.v. «Komyros»; Roussel, P., BCH 51 
(1927) 123-137; Laumonier, Carie 316-319; Veyne, 
26-29. — De la fin du IE s. av. J.-C. à l'époque 
impériale. - Mention de repas rituels, dont les mo- 
dalités et l’évolution ont été étudiées par Laumo- 
nier, 0.c. En dehors des banquets publics, les prêtres 
sacrifiaient pour les pèlerins dans la montagne, au 
sanctuaire même, où ces derniers déposaient des 
offrandes de comestibles sur les tables des dieux. 

201. Reglement cultuel de Cos. - LSCG 177, 
l. 120-130; Veyne, 9. - Vers 300 av. J.-C. - Fon- 
dation d’un xenismon en ’honneur d’Heracles, par 
Diomédon de Cos à l’occasion d’un mariage. Le 


texte prévoit de mettre à la disposition du dieu un 
lit équipé, des statues, des lampes en bronze à sept 
becs, une eschara de bronze, un cratère, un tapis, 
une table, cinq petites couronnes d’or (pour les 
statues); Diomédon ordonne en outre de prélever 
sur les victimes la part qui convient aux dieux. 

202. (= 146, = 575) Décret relatif au culte de 
Zeus Sosipolis à Magnésie du Méandre. - LSAM 
32 (= Syll.3 589); Veyne, 11 et n. 41. — 197/6 av. 
J.-C.- Repas offert à Zeus Sosipolis et aux douze 
dieux. À l’époque des semailles un taureau est 
consacré à Zeus. À la récolte, une tholos est érigée, 
une procession amène les douze xoana vêtus le plus 
somptueusement possible (...) et trois lits. La fête 
comporte de la musique et, en plus du taureau 
consacré au printemps, on sacrifie un bélier, une 
chèvre et un bouc à Zeus, Artémis Leukophryné et 
Apollon Pythios. 

203. Règlement des Iobacches, Athènes. - 
LSCG 51. — 178 ap. J.-C. - Mention d’un partage 
de portions dévolues aux magistrats et à cinq per- 
sonnages tirés au sort jouant le rôle de Dionysos, 
Koré, Palaimon, Aphrodite et Protheurythios. 
Selon Sokolowski il s’agit de sortes de lectisternes. 
Cf. etiam Deubner, 148-151 pour les «lectisternes» 
où les humains jouaient le ròle de dieux. 

204. Inscr. honorifique, Athénes. — IG H/I? 
1315. — La prêtresse Krateia a préparé les klinai pour 
les deux fêtes d’Attis, conformément aux règles re- 
ligieuses, et a honoré les dieux. 

205. Fr. d’un règlement cultuel, Samos. — LSS 
80. — Concerne la préparation de matériel pour 
une offrande non carnée à la Kourotrophe, Her- 
mes, Artemis et Apollon. Gâteaux et miels à dis- 
poser sur une table lors d’un deipnon. 

206. Inscr. d’Ephese. - BMusInser II 577 (cf. 
etiam 587); Picard, o.c. 193, 113; IEphes V 1577a, 
9-10. — Epoque impériale. - Mention d’une 
Seurvopoptaxh Tour. 


REALIA 

207. Dréros, Temple A. — Milieu VII s. av. 
J.-C. — Johannowsky, W., EAA III (1960) 181 fig. 
219 s.v. «Dreros». - Devant la banquette sur la- 
quelle se dressaient les statues d’Apollon et des 
deux déesses, il y avait une longue table «cornue» 
destinée au dépôt des offrandes. On peut penser 
que les banquettes courant le long des murs des 
temples anciens pouvaient recevoir ces dépôts. 

208. Table cultuelle. Vari, grotte des Nymphes. 
- Cook, Zeus II 261-265; Travlos, TopAttika 
447-448 Dës, 581-584 (av. bibl.). — Inscr. dédica- 
toire à Apollon Ersö. 

209.* Kernos de terre cuite. Athènes, Agora 
Mus. P 815. D’Athènes, Agora. — Pollitt, J. J., 
«Kernoi from the Athenian Agora», Hesperia 48 
(1979) 217 pl. 71c. — 320-275 av. J.-C. - Kernos 
de type kotyliskos. Datés principalement du IV® s. 
av. J.-C., des kernoi de même type ou de types 
différents (type simple), entiers ou fr., ont été 
trouvés à Agora d'Athènes, surtout dans le sec- 
teur de lEleusinion, et à Eleusis (cf. Pollitt, 
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205-223 pl. 65-71). Des trous dans le bourrelet de 
certains d’entre eux (p. ex. Pollitt, n° I, 1-2) 
montrent qu’on pouvait y ficher des brindilles, 
comme l’attestent des représentations sur des 
monnaies (Pollitt, 211. 232 c, e). 

210.* Table pour le dépôt d’offrandes, marbre. 
Athènes, Mus. Nat. 4503. Provenance inconnue. — 
Dow, S./Gill, D., AJA 69 (1965) 105-110 pl. 26. 
— IF s. av. J.-C. - Vaste dalle de marbre divisée 
en trois escharai: à g., fond piqueté orné d’une 
étoile macédonienne; au centre, contour d’un pla- 
teau en métal, à dr. simple bordure. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

211. (= LIMC III Dionysos 6* avec bibl). 
Masque de Dionysos, marbre. Athènes, Mus. Nat. 
3072. D'Tkaria. — Vers 530 av. J.-C. 

212. (= Il 4 a Banquet, gr. 33, = LIMC I 
Alkmene 17*, IV Herakles 1489, V Hermes 547) 
Hydrie attique 4 f.n. Londres, BM B 301. — ABV 
282: P. d’Alcmène; Shapiro, Art and Cult 160-161 
pl. 72b. — 530-520 av. J.-C. - Héraclès ban- 
quetant entouré d’Alcmène à g. et d’Athéna et 
Hermès à dr. Allusion à la théoxénie d’Héraclès 
au Kynosarge. Les parasites — humains — ne sont 
pas représentés. 

213. (= I 2 b Libation 22, I 2 d Offrandes vo- 
tives, gr. 59*, II 3 c Initiation 32, II 4 a Banquet, 
gr. 82, = LIMC III Dioskouroi 111*) Péliké at- 
tique à f.n. Naples, Mus. Naz. 81083 (H 3358). — 
ABV 338: proche du P. de Rycroft; Para 150; Add? 
92. — Vers 510 av. J.-C. - Deux jeunes gens assis 
sur une kliné, devant laquelle est dressée une table 
chargée de mets. Un homme s'approche, tenant 
une coupe, des rameaux de myrte (2) et un sac (2). 
Inscr. mysta. Dans le champ, un mât auquel est ac- 
croché un pinax à fronton et volets avec une re- 
présentation des Dioscures cavaliers. 

214.* Stamnos attique à fr. Rome, Villa Giu- 
lia 983. De Falerii Veteres. - ARV? 621, 33: P. de 
la Villa Giulia; Frontisi-Ducroux, Dieu-masque 
234, L3 fig. 7-8. — Vers 460-450 av. J.-C. - Image 
de culte temporaire composée d’un masque accro- 
ché à un pilier et d’un vêtement drapé autour 
d'une entretoise. L'installation comporte des 
offrandes de nourriture, «gâteaux globulaires», 
placés aux épaules. Devant le masque, une table 
chargée de deux stamnoi et de pains. A g. une 
femme remplit un skyphos à l’aide d’une louche, 
a dr., une autre tient un skyphos. Des rameaux de 
lierre jaillissent du pilier. Le culte suppose un 
mélange de vin dans des stamnoi placés sur une 
table, devant le masque pilier. 

215. Frise Est du Parthénon, plaques V. 
VII-VIII. ~ Brommer, F., Parthenonfries 269-270; 
Berger/Gisler-Huwiler, PartheDokFries pls. 135. 
138-139; Simon, AM 97 (1982) 127-144 pls. 23. 25, 
1; Simon, Festivals 67-69. — 448-438/7 av. J.-C. — 
Deux Arrhéphores portant sur la tête un diphros 
rembourré d’un fort coussin, s’approchent de la 
prêtresse d’Athéna. Les sièges sont destinés l’un à 
Pandrosos, l’autre à Gè Kourotrophos (Simon). 


216.* (= LIMC III Dionysos 29) Oenochoé 
attique à f.r. Athènes, Mus. Nat. VS 318. D’Ana- 
vyssos. — ARV? 1249, 13: p. d’Erétrie; Lezzi, Ere- 
tria n° 215 pls. 137-138; Frontisi-Ducroux, Dieu- 
masque 252, L69 fig. 97. — 430-425 av. J.-C. - Une 
femme couronnée de lierre, suivie d’une petite 
fille, apporte un plateau chargé de raisins et de 
pommes (?) à un masque de Dionysos barbu, cou- 
ché sur une étoffe et déposé dans un liknon posé 
sur une table. Derrière la table, une autre femme 
tend un canthare vers le masque. Dans le champ, 
un cratère posé sur un guéridon. 

217.* (= LIMC V Hermes 110 avec bibl.) Lé- 
cythe aryballisque. Kassel, Staatl. Kunstslg. T 356. 
— 375-350 av. J.-C. - Une femme apporte un pla- 
teau de raisin à un Hermès pilier, couronné par un 
Eros. Une femme accoudée sur un tympanon 
contemple la scène. 

218. (= 586, = I 2 d Offrandes votives, gr. 107, 
II 3 c Initiation 27, = LIMC IV Demeter 392* av. 
bibl.) Pinax attique a f.r., consacré par Niinnion. 
Athènes, Mus. Nat. 11036. D’Eleusis. — Vers 370 
av. J.-C. - Une procession mixte s’avance vers 
deux déesses assises. Les femmes non dadophores 
portent sur la tête un récipient évasé (kernos? cf. 
Pollitt, 0.c. 209, 207) rempli et décoré. Le motif 
du fronton reprend la représentation principale. 

219.* (= LIMC II Asklepios 96*, = V Hygieia 
34) Relief fr., marbre. Athènes, Mus. Nat. 1335. 
D’Athenes, Asclepieion. — van Straten, Hiera Rio 
fig. 70. — Vers 330 av. J.-C. - A dr. trône Asclé- 
pios. Hygie, debout, s’appuie sur un arbre autour 
duquel s’enroule un serpent. Devant eux, une table 
placée sur un piédestal est entièrement recouverte 
de gâteaux et/ou de fruits; des adorants s’en ap- 
prochent. 

220. (= II 4 a Banquet, gr. 43, = LIMC VII 
Tyche 3, Zeus 210*) Relief attique, marbre. Co- 
penhague, Glypt. 1558. — Poulsen, CatNyCarls- 
bergGlypt n° 234; IG I/HP 4627; Jameson fig. 1. 
— IV* s. av. J.-C. — A dr. Zeus, mi-allongé sur une 
kliné, une corne d’abondance au creux du bras g., 
une phiale à la main dr. Trois adorants, main dr. 
levée, s’approchent d’un échanson nu devant un 
cratére. Dédicace 4 Zeux Philios, Philia et Agathé 
Tyché. 

221. Relief, marbre. Istanbul, Mus. Arch. 1034. 
D’Aenos. - Mendel, Sculpt III n° 1025; Dentzer, 
Banquet R 79 fig. 343. — Fin du IV® s. av. J.-C. - 
A g., Héraclès assis sur sa /éonté, nu, les mains po- 
sées sur la massue; au centre un dieu, mi-allongé 
sur un lit de banquet, tient un vase à boire; à dr., 
déesse matronale, tête couverte d’un voile. Devant 
eux, une table de banquet couverte de gâteaux, et 
un autel sur lequel sont posés des objets ronds in- 
cisés en croix. 

222. (=12 a Sacrifices, gr. 74, 1 2 d Offrandes 
votives, gr. 118* avec bibl.) Relief votif, marbre. 
Lamia, Mus. AE 1041. D’Achinos/Echinos. — Vers 
300 av. J.-C. — Une procession s’avance vers la sta- 
tue d’Artémis: un serviteur méne un taureau, une 
mère présente son nouveau-né à la déesse, une ser- 
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vante tient un askos à la main et porte sur la tête 
un plateau (rameau de myrthe, fruits, trois gâteaux 
coniques, raisin); une figure matronale drapée 
tient une pyxide. Vêtements suspendus dans le 
champ en ex-voto. 

223.* (= LIMC V Helios 302) Relief, marbre. 
Tinos, Mus. A 340. De Tinos, proviendrait de 
l’Asklépieion. — Tsivilikas, H., AAA 15 (1982) 
255-260. - I” s. av. J.-C. — Au centre un banque- 
teur lève une corne à boire. Il est allongé sur une 
kliné, flanquée d’un guéridon avec trois gâteaux. 
Il est encadré, à g. par une statue d’Hermés, à dr. 
par un pilier hermaïque juvénile et une statue 
d'Hygie. Au-dessus du banqueteur un croissant lu- 
naire et Hélios en buste. 

224.* (= II 4 a Banquet, gr. 81, III 6 c Vénéra- 
tion 75, = LIMC III Dioskouroi 118*, = VIII 
Suppl. Megaloi Theoi 10a) Relief votif de calcaire. 
Paris, Louvre, MA 746. De Larissa. - Hamiaux, 
SculptLouvre II n° 198. — II° s. av. J.-C. - Un hom- 
me fait une libation sur un autel derrière lequel se 
trouvent une table chargée de trois gâteaux (?) et 
une kliné; Danaa, la dédicante, désigne les Dios- 
cures qui passent au galop dans l’éther, au-dessus 
d’une Niké. Dédicace aux theoi megaloi (IG IX 2, 
581). D’après Veyne (7), il s’agit d’une stèle dres- 
sée par des époux qui ont invité personnellement 
les Dioscures. Pour des représentations analogues, 
cf. LIMC II Dioskouroi 110. 112-117). 


ANNE NERCESSIAN 


B. Epoque romaine 
1. Offrandes alimentaires, encens 

Les offrandes admises par les dieux sont de 
nature aussi bien végétale qu’animale, mais stric- 
tement codifiées (259). Dans le culte officiel, 
l’offrande sanglante est pratiquement la norme, 
mais le rituel comporte toujours une praefatio d’en- 
cens et de vin; suit alors l’immolation de la victi- 
me, mais celle-ci n’est pas indispensable; elle est 
plus rare dans le culte domestique (252) et cer- 
taines divinités n’agréent que des offrandes végé- 
tales (239). En dehors des cérémonies solennelles 
conduites par un prêtre ou un magistrat dans le 
cadre public (229. 246. 249) et le paterfamilias dans 
le cadre privé (226-227. 239. 247. 265), le fidé- 
le accompagne sa prière et ses vœux d’offrandes 
qu’il présente lui-même, sans intermédiaire, à la 
divinité (225. 235-236. 244). Généralement, c'est 
l'autel, plutôt que la statue (Estienne 2, 189-190), 
qui est au centre du dispositif, héritage de la reli- 
gion italique qui ne s’ouvre à l’anthropomorphis- 
me qu’avec l’hellénisation; dans les textes, sauf 
mention explicite, le doute s’impose sur la présen- 
ce effective d’une image de la divinité, spéciale- 
ment lors des cérémonies rurales. 

Le sel (241. 246. 248. 253) et le froment (226. 
239. 241. 246-248. 253) constituent les premières 
offrandes de la Rome archaïque, si l’on en croit la 
tradition historiographique romaine qui mythifie 
la société agraire des origines où le grain de sel pré- 


cède le grain d’encens (253), apporté plus tard par 
les conquêtes (Ov. fast. 1, 337-344). Mais les en- 
censoirs jalonnent le trajet de la Grande Mère ar- 
rivant à Rome (Liv. 29, 14, 11), et chez Caton dé- 
ja (227), Jupiter reçoit l’encens qui occupe, durant 
toute l'Antiquité, un statut particulier (cf. Thes- 
CRA I 2 c Fumigations): réputée la plus efficace 
pour se propitier les dieux (244-245), cette résine 
aromatique dont le parfum monte vers le ciel en 
brûlant, constitue, à l’égal du vin versé en libation 
(226-227. 232. 236. 247. 262. 269), l’offrande de 
base dans le culte public (241. 249), y compris 
celui de l’empereur (Price, Ritual and Power 
208-210), comme dans le culte privé, associée à 
d’autres dons ou seule, pour accompagner les 
prières personnelles du fidèle (225. 227. 236. 
244). L’offrande est figurée de façon stéréotypée 
par la main levée, doigts serrés au-dessus de l’au- 
tel (262. 264. 271. 273. 398), ou indirectement 
par le coffret (acerra) que porte le desservant (268. 
273; cf. etiam ThesCRA I 2 c Fumigations 57-59). 

Dans les offrandes végétales, se distingue le ri- 
tuel particulier des prémices. Pline considère que 
l’offrande è Cérès et Liber des premiers fruits de la 
récolte se pratiquait déjà sous Numa (255) et Fes- 
tus définit les deux termes employés respective- 
ment pour ces divinités (257). Le premier lectis- 
terne attesté historiquement, en 399 av. J.-C. 
(274), fut accompagné de ce que Dion. Hal. dé- 
signe comme l’offrande des prémices (anf. 12, 9: 
arapybuevot). Il n’est pas nécessaire de supposer 
une influence grecque dans ce rituel qu’Ovide as- 
socie aux premiers temps de Rome (238). Il appar- 
tient au culte le plus ancien de la Cérès romaine: 
l’offrande était consacrée par le clergé, sans doute 
le flamine de Cérés qui, après avoir coupé les épis, 
les présentait à la déesse en son temple (Le Bon- 
niec, Cérès 160-163); cette fête officielle urbaine a 
été identifiée avec l’anniversarium Cereris, attesté au 
moins depuis Cannes (Le Bonniec, Ceres 416-420); 
les matrones vêtues de blanc apportaient en pro- 
cession les épis sous forme de guirlandes (238) ou 
plus probablement de couronnes dont on coiffait 
la statue (233. 256); c'est peut-être à ce geste que 
renvoie la figuration traditionnelle de la déesse 
(LIMC IV Demeter/Ceres 2-4. 11-24. 38 etc.). 
Le même rite, largement évoqué par les poètes, se 
déroulait de façon plus simple dans le cadre privé 
(256). L’offrande de la première grappe à Liber 
ou Bacchus est souvent mentionnée en parallèle à 
celle des épis à Cérès (255-257). Mais Liber- 
Bacchus ne devient que tardivement le dieu 
tutélaire de la vigne placée d’abord sous la protec- 
tion de Jupiter (Bruhl, Liber pater 19-23) et c’est 
son flamine qui, lors de la fête officielle des vinalia 
rustica du 19 août, ouvrait solennellement les ven- 
danges en cueillant la première grappe (229; cf. 
Schilling, Vénus 98-155). Dès le I s., l’offrande 
des prémices à Bacchus est bien attestée dans le 
cadre rural (256; Bruhl, Liber pater, 120-122), et 
se déchiffrera à époque impériale dans la transcrip- 
tion mythique de la vendange sur les sarcophages 
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dionysiaques: l’idole du dieu y reçoit l’offrande du 
premier moût, préliminaire au sacrifice de Ja 
victime (Turcan, SarcDion 547-554). Dans le culte 
domestique, on réserve aux Lares, protecteurs du 
foyer, les premières grappes et les premiers épis 
(234. 252), sous forme de couronne (234); dans 
la piété populaire, le Lare est associé à Priape, le 
dieu rustique gardien du verger, à qui reviennent 
tout naturellement les premiers fruits (235); les 
scènes idyllico-sacrées figurent souvent ces 
offrandes (263. 268), parfois posées dans le pli de 
sa tunique (264. 349). Enfin, il semble qu’un rite 
ancien du culte de Flora, le Florifertum, comportait 
l’offrande des épis en fleurs (et non des ferta: Le 
Bonniec, Cérès 97-199). 

Les offrandes alimentaires varient moins par 
leur nature — viandes, céréales, fruits, lait, vin, 
miel — que par la forme sous laquelle elles sont 
consacrées: dans leur état naturel ou après une pré- 
paration spéciale, seules ou en association; car 
chaque divinité exige des offrandes spécifiques, qui 
changent aussi selon les fêtes et les moments de 
Pannée. Janus reçoit aux Calendes de Janvier le far 
(blé amidonnier) mêlé de sel et une galette (246). 
Pour Cérès aussi, on brûle le far et le sel avec l’en- 
cens lors des Cer(i)alia du 19 avril (241) mais on lui 
offre du lait, qui est délayé avec du vin et du miel 
pour les Ambarvalia (231), et préparé sous forme 
de moretum, fromage aromatisé d’herbes, pour les 
Calendes d’Avril (250). Le lait est également ver- 
sé en libation 4 Silvain (232), et surtout à Palès, 
lors des Parilia où les bergers l’accompagnent de 
grains et de galettes de millet (239). Le rayon de 
miel est spécialement agréé par les Lares (234) et 
Priape (252. 270) mais aussi par Liber (242); ses 
sanctuaires champétres accueillent les libations de 
vin, mais aussi les faisselles pastorales de caillé 
(269a), et surtout des fruits, comme les noix, gre- 
nades et pommes de pin (268-269b. 272) dont il 
est friand; mais pour les Liberalia (Bruhl, Liber pa- 
ter 15-19), le dieu regoit des liba arrosés de miel 
(228. 242), tout comme Mater Matuta lors des 
Matralia (251). De nombreuses divinités recoivent 
ce gâteau (228. 234. 236. 239. 242. 246. 
251-252) et ce terme générique de libum, difficile 
à traduire — galette? brioche? - de même que 
toutes les autres dénominations de pâtisseries, par- 
fois calquées du grec (237. 261), correspondent 
sans doute à des préparations différentes et des 
formes variées (Paul. Festi 75, 17-19: Fest. 298, 
5-6; 408, 21-25 L.); ainsi, on pétrit la pâte en for- 
me de phallus pour Priape (263), pour Terminus 
on sectionne des parts (247), strues et fertum, atta- 
chés au flamine de Jupiter (Gell. 10, 15, 14), ap- 
partiennent au vieux rituel agraire (227; cf. etiam 
infra, à propos de dea Dia), d’autres gâteaux, com- 
me le ianual, tirent leur nom de la divinité à la- 
quelle ils sont offerts (258). 

Ces offrandes, présentées dans des plats (237. 
243.262-264.266.269b. 345), peuvent être brû- 
lées sur l’autel (225. 241. 247. 268. 349) ou posées 
à la façon d’un repas sur la mensa, la table placée 


devant l'effigie divine ou ce qui la symbolise (230. 
237. 250. 267. 269a-b. 286). Car à l’origine, le 
sacrifice — daps — destiné à revivifier le dieu, est na- 
turellement conçu comme un repas, d’où l’évolu- 
tion du terme qui passe du premier au second sens 
(239; Bayet, J., La religion romaine. Histoire poli- 
tique et psychologique [1969] 137). Ainsi, on dressait 
à Junon Lucina une table dans les maisons patri- 
ciennes à l’occasion des accouchements (230); lors 
des trois jours de sacrifice à dea Dia, dont les neuf 
séquences rituelles constituent sept suites de 
sacrifices et de banquets, ou banquets comprenant 
des sacrifices (Scheid, Romulus 475- 676), les frères 
arvales offrent à la déesse des dapes de céréales et de 
pains (panes laureati), des strues et ferta, et des bou- 
lettes (offeae) de farine et de lait auquel s’ajoute le 
foie provenant des victimes sanglantes. Les 
offrandes primitives sont des mets rustiques (226. 
239. 250.254. 260), produits d’une économie au- 
tarcique, qui composent le repas des humains — cé- 
réales, viande, vin — et dont la part non consacrée 
est consommée après la cérémonie. Auguste officia- 
lise cette tradition en instituant dans les 30 curies de 
Rome, un repas «à l’ancienne » offert à la Junon des 
Quirites (237). Les sanctuaires domestiques pom- 
péiens attestent qu’au I“ s., ap. J.-C., on réserve 
toujours aux Lares une part des meilleurs comes- 
tibles arrivés sur la table (265). Mais certains rites 
perdent leur sens dans la Rome urbanisée des 
conquêtes, obligeant les auteurs «antiquaires» à en 
retracer lexégèse (250). Ces offrandes tradition- 
nelles se perpétuent dans les campagnes: faites à 
l’origine sur un autel champêtre (226. 239), elles 
pourront se dérouler à époque tardive devant une 
statue, comme semblent l’attester les calendriers 
rustiques (271. 352. 398). De même, la scène sou- 
vent figurée des chasseurs offrant gibier et/ou fruits 
dans un sanctuaire silvestre de Diane ou Apollon 
(266) reflète des pratiques très largement répandues 
dans Empire (Aymard). 


BIBLIOGRAPHIE: Aymard, J., Essai sur les chasses ro- 
maines des origines à la fin du siècle des Antonins (1951) 503-513; 
Harmon, D. P., «The Family Festivals of Rome», dans 
ANRW II 16.2 (1978) 1596-1598; Latte, RR 375-378; Orr, 
D. G., «Roman Domestic Religion: The Evidence of the 
Household Shrines», dans ANRW II 16.2 (1978) 1557-1591; 
Palmer, R., Roman Religion and Roman Empire. Five Essays 
(1974) 5-46; Toutain, J., DA IV 2, 973-980 s.v. «sacrifi- 
cium»; Turcan, RR II 3-14; Turcan, Cultes or. 162. 227- 
229; Turcan, R., Rome et ses dieux (1998). 


SOURCES LITTÉRAIRES 

225. Plaut. Aul. 385-386. — «Je viens d’acheter 
une pincée d’encens (tusculum) et ces couronnes de 
fleurs (coronas floreas): on les mettra sur le foyer en 
Vhonneur de notre dieu Lare, pour qu’il rende ma 
fille heureuse en ménage.» (trad. A. Ernout, 
CUP). Cf. etiam Cato agr. 143,2. 

226. Cato agr. 83. - «A Mars, à Silvain, dans 
la forêt, de jour, pour chaque bœuf, faites une 
offrande: trois livres de far, quatre livres et demie 
de lard, quatre livres et demie de viande (pulpae), 
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trois setiers de vin... Dès que l’offrande sera faite, 
consomimez les mets sur place.» (trad. R. Goujard, 
CUF) 

227. (= I 2 b Libation 45, HI 6 b Prière, rom. 
10) Cato agr. 134. — «Avant de faire la moisson (...) 
avec de l’encens et du vin, invoquez d’abord Janus, 
Jupiter et Junon, avant d’immoler la femelle de porc 
(à Cérès) ; faites ainsi l’offrande d’une strues à Janus: 
Janus père, en t’offrant cette strues, je te prie par de 
bonnes prières d’être bienveillant et favorable à moi 
et à mes enfants, à ma maison et à mes esclaves. 
Faites l’offrande d’un fertum à Jupiter (...). Après 
cela, donnez ainsi le vin à Janus: Janus père, 
comme, en t’offrant une strues, je t’ai bien prié 
(...), pour la méme raison, sois honoré par le vin 
inferial (vino inferio); après cela, à Jupiter, ainsi: 
Jupiter, sois honoré par ce fertum, sois honoré par le 
vin inférial. Après cela, immolez la truie précida- 
née. Quand les viscères seront découpées, faites à 
Janus l’offrande d’une strues (...), faites à Jupiter 
l’offrande d’un fertum (...). Donnez le vin à Janus 
et donnez le vin à Jupiter de la même façon qu’il a 
été donné précédemment pour l’oblation de la strues 
et la libation du fertum. Après cela, donnez à Cérès 
les viscères et le vin» (trad. R. Goujard, CUF). 

228. Varro ling. 6, 14. — Pour les Liberalia (17 
mars): «Les Liberalia portent ce nom parce que ce 
jour-là, dans toute la ville, des vieilles couronnées 
de lierre restent assises en qualité de prêtresses de 
Liber, faisant des sacrifice (sacrificantes) avec des gà- 
teaux (libis) et un réchaud pour qui les paie.» (trad. 
P. Flobert, CUF) 

229. Varro ling. 6, 16. — «De fait, le flamine de 
Jupiter prend les auspices de la vendange et, quand 
il a donné l’ordre de cueillir le raisin, il sacrifie une 
agnelle à Jupiter, puis entre le découpage et la pré- 
sentation des viscères de celle-ci, le flamine, le pre- 
mier, cueille du raisin.» (trad. P. Flobert, CUF) 

230. Varr. ant. 101 (15). - «Lors de l’accouche- 
ment, on implore Lucina et Diane, et pendant une 
semaine on sert un repas à Junon (Iunoni mensa pro- 
ponitur)»; cf. etiam Schol. Bern. Verg. ecl. 4, 62. 

231. Verg. georg. 1, 344. — Pour Cérés aux Am- 
barvalia: «Délaie des rayons de miel dans le lait et 
la douce liqueur de Bacchus» (trad. E. de Saint- 
Denis, CUF). 

232. Hor. epist. 2, 1, 143—144. — «Ils offraient 
en sacrifice un porc à la terre, du lait à Silvain, des 
fleurs et du vin au Génie qui n’oublie pas la briè- 
veté de la vie.» (trad. F. Villeneuve, CUF). 

233. Tib. 2, 1, 3-4. — «Bacchus, viens, une 
grappe savoureuse pendant à tes cornes, et toi, 
ceins tes tempes d’épis, 6 Cérès» (trad. M. Pon- 
chot, CUF); cf. Le Bonniec, Cérés 144-148. 

234. Tib. 1, 10, 21-24. — Au Lare du foyer: 
«On l’apaisait en lui offrant une grappe de raisin, 
ou en ceignant d’une guirlande d’épis (spicea serta) 
sa chevelure sacrée; et celui dont le voeu était 
exaucé lui apportait lui-même des gâteaux (liba), 
et derrière lui marchait sa fille, toute petite, tenant 
un pur rayon de miel (purum fauum).» (trad. M. 
Ponchot, CUF). 


235. Tib. 1, 1, 13-14. — A Priape: «Et les pré- 
mices de tous les fruits que me donne le printemps 
(quodcumque mihi pomum nouus educat annus) sont 
Voffrande que je dépose aux pieds du dieu» (trad. 
M. Ponchot, CUF). 

236. Tib. 3, 12, 1-2; 12, 14. — Pour le dies na- 
talis: «Déesse qui présides à la naissance, Junon, ac- 
cepte tout ce pieux encens que t'offre la main dé- 
licate d’une docte jeune femme (...) Voici une 
triple offrande de gâteaux (liba), chaste déesse, une 
triple offrande de vin pur (mero).» (trad. M. Pon- 
chot, CUF) 

237. (= Il 4 a Banquet, rom. 95) Dion. Hal. ant. 
2, 23, 5. — «On avait prévu pour chaque curie une 
salle de festin et c’est à que — à l’image des pryta- 
nées grecs — on avait consacré une table ouverte à 
tous les membres de la curie (...) J'ai en tout cas vu 
de mes propres yeux, dans des édifices sacrés, des 
repas disposés pour les dieux sur d’antiques tables de 
bois, dans des corbeilles et des petites assiettes 
d’argile; c’était du pain et des galettes d’orge 
(rörave), des gäteaux d’epeautre (Céac), les pré- 
mices de certains fruits et d’autres mets semblables, 
tous simples, peu coûteux et étrangers à toute os- 
tentation. »(trad. V. Fromentin/].Schnäbele, CUF). 
Selon Scullard (Festivals 110-112), le repas n’est pas 
offert aux Junons des Curies, contrairement à ce que 
croit Dion. Hal., mais célèbre les Fornacalia. 

238. Ov. met. 10, 431-433. — «Les mères de fa- 
mille célébraient pieusement les fêtes annuelles de 
Cérès où, vêtues d’étoffe blanche comme la neige, 
elles lui offraient des guirlandes d’épis (spicea ser- 
ta), prémices de leurs récoltes (primitias frugum).» 
(trad. G. Lafaye, CUF) 

239. Ov. fast. 4, 743-745. — Pour Palès, pro- 
tectrice des troupeaux: «Présente ensuite des ga- 
lettes de millet (libaque de milio) avec une corbeille 
de millet (milii fiscella): la rustique déesse aime par- 
ticulièrement cette nourriture; ajoute un vase de 
lait et les mets qui lui reviennent de droit (Adde 
dapes mulctramque suas); les parts une fois découpées 
(dapibusque resectis), invoque en lui offrant du lait 
tiède (tepido lacte) Palés qui habite les forêts. » (trad. 
R. Schilling, CUF) 

240. Ov. fast. 2, 519-520. — «Pourtant les an- 
ciens semaient le blé (farra), récoltaient le blé, 
offraient les prémices (primitias) de la moisson de 
blé à Cérès.» (trad. R. Schilling, CUF) 

241. Ov. fast. 4, 409-414. — Cerfi)alia (fetes 
propitiatoires de la formation de l’épi: Le Bonniec, 
Cérès 123): « Vous pouvez offrir à la déesse (Cérès) 
de l’épeautre (farra) et l’honorer de sel crépitant 
(micae salientis), ainsi que de grains d’encens (turea 
grana) sur le vieux foyer. Et si l’encens manque, 
allumez des torches enduites de poix (unctas taedas) 
(...) Sacrifiez la truie inactive.» (trad. R. Schil- 
ling, CUF). Cf. le Bonniec, Cérés 140. 

242. Ov. fast. 3, 761-762. — «Le vénérable Li- 
ber aime le miel; c’est à bon droit que nous offrons 
à l’auteur de la découverte le miel brillant qu’on 
étend sur la galette chaude (libum).» (trad. R. 
Schilling, CUF) 
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243. Ov. fast. 6, 311. - Pour les Vestalia (9 
juin): « Vesta reçoit des aliments présentés sur une 
patelle pure.» (trad. R. Schilling, CUF) 

244. Ov. fast. 5, 672. - A Mercure: « Tous ceux 
qui par profession vendent des marchandises te de- 
mandent, en t’offrant de l’encens, de leur procu- 
rer des bénéfices.» (trad. R. Schilling, CUF); cf. 
etiam 4, 145. 867. 

245. Ov. fast. 5, 302. - «Souvent, j'ai vu Ju- 
piter, déjà prêt à lancer sa foudre, retenir son bras 
désarmé par une offrande d’encens.» (trad. R. 
Schilling, CUF) 

246. Ov. fast.1, 127-128. ~ Janus: «Mais quand 
le prêtre m'offre la galette de blé (cereale libum) et 
lPépeautre mêlé de sel (farraque mixta sale)...» 
(trad. R. Schilling, CUF); cf. etiam 1, 275-276. 

247. Ov. fast. 2, 651-653. - Pour les Termina- 
lia (23 février), avant le sacrifice d’un agneau ou 
d’un cochon de lait: «Puis quand à trois reprises, 
il (senex) a puisé des grains (fruges) pour les jeter 
sur le feu, une petite fille lui présente des tranches 
de gâteau de miel (incisos favos). D’autres portent 
le vin: un peu de chaque offrande est livré aux 
flammes.» (trad. R. Schilling, CUF) 

248. Ov. fast. 1, 337-338. - « Autrefois, pour 
rendre les dieux propices aux hommes, il suffisait 
de froment (far), d’un grain brillant de sel pur.» 
(trad. R. Schilling, CUF); cf. etiam Tib. 3, 7, 14. 

249. Ov. fast.1, 719. — «Prétres, mettez de len- 
cens sur le foyer de la Paix.» (trad. R. Schilling, 
CUF) 

250. Ov. fast. 4, 367-372. - Aux Calendes 
d’Avril, féte de l’installation de Cybèle è Rome: 
«On ne se géne pas, dis-je, de présenter sur la table 
de la souveraine un moretum à base d’herbes (her- 
bosum moretum): y a-t-il là une raison particu- 
lière?». Elle (Erato) répondit: «les anciens se nour- 
rissaient, raconte-t-on, de lait pur (lacte mero) et 
d'herbes, de celles qui sortaient spontanément de 
terre. Le mélange de fromage blanc (caseus) et 
d’herbes pilées vise à rappeler à l’antique déesse les 
mets antiques.» (trad. R. Schilling, CUF) 

251. Ov. fast. 6, 475-476. — Pour Mater Ma- 
tuta: « Allez, bonnes méres (les Matralia sont votre 
fête), venez remettre les galettes dorées (flava liba) 
à la déesse thébaine. » (trad. R. Schilling, CUF); cf. 
etiam 6, 482. 

252. Calp. ecl. 2, 65. — «Nous aussi, nous avons 
Phabitude d’offrir aux Lares les prémices (primitias) 
de notre jardin rempli de fruits et de pétrir ( finge- 
re) pour Priape des gâteaux sacrés (liba). Nous 
offrons aussi des rayons ruisselants de gouttes (ro- 
rantes favos) et du miel liquide (liquentia mella). Et 
ces offrandes ne sont pas moins agréables que si un 
bouc imprègne de son sang les autels.» (trad. J. 
Amat, CUF) 

253. Plin. nat. 12, 83. — «Les dieux n’étaient pas 
moins propices quand on les suppliait avec de la fa- 
rine salée (mola salsa) (au lieu d’encens).» (trad. A. 
Ernout, CUF) 

254. Plin. nat. 18, 84. — « Aujourd’hui encore les 
rites antiques (sacra prisca) et ceux des anniversaires 


(natalium) se célèbrent avec des gâteaux à base de 
bouillie (puls).» (trad. H. Le Bonniec, CUF) 

255. Plin. nat18, 8. — «On ne goûtait pas 
même les récoltes ni les vins nouveaux avant que 
les prêtres n’eussent offert les prémices (primitias 
libassent).» (trad. H. Le Bonniec, CUF) 

256. Priapea 53, 1; 4. — «Cérès ne reçoit qu’une 
couronne (corona) pour ses cheveux ... Bacchus 
sait se contenter de quelques grains de raisin.» 
(trad. F. Dupont, éd. Gallimard, Paris 1994) 

257. Fest. 423,1 L. — «Ils appelaient sacrima le 
moût qu'ils offraient à Liber pour la conservation 
des vignobles, des ustensiles et du vin lui-même, 
tout comme ils offraient à Cérès en praemetium les 
premiers épis qu’ils avaient moissonnés. » 

258. Fest. 93, 4 L. — «Le ianual est un type de 
gâteau que l’on offre à Janus seulement. » 

259. Fest. 298, 26 L. — «Les denrées qu’il est 
permis d'offrir sont: la farine, la bouillie d’orge, le 
vin, le pain levé, la semoule, la figue séchée, la 
viande de porc, de bœuf, d'agneau, les fromages, 
la viande de brebis, la semoule, le sésame, et 
Phuile, les poissons à écailles à l'exception de 
l’ange (squatum): mais Hercule peut tout manger, 
tout boire.». Cette liste où manquent le sel, le 
miel, le vin, etc., n’est pas exhaustive. 

260. Macr. Sat. 1, 12, 31-33. — Pour Carna: 
«Dans les sacrifices, on lui offre de la purée de fève 
et du lard» (trad. H. Bornecque, éd. Garnier, Paris 
1953). Cf. etiam Ov. fast. 6, 169-172. 


SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

261. Actes des ludi saeculari de 17 av. J.-C. — 
Dessau, ILS soso = CIL VI 4/2, 32323, 1. 90-168. 
— Auguste. — Série d’offrandes (sacrificium) faites 
par Auguste 4 Ilythia (1. 115-118), Apollon et 
Diane (1. 139), de neuf popanae et neuf phthois. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

262. (= LIMC VIII Suppl. Priapos 45*) Gem- 
me, cornaline, Munich, Miinzslg. A 2056. 
D’Athénes. — Fellmann Brogli, R., Gemmen und 
Kameen mit lindlichen Kultszenen (1996) G 63 fig. — 
Fin de l’époque hellénistique. - Au centre, herme 
ithyphallique de Priape sur une haute colonne. A 
g., une femme tenant un plateau chargé d’offrandes 
de la main g., dépose de la dr. sur l’autel enflam- 
mé un grain d’encens; à dr., un homme avec une 
amphore. 

263.* (= I 2 a Sacrifices, rom. 143) Relief de 
stuc ornant une voûte. Rome, Mus. Naz. Rom. 
1037. De Rome, villa de la Farnésine, cubiculum 
D. - MusNazRom, Le Pitture Il 1, 193 pl. 110; 
112-113; Turcan, Liturgies 110-111 fig. 37. — Vers 
20 av. J.-C. - A dr., sur une éminence, herme 
ithyphallique de Priape sur un haut pilier où sont 
posées une guirlande et des bandelettes; un person- 
nage féminin vêtu d’un pallium quadratum, porte de 
la main g. un plateau à offrandes contenant une 
bandelette et un gâteau en forme de phallus, et 
tend de la dr. une guirlande repliée à une com- 
pagne qui tient elle-même une guirlande dénouée; 
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elle est suivie d’une troisième maintenant sur sa 
tête, de la g. levée, un plateau à offrandes, et de la 
dr. baissée, une cenochoé (?). 

264. (= I 2 d Offrandes votives, rom. 493, = 
LIMC VIII Suppl. Priapos 124*) Autel de marbre. 
Tarquinia, Mus. Naz. - Schraudolph, 109. 245 L 
201 pl. 47. — Début de l’Empire. — Devant la sta- 
tue de Priape tenant des fruits dans le pli de son 
manteau, un Silène, portant un plateau d’offrandes 
(fruits?), dépose un grain d’encens sur l’autel en- 
guirlandé. 

265.* (= LIMC VII Suppl. Genius 5) Peintu- 
re murale. Pompéi I 13, 2 [17], laraire. - EAA 
PPM II 876-880 n° 23-27. - I s. ap. J.-C. - Sur 
le mur est, célébration familiale devant l’autel des 
Lares, en présence du Genius et de Iuno; sur le mur 
nord, autour de la niche sont figurées les offrandes: 
saucisse, brochettes d’anguille (ou d’exta?) et de 
morceaux de viande, jambon, volaille (ou téte de 
porc). Voir aussi le laraire de la maison de Pansa 
(Pompéi VI 16, 1): Fròhlich, Lararien 276 L61 pl. 
35; 1. 

266. (= LIMC III Artemis/Diana 277*) Relief 
de marbre. Piano di Sorrento, Mus. Arch. Terri- 
toriale della Penisola Sorrentina «Georges Vallet». 
De Villazzano (Capo di Massa), villa romaine. — 
Simon, Götter 57-58 fig. 73. — Fin du I s. ap. 
J.-C. - Devant la statue de Diane trônant sur un 
rocher dans un bosquet sacré, un chasseur dépose 
de la main dr. sur l’autel allumé une offrande 
(disparue) et présente de l’autre un plat chargé de 
fruits. Voir aussi une mosaique de Constantine 
(399), où une Amazone apporte à la déesse une 
gazelle et une autre un plateau chargé d’offrandes 
(pomme de pin? figues? gâteaux?). Voir encore 
401, et 395 avec l’empereur en chasseur. 

267. (= LIMC VII Salus 65*) Relief de marbre. 
Rome, Mus. Cap. 615. - Helbig4 II n° 1372. — Ha- 
drien. — Offrande à Hygieia/Salus: la statue de la 
déesse est posée sur une table à offrandes à laquelle 
s'appuie une femme tenant un fruit (ou oeuf?); 
sur la table, un vase à offrandes et deux rouleaux 
(bandelettes?). 

268.* (= LIMC VII Suppl. Priapos 44) Sarco- 
phage, petit còté g. Naples, Mus. Naz. 27710. - 
Turcan, RR II 36 n° 85 pl. 46, 85. —- Hadrien. - 
Devant une idole de Priape posée sur une colonne, 
une femme dépose des grains d’encens (acerra dans 
la main g.) sur un autel rocheux où brüûlent une 
pigne et d’autres offrandes non sanglantes. Cf. 
etiam LIMC VII Suppl. Priapos 47*. 

269.* Sarcophage. Rome, Mus. Naz. Rom. 
106429. De Rome, via Labicana. — Turcan, RR II 
37 n° 87-88 fig. — Hadrien. — a. Encarpe dr.: sanc- 
tuaire champétre; 4 g., statue de Dionysos ancien 
aux pieds duquel est posée une table portant un ca- 
lice et un fromage dans sa faisselle; devant, un ber- 
ger assis joue avec un chevreau, une chèvre à ses 
pieds. — b. Encarpe g.: sanctuaire champétre; a dr. 
devant une statue de Dionysos jeune, une table ot 
est posée un plateau de fruits (pignes, pommes ou 
grenades); 4 g., un berger assis verse sur un por- 


celet qu’il retient par les pattes de derrière le conte- 
nu d’une oenochoé. 

270. Relief de marbre. Liverpool, Mus. (anc. 
Ince Blundel Hall). — Hundsalz, DionSchmuckrel 
200 K102 fig. - Milieu de l’époque antonine. - Un 
Satyre apporte sur la main dr. tendue un plat gar- 
ni d’un rayon de miel è un herme de Priape. 

271. (= LIMC VI Menses 31) Mosaïque. 
Sousse, Mus. Arch. D’El Jem. — Stern, H., «Les 
calendriers romains illustrés», dans ANRW II 12.2 
(1981) 437 pl. 6, 15. — 1°° moitié du III° s. ap. 
J.-C. - Panneau du mois de Mai, sacrifice 4 
Mercure: statue du dieu tenant la bourse et le ca- 
ducée; derriére, s’avance un bélier, la victime du 
sacrifice; devant, un homme debout, vétu d’une 
tunique blanche angusticlave, répand de l’encens 
sur le feu d’un autel de forme cubique. Voir aussi 
une mosaïque de S'-Romain-en-Gal (398). 

272.* Lénos. Vatican, Mus. Chiaramonti. — 
Turcan, SarcDion 524-525 pl. 43a; Matz, SarkRel 
IV 1, 135-138 n° 37 pl. 35. - 230-250 ap. J.-C. - 
Dionysos ancien dans un petit édicule devant le- 
quel brûle le foyer enflammé: berger poussant un 
ovin, femme tenant à deux mains un plateau où se 
trouvent une pigne et des fruits. Sur l’offrande des 
akrodrua — noix et noisettes — au dieu, cf. Turcan, 
MEFRA 70 (1958) 281. 

273.* (= I 2 a Sacrifices, rom. 158, = LIMC 
VII Suppl. Kybele 124*) Relief funéraire d’un ar- 
chigalle. Ostie, Mus. 160. De l’Isola Sacra. — Hel- 
bigt IV n° 3003; CCCA III 142 n° 448 pl. 287-289. 
— 260-280 ap. J.-C. - Offrande à Cybèle trônant 
entre deux torches sur un haut pilier: un prêtre dé- 
pose sur le furibulum placé devant la statue un grain 
d’encens qu’il a retiré de la pyxis qu’il tient à la 
main. Cf. aussi une mosaïque fr. de Carthage, 
datée du IV® s. ap. J.-C. (Picard, G. Ch., La 
Carthage de St Augustin [1965] 125 fig.; Turcan, 
CultesOr 64; Salzman, M. R., On Roman Time 
[1990] 91. 271 n° 22 fig. 92), figurant un petit sanc- 
tuaire d’Attis auquel deux femmes apportent des 
offrandes, en compagnie d’une fillette qui tient un 
coffret, probablement l’acerra contenant l’encens. 


2. Lectisternes et banquets 

Si l’offrande peut par son contenu, sa significa- 
tion, voire sa présentation, prendre la forme d’un 
repas, elle se distingue toutefois complètement par 
le rituel de solennités religieuses particulières (285), 
le lectisterne et l’epulum, banquets sacrés offerts aux 
dieux qui y prennent part installés sur des lits ou 
des sièges (cf. ThesCRA II 4 a Banquet, rom.). 

La forme la plus ancienne de ce banquet divin 
à Rome est l’epulum Iovis, célébré le 13 septembre 
lors des Ludi Romani, peut-étre depuis le V° s. si 
Yon en croit Dion. Hal. (ant. 7, 70-72 = Beard/ 
North/Price, RR I, 5.7a), mais qui nont sans dou- 
te reçu une forme régulière qu’en 366 av. J.-C. 
quand furent créés les curatores ludorum solemnium 
(Cic. leg. 3, 7). C'était la plus grande fête en Phon- 
neur de Jupiter Optimus Maximus, dont l’epulum 
offert le jour du natalis dies formait le cœur, pré- 
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cédé de neuf jours de jeux scéniques et suivi de 
quatre jours de courses de char au grand cirque. 
La cérémonie se répétait deux mois plus tard le 13 
novembre à l’occasion des Ludi Plebei, mentionnés 
pour la première fois en 216 av. J.-C. (Liv. 23, 30, 
16-17). Elle avait lieu dans le sanctuaire du Capi- 
tole: y étaient invitées Junon et Minerve, formant 
la triade et partageant le même temple à triple cel- 
la; Jupiter était couché, les déesses assises (278). 
C'est le collège sacerdotal des épulons, d’abord 
composé de trois membres, puis de sept (septemvi- 
ri epulones) à partir de 196 av. J.-C., créé spéciale- 
ment pour soulager les pontifes de l’organisation 
des banquets divins, qui avait pour mission d’an- 
noncer l’epulum Iovis et celui des autres dieux (Fest. 
68, 26 L.), d’en fixer le jour et d’en surveiller les 
apprêts. 

Un autre rituel du même type est le lectisterne 
qui, importé de Grèce, s’insère d’autant plus aisé- 
ment dans la liturgie romaine qu'il se relie à des 
coutumes nationales (Cèbe, 209). Nous en connais- 
sons par Tite Live quatorze occurrences sous sa for- 
me républicaine primitive (références: Nouilhan, 
37 n. 5). Le premier, en 399 av. J.-C. (274), lors 
de la guerre contre Véies, fut décrété, après consul- 
tation des Livres Sybillins, pour conjurer une épi- 
démie: il dura huit jours et trois lits furent dressés, 
associant les couples Apollon-Léto, Héraclès-Arté- 
mis et Hermès-Poséidon (Dion. Hal. ant. 12, 9); les 
particuliers ouvrirent leur table, doublant l’hospi- 
talité à l’égard de ces dii peregrini d’une hospitalité 
à l'égard des étrangers (Cèbe, 216-220; Nouilhan, 
27-28). Avec le cinquième lectisterne de 326 av. 
J.-C. (Liv. 8, 25, 1), se clôt une série homogène où, 
décrété toujours lors d’une pestilentia, le lectisterne 
entre dans le cadre de la procuratio prodigiorum 
(Nouilhan, 28). Les suivants ne seront plus des cé- 
rémonies purificatoires, mais marqueront plutòt 
l’alliance avec les dieux. Celui de 218 av. J.-C. (Liv. 
21, 62, 9), décrété pour conjurer l’offensive d’Han- 
nibal, s’adresse 4 une seule divinité, Iuventas, et est 
accompagné d’une supplication ad aedem Herculis. 
L’année 217 voit se répéter trois fois la procédure, 
successivement pour Junon Aventine (Liv. 22, 1, 
1-20), pour Saturne auquel le lit fut dressé par les 
sénateurs eux-mêmes (Liv. 22, 1, 19-20), et enfin 
le plus spectaculaire, offert aux Dodekatheoi (Liv. 
22, 10, 9: cf. LIMC HI Dodekatheoi 31): il dura 
trois jours et six couches furent disposées pour les 
couples Jupiter-Junon, Neptune-Minerve, Mars- 
Vénus, Apollon-Diane, Vulcain-Vesta, et Mercu- 
re-Cérès. On a trop insisté sur l’hellénisation du 
culte que révélerait ce lectisterne qui consacrait 
plutòt un rassemblement, par opposition au pre- 
mier de 399 qui avait eu une fonction de naturali- 
sation de divinités étrangères (Nouilhan, 33). Le 
dernier lectisterne républicain d’importance est 
celui de 204 av. J.-C. à l’occasion de l’arrivée de 
Mater Magna à Rome (275); mais il n’est déjà plus 
qu’un élément dans un vaste dispositif où sont créés 
les jeux Mégalésiens. Après cette date, le lectis- 
terne tend à devenir une institution régulière dans 


certains temples (276-277) où, semble-t-il, des lits 
ou sièges d’apparat étaient dressés en permanence 
pour le dieu tutélaire auquel était servi un repas 
(277. 284) selon un modèle qui dans ce cas ne le 
distinguerait plus guère des offrandes entrant dans 
le service habituel de la statue de culte. Ce mode 
de célébration se généralisa, y compris pour les em- 
pereurs divinisés (279. 281), sous l’appellation de 
pulvinar (279. 281-282. 286), du nom du coussin 
ornant la couche ou le siège, le terme s’appliquant 
aussi à l’emplacement réservé 4 son déroulement, 
vraisemblablement à l’extérieur du temple (Scheid, 
RR 64). Lors des jeux séculaires de 17 av. J.-C., on 
offrit à Junon et Diane des sellisternes (287), ban- 
quets au cours duquel les divinités furent installées 
non sur des lits (lectus), mais des sièges (sella), rituel 
qui lui aussi se banalisa (280). 

Aucun texte ni représentation figurée ne per- 
met de dire comment se déroulaient matérielle- 
ment ces cérémonies. Certains ont pensé qu’elles 
reproduisaient le schéma transmis par l’art grec et 
étrusque du banquet couché avec des représenta- 
tions anthropomorphiques des dieux dressées sur 
des lits. Pour d’autres, objectant la difficulté maté- 
rielle d’une telle mise en scène, la divinité n’était 
figurée que symboliquement, par ses seuls attri- 
buts, ou par de petits bouquets d’herbes sacrées 
(struppi), remplaçant la tête (282; Abaecherli, 
134-135), d’où l'ambiguïté des textes mentionnant 
les capita (277); la présence divine pouvait aussi se 
déduire du vide rituel du fauteuil, de la couche ou 
du char qui lui était réservé (Bayet, o.c. supra $ 1, 
137-138). Un denier républicain frappé par un épu- 
lon figure peut-être un lit ou un siège portant la 
divinité en buste (290); des représentations de sel- 
lae portant divers symboles et attributs (291) in- 
terprétées comme les trônes des dieux et empereurs 
divinisés portés dans la pompa des Jeux (292. 621), 
offrent une image vraisemblable d’un pulvinar a 
époque impériale. 

Si le sacrifice est normalement suivi d’un ban- 
quet où les humains, prêtres et dédicants, consom- 
ment la part profane de l’offrande, cette pratique 
prend en certains lieux ou pour certaines divinités, 
des formes qui le rapprochent d’un véritable epu- 
lum. C’est le cas pour Hercule: bien qu'il ait été 
associé au premier lectisterne collectif de 399 av. 
J.-C. (274), è Rome, les rites de PAra Massima 
excluaient formellement tout lectisterne dans son 
temple (Serv. Aen. 8, 176; De Visscher, 36); au 
pulvinar était donc substituée une mensa, où les 
offrandes à ce dieu «qui peut tout manger, tout 
boire» (259), financées par la dîime (Dumézil, 
RRArch 424; 283), prenaient la forme d’un ban- 
quet partagé par le peuple (Macr. Sat. 3, 12, 2) ou, 
dans un cercle plus étroit, par ses fidèles réunis en 
collège (283. 289). De même, les représentations 
figurées de divinités égyptiennes banquetant allon- 
gées sur des lits (293-294) reflètent sans doute des 
rites proches du lectisterne, comme lindiquent 
aussi les inscriptions mentionnant la kliné de 
Sérapis (Dessau, ILS 4394; cf. etiam 283) ou des 
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offrandes 4 Bél, de linge et vaisselle de table (Sey- 
rig, H., Syria 14 [1933] 260-263). Les édifices du 
culte de Jupiter Dolichenus comportaient des tri- 
clinia (288), mais il faut traiter à part le banquet 
mithriaque qui n’est pas à proprement parler une 
offrande, mais plutôt «un sacrifice de communion 
et de revigoration collective» (Turcan, R., dans 
Sacrifice [Entretiens] 356). Il est difficile d’apprécier 
la portée religieuse de ces manifestations (Veyne, 
31-36) dont la multiplication a suscité les sarcasmes 
des chrétiens (283-284). 


BIBLIOGRAPHIE: Abaecherli, A. L., «Imperial 
symbols on certain Flavian coins», CIPh 30 (1935) 131-140; 
Bouché-Leclercq, A., DA 1006-1012 s.v. «lectisternium»; 
Castiglione, L., «Zur Frage der Sarapis-Kline», Act AntHung 
9 (1961) 287-303; Cèbe, J.-P., «Considérations sur le lectis- 
terne», dans Hommage à Jean Granarolo (1985) 205-221; De 
Visscher, F., Herakles Epitrapezios (1962); Fustel de Cou- 
langes, DA 736-738 s.v. «epula»; Jaczynowska, M., «Le 
culte de l’Hercule romain», dans ANRW II 17.2 (1981) 631- 
661; Latte, RR 242-244; Nouilhan, M., «Les lectisternes ré- 
publicains», dans Laurens, A.-F. (éd.), Entre hommes et dieux. 
Le convive, le héros, le prophète (1989) 27-41; Ross Taylor, L., 
«The sellisternium and the theatrical pompa», CIPh 30 (1935) 
122-130; Veyne, P., «Inviter les dieux, sacrifier, banqueter. 
Quelques nuances de la religiosité gréco-romaine», Annales. 
Histoire, Sciences Sociales (janv.—févr. 2000) 3-42. 


SOURCES LITTERAIRES 

274. (= Il 4 a Banquet, rom. 30) Liv. 5, 13, 6-8. 
- «Les duumvirs préposés aux fêtes religieuses 
(duumviri sacris faciendis) firent un lectisterne pour 
la première fois dans la ville de Rome: pendant huit 
jours, ils apaisèrent Apollon et Latone, Diane et 
Hercule, Mercure et Neptune en leur dressant [un 
repas] à trois lits (tribus stratis lectis) aussi somp- 
tueux qu’on le pouvait alors.» (trad. G. Baillet, 
CUF) 

275. (= II 4 a Banquet, rom. 33) Liv. 29, 14, 
14-15. — En 204 av. J.-C.: «Le peuple vint en 
foule apporter des présents (dona) à la déesse 
(Cybèle) sur le Palatin, on célébra un lectisterne 
et des jeux (lectisternium et ludi fuere), appelés 
Mégalésiens» (trad. P. François, CUF). 

276. (= II 4 a Banquet, rom. 34) Liv. 36, 1, 2. 
— En 191 av. J.-C.: «Les consuls (...) regurent des 
sénateurs l’ordre d’accomplir (...) les cérémonies 
sacrées (res divinas) en immolant des victimes 
adultes dans tous les sanctuaires où se célèbre, d’or- 
dinaire, la plus grande partie de l’année, un lectis- 
terne.» (trad. A. Manuelian, CUF). Cf. etiam 42, 
30, 8 (171 av. J.-C.). 

277. (= Il 4 a Banquet, rom. 35) Liv. 40, 59, 
8-11. — En 179 av. J.-C., des prodiges provoquent 
l’instauratio des Ludi Romani: «La terre trembla, 
dans les temples publics où se tenait un lectisterne: 
les tétes des dieux (deorum capita) qui étaient sur les 
lits (lectis) se détournèrent (averterunt) et le plat 
(lanx) muni de son couvercle (ou d’un linge?) 
(integumentis) qui avait été placé devant Jupiter 
tomba de la table (mensa). Le fait que les souris 
aient préalablement goûté les olives fut aussi inter- 
prété comme un prodige.» (trad. Chr. Gouillart, 





CUP). Cf. etiam 435. Pour un banquet offert à une 
déesse (cena deae posita), cf. etiam Obseq. 52. 

278. (= Il 4 a Banquet, rom. 55) Val. Max. 2, 
1, 2. — «Au cours du banquet offert à Jupiter (epu- 
lum Iovis), on l’invitait è prendre place sur un lit 
(lectulum), tandis que Junon et Minerve se 
voyaient offrir des sièges (sellas).» (trad. R. Com- 
bès, CUF) 

2779. Tac. ann. 15, 23. — À l’occasion de la mort 
d’Augusta, fille de Néron et Poppée: «On vit alors 
de nouvelles adulations: on décréta l’apothéose, le 
coussin sacré (pulvinar), un temple avec un prêtre.» 
(trad. H. Goelzer, CUF) 

280. (= II 4 a Banquet, rom. 37) Tac. ann. 15, 
44, 2. — Après l'incendie de Rome: «Enfin des sel- 
listernes (sellisternia) et des vigiles furent célébrés 
par les femmes en puissance de mari.» (trad. H. 
Goelzer, CUF). 

281. Suet. Caes. 76. — «Il (César) eut un siège 
d’or au Sénat et sur son tribunal, un char (tensa) et 
une civière (ferculum) dans la procession du cirque, 
des temples, des autels, des statues à côté de celles 
des dieux, un lit de parade (pulvinar), un flami- 
ne...» (trad. H. Ailloud, CUF). 

282. (= II 4 a Banquet, rom. 39) Fest. 473, 4 
L. - «On appelait struppi les faisceaux de brindilles 
qu’on mettait à la place de la tête des dieux durant 
les pulvinar.» Cf. etiam 56, 12 L. 

283. Tert. apol. 39, 15. — «Quand les Saliens 
s'apprêtent à banqueter, il leur faudra un credit 
ouvert; pour supputer les dépenses qu’occasion- 
nent les dimes d’Hercule et les banquets sacrés, il 
faudra des teneurs de livres; aux Apaturies, aux 
Dionysies, aux mystères attiques, on mobilise les 
cuisiniers; en voyant la fumée du banquet de Sé- 
rapis, on donne l'alarme aux pompiers.» (trad. 
J.-P. Waltzing, CUF) 

284. Arnob. 7, 32. — «Le lectisterne (lectister- 
nium) de Cérés aura lieu aux prochaines Ides. Les 
dieux ont en effet des lits (lectos) et pour qu’ils 
puissent reposer sur des couches plus moelleuses, 
on sort et secoue les coussins (pulvinorum). 

285. Macr. Sat. 1, 16, 4. — «Il y a solennité re- 
ligieuse lorsque des sacrifices sont offerts aux 
dieux, lorsque les jours sont marqués par des ban- 
quets religieux (divinis epulationibus), lorsque l’on 
célèbre des jeux (ludi) en leur honneur, ou lors- 
qu'il y a des fêtes.» (trad. H. Bornecque, éd. Gar- 
nier, Paris 1953) 

286. Macr. Sat. 3, 11, 6. — «La table (mensa) 
dédiée dans le temple selon ce rite (c’est-à-dire le 
même jour que le temple) tient lieu d’autel et re- 
çoit les honneurs religieux du pulvinar.» (trad. H. 
Bornecque, éd. Garnier, Paris 1953) 


SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

287. (= II 4 a Banquet, rom. 47) Dessau, ILS 
II 1, soso = CIL VI 4/2, 32323, 1. 90-168. — Actes 
des ludi saeculares de 17 av. J.-C. - 1. 100-102: cent 
dix matrones qui avaient été désignées par un dé- 
cret des Quindecim viri, tinrent un sellisterne (sellis- 
ternia habuerunf) avec deux sièges installés pour Ju- 
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non et Diane (Iunoni et Dianae duabfus] sellis posi- 
tis); cérémonie répétée deux fois: 1. 108-109 et 138. 

288. Plaque de calcaire inscrite. De Zollfeld/ 
Virunum, Dolichenum. - CCID 330. — 189 ap. 
J.--C.-«...A Jupiter Optimus Maximus Doliche- 
nus (...), Bellicus, fils de Marinus, a construit ce 
sanctuaire avec un triclinium (s[acrar(ium) cum] / 
triclin(io), à ses frais, sur l’ordre du dieu.» Voir 
aussi CCID 330. 


REALIA 

289. Salle comportant un ciborium où fut trou- 
vée une statue fr. de marbre d'Héraclès du type 
Epitrapezios. D’Alba Fucens. — De Visscher 12-39 
pl. 1-10. — 1°°° moitié du IS s. ap. J.-C. — Ce pe- 
tit sacellum servait probablement de lieu de réu- 
nion à un collège de cultores Herculis qui offraient 
ici des banquets à leur dieu. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

290.* AR denier, C. Coelius Caldus, vers 51 
av. J.-C. — Crawford, RRC n° 437/2a pl. 52; Tur- 
can, RR II 18 n° 28 pl. 15, 28; Beard/North/Price, 
RR I 100-101 fig. 2, 5. - Rv.: L.CALDVS / VII. 
VIR.EPVL inscrit sur la face antérieure d’un lit 
cultuel (ou une sella, vue de face?) couvert de cous- 
sins où se dresse le buste d’un personnage voilé; de 
part et d’autre, deux trophées. 

291.* (= LIMC III Eros, Amor/Cupido 686c*) 
Fr. de frise architecturale de marbre ornant un mo- 
nument inconnu. Paris, Louvre MA 1662. De Ra- 
venne. — Ricci, C., Ausonia 4 (1909) 253 fig. 5. - 
Hadrien. - Trône richement orné, recouvert d’une 
draperie; sous le siège, un globe étoilé posé sur une 
base; de part et d’autre, des Amours portent les 
autres attributs de Saturne: harpé et sceptre. 
D’autres fr. figurent le trône de Neptune, de Ju- 
piter, de Cérès et de Diane (= LIMC III Eros, 
Amor/Cupido 686a-b; d-h). Le motif est aussi 
figuré en peinture murale: LIMC III Eros, Amor/ 
Cupido 683-685. 

292.* AU aureus, Rome, Titus, 79 ap J.-C. - 
BMC Emp II 233 n° 64 pl. 45, 16; Abaecherli, 139 
n° 6. — Rv.: chaise curule surmontée d’une cou- 
ronne: pulvinar de Mars et Vénus et des divi? 
Autres exemples: Abaecherli, 139 (commentaire de 
Ross Taylor, pl. 1). 

293.* Relief de terre cuite. Paris, Louvre E 
14371. Provenance inconnue. - Dunand, F., Mus. 
du Louvre. Catalogue des terres cuites gréco-romaines 
d’Egypte (1990) 177 n° 483 fig. - Epoque romaine. 
- Sur un divan à montants galbés et pieds torsa- 
dés, sont figurés de face, en buste, cinq divinités, 
parmi lesquelles on identifie Déméter, Isis, Harpo- 
crate et Sarapis. 

294. (= LIMC I Anubis 57°, = V Isis 191*, = 
Sarapis 163) Couvercle fr. de récipient en terre 
cuite. Augsbourg, Rômisches Mus. VF 66/10. De 
Westheim. — Grenier, J.-Cl., Anubis alexandrin et 
romain (1977) 161-162 n° 261 pl. 35. — Début III° 
s. ap. J.-C. — Serapis et Isis allongés sur un tricli- 
nium devant une petite table tripode; derrière, Isis, 


Anubis et Harpocrate. Il pourrait s’agir du cou- 
vercle d’une tirelire rassemblant les offrandes des- 
tinées è financer le banquet. Méme motif sur une 
gemme, Londres, BM: Walters, BMGems 190 n° 
1778 pl. 23; Castiglione, 293 n° 2. 


NICOLE BLANC 


IV. Couronnes végétales, guirlandes, 
rameaux et bandelettes 
pour l’image cultuelle 


Aucun terme grec ne distingue explicitement la 
couronne de la guirlande (Turcan, 93) qui ont des 
usages très proches; elles figurent dans les mémes 
scènes, ainsi que, souvent, bandelettes et rameaux. 

Dès l’époque archaïque (322), lors des sacrifices 
les participants portent des rameaux (383) qui ser- 
vent aussi d'offrande lors des actes de piété privée 
(296); posés sur le socle de la statue (323a) ou sur 
la statue elle-même, parfois au point de la dissimu- 
ler (313. 315), piqués dans sa chevelure (326a. 
334), ou encore accrochés aux tenons des piliers 
hermaïques (323b. 328), ces rameaux peuvent aus- 
si être placés sur l’autel, devant la statue (324a. 
325. 336), ou fichés dans le plateau d’offrandes qui 
lui est présenté (cf. LIMC II Apollon 272*). 

Certaines couronnes faites d’un rang de feuilles 
sont en fait des rameaux ployés (299. 327), 
d’autres plus élaborées sont des guirlandes tressées 
(329). Elles ont le même usage que les rameaux et 
peuvent être associées à ces derniers (324b. 336. 
328), de même que les bandelettes (142. 263. 
323b. 331. 333). Tous ces objets sont posés au plus 
près de la divinité, au mépris de leur usage initial, 
placés dans les mains de la statue (336), accrochés 
à sa ceinture (332) ou même, pour le pilier her- 
maïque, à son sexe (328. 349. 385); actes de pié- 
té ordinaire (295. 317a-b. d. f.; cf. etiam Men. 
Dysk. 50-51), ces offrandes sont parfois l’expres- 
sion d’un remerciement (317c. 333 et Timée, 
FGrH 566 F 158 [= Athen. 10, 437 b]); le couron- 
nement des statues est également un rite revenant 
à date fixe dans les cultes privés (297. 299) et, à 
certaines occasions, dans les sanctuaires et lors des 
fêtes publiques (320-321. 325. 332). Si, dans le 
cadre privé, les types de couronne varient pour 
une même divinité - les Nymphes, cependant, re- 
çoivent tout naturellement l'offrande champêtre 
des fleurs de saison (317) — certains rituels préci- 
sent les plantes qui doivent être offertes à chacune 
(le laurier pour Apollon à Delphes [296], l’aste- 
rion pour Héra à Mycènes [314], le mélilot pour 
Artemis à Agrai [Philoch., FGrH 328 F 188 a, = 
Schol. Eur. Hippol. 73]). 

A Rome aussi, lors des cérémonies religieuses, 
édifices et autels (263-264. 340. 346. 352) reçoi- 
vent une ornementation végétale qui peut venir 
parer également les images cultuelles. Feuillages, 
fleurs et fruits sont tressés en guirlandes et cou- 

ronnes qui ceignent le socle de la statue (344. 346), 
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sont passées sur son buste (77. 348. 351) ou vien- 
nent la coiffer (77. 301. 303. 307-308. 318. 
340-341. 351). Si tous les dieux reçoivent cet 
honneur (309. 311. 374. 393), certains en sont 
plus spécifiquement les destinataires. C’est le cas de 
Terminus dont les bornes et souches limitent les 
champs (302), de Flora qui reçoit tout naturelle- 
ment l'hommage des productions qu’elle patronne 
(304), comme des membres du thiase, habitants 
des zones agrestes (305. 307-308. 340. 345. 347. 
349-350. 351). Les matrones fleurissent Lucina, 
garante de leur fécondité (303). Pour les Lares 
(225. 234. 300), Cérès (233. 238. 256), Bacchus 
(233. 256), Priape (235), les fleurs, épis ou fruits 
offerts en prémices sont tressés en couronnes et 
guirlandes; le culte officiel des Compitalia, réorga- 
nisé par Auguste, répète très logiquement le rituel 
printanier en été (312). Assimilée à la déesse 
grecque de l'amour et patronnant le mois d’avril, 
Vénus est doublement destinataire des offrandes 
fleuries (44. 306. 352). Les guirlandes peuvent 
aussi être déposées en offrande sur l’autel placé de- 
vant la statue (352). 

La distinction entre la guirlande et la couronne 
qui n’est qu’une guirlande nouée, n’apparait pas 
toujours clairement dans les textes, serfa et corona 
pouvant désigner indistinctement l’un et l’autre 
(302. 304). On orne d’une guirlande le phallus de 
Priape (349) ou on le couronne (340), comme ce- 
lui de Liber Pater lors de la fête officielle des Libe- 
ralia (319). Artemis Ephesia porte sur la poitrine 
une guirlande ceinte d’une bandelette (348). Mais 
la couronne posée sur la tête à un statut spécial: 
elle est d’abord destinée au dieu (307-308); le 
couronnement, «le geste le plus spectaculaire et le 
plus significatif du service cultuel de la statue» 
(Boëls-Janssen, 53), est soumis à des règles strictes 
(301. 318). La couronne est l’attribut de Bacchus 
qui passe pour l'avoir inventée (305. 307). Le 
vainqueur aux jeux reçoit cette récompense supré- 
me, mais ce n’est que pour en coiffer l’hermès de 
la palestre (339). Couronne d’immortalité pour le 
héros, vainqueur de la mort, elle est portée aussi 
par le défunt qui espère en triompher (309); il les 
reçoit spécialement, avec des violettes et d’autres 
offrandes, lors de la fête des Parentalia (Ov. fast. 2, 
537-539). La couronne de cou du convive qu’Her- 
cule porte dans le thiase (351) caractérise le défunt 
divinisé in formam Herculis (Guillaume-Coirier, 
258-259). On honore les enseignes en les couron- 
nant (310), et les légions romaines fétaient ainsi les 
signa, garants de la survie de l’Empire, lors de la 
fête des Rosalia (Jaczynowska). 

Les bandelettes (vittae) qui consacrent la victime 
sont également offertes aux dieux (263. 341-342. 
345-346) et viennent parfois ceindre la statue, spé- 
cialement le bétyle d’Apollon Agyieus (342). 


BIBLIOGRAPHIE: Baus, K., Der Kranz in Antike und 
Christentum (1940); Blech, M., Studien zum Kranz bei den 
Griechen (1982); Boëls-Janssen, N., «L’interdit des bis nup- 
tae dans les cultes matronaux: sens et formulation» REL 74 
(1996) 47-66; Deubner, L., «Die Bedeutung des Kranzes 


im klassischer Altertum», ARW 30 (1933) 70-104; Egger, 
E./Fournier, E., DA 1520-1538 s.v. «corona»; Fiebiger, H. 
O., RE IV 2 (1901) 1636-1637 s.v. «corona»; Graillot, H., 
DA 949-957 s.v. «vitta»; Guillaume-Coirier, G., «L’ars co- 
ronaria dans la Rome antique», RA (1999) 331-370; ead., 
«Ivresse blamable, ivresse salvatrice: la couronne de cou du 
convive dans le monde romain», dans Imago antiquitatis, 
Mél. R. Turcan (2000) 251-260; Jaczynowska, M., « Une re- 
ligion de loyauté au début de l'empire romain», DHA 15/2 
(1989) 178; Leroux, G., DA IV 2, 1258-1260 s.v. «serta»; 
Turcan, R., «Les guirlandes dans l'antiquité classique», 
JLAC 14 (1971) 92-139. 


SOURCES LITTERAIRES 

295. Eur. Hipp. — 73-74: «C’est à toi, maîtresse, 
que j'apporte cette couronne tressee (mAexröv 
otépavoy) par mes soins». — 1137-1138: «Ils n’auront 
plus de couronnes (&orépavor), les reposoirs de la 
fille de Léto.» (trad. L. Méridier, CUF). Cf. 343. 

296. Eur. Ion 422. — Xouthos invite sa femme 
à prier Apollon et les divinités de Delphes, des ra- 
meaux de laurier 4 la main (dapvnpöpoug). 

297. (= 2) Theop. FrGrH 115 F 344 (= Porph. 
abst. 2, 16). — L’oracle de Delphes désigne comme 
l’homme le plus pieux Cléarchos de Méthydrion 
qui, entre autres pratiques, couronne (orepavobvræ) 
chaque mois les statues d’Hermes et d’Hecate 
ainsi que d’autres statues sacrées. 

298. Kall. h. 4, 307-309. — A Délos, la statue 
(tpdv &yaApa) consacrée par Thésée à son retour 
de Crète est alourdie de couronnes (orepévotot 
Bapüverau). 

299. Theophr. char. 16, 10. — Certains jours 
précis du mois le superstitieux «sort pour acheter 
des branches de myrte (uuppivac), de l’encens, des 
gâteaux sacrés, puis, une fois rentré chez lui, passe 
tout le jour à couronner (otepavobv) les images 
d’Hermaphrodite.» (trad. O. Navarre, CUF) 

300. Tib. 2, 1, 59-60. — «C’est à la campagne 
que pour la première fois l’enfant tressa une cou- 
ronne de fleurs printanières (coronam) et en ceignit 
(imposuit) les antiques dieux Lares.» (trad. M. Pon- 
chot, CUF) 

301. Dion. Hal. ant. 8, 56, 4. - A propos de la 
statue de culte de Fortuna Muliebris: «Cette statue, 
les femmes qui s’étaient mariées deux fois ne la 
couronnaient pas et ne portaient pas la main sur 
elle.» (trad. Boels-Janssen) 

302. Ov. fast. 2, 643-644. — Pour Terminus: 
«Tu es couronné par deux propriétaires différents 
(coronant), ils t’offrent deux guirlandes (serta) et 
deux galettes (liba).» (trad. R. Schilling, CUF) 

303. Ov. fast. 3, 253-254. — Adresse aux 
épouses et aux femmes enceintes: « Apportez des 
fleurs à la déesse (Lucina); cette déesse aime les 
plantes en fleurs; ceignez-lui le front d’une cou- 
ronne de tendres fleurs.» (trad. R. Schilling, CUF) 

304. Ov. fast. 4, 945. - Pour Flora, patronne des 
fleurs et des courtisanes: ... «arrive la déesse parée 
de mille couronnes de fleurs variées (coronis) » (trad. 
R. Schilling, CUF); cf. etiam ibid. 5, 219. 261-262. 

305. Ov. fast. 5, 345. — «Bacchus aime les 
fleurs; la couronne (corona) plait 4 Bacchus. » (trad. 
R. Schilling, CUF) 
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306. Ov. fast. 4, 869-870. — Adresse aux cour- 
tisanes lors des Vinalia: «Offrez à votre patronne 
(Vénus) son myrte avec la menthe qu'elle aime, 
ainsi que des guirlandes de jonc tressées de rose 
(iuncea vincla rosa).» (trad. R. Schilling, CUF) 

307. Plin. nat. 16, 9. — «Dans l’antiquité du 
moins, la divinité seule était couronnée (...) et 
c’est Liber Pater qui le premier, dit-on, mit sur sa 
tête une couronne de lierre.» (trad. J. André, 
CUF) 

308. Plin. nat. 21, 8. - A propos d’une statue 
de Silène à Rome, sur le Forum (cf. Hor. s. 1, 6, 
120): «P. Munacius qui avait ôté une couronne (co- 
ronam) de fleurs à la statue de Marsyas pour la 
mettre sur sa téte, fut jeté aux fers.» (trad. J. An- 
dré, CUF) 

309. Plin. nat. 21, 11. — « Alors déjà les cou- 
ronnes (coronae) servaient à honorer les dieux, les 
Lares publics et privés, les tombeaux et les Manes. » 
(trad. J. André, CUF) 

310. Sil. 15, 420. — «Les enseignes (d’Hasdru- 
bal) portaient des couronnes (signis coronatis).» 

311. Dion. Chrys. 12, 60. — « Tous les hommes 
ont une forte propension à (...) s’assurer la faveur 
des dieux en leur offrant des sacrifices et en les cou- 
ronnant (otepavotvtas). 

312. Suet. Aug. 31. - «Il (Auguste) décida que 
les Lares des carrefours (Compitales Lares) seraient 
ornés de fleurs deux fois par an, au printemps et 
en été.» (trad. H. Ailloud, CUF) 

313. Paus. 1, 27, 1. — «Dans le temple d’Athé- 
na Polias se trouve un Hermès de bois (‘Epuñc 
ÉbAou) — consécration de Cécrops à ce qu’on dit - 
on le voit mal sous les rameaux de myrte (576 
xrAdduv upoivns où oüvorrov)» (J. Pouilloux, 
CUF). Cf. etiam Paus. 3, 26, 1 pour une statue de 
bronze d’Ino (?) dissimulée par des couronnes 
(CTEPAVWLATOY). 

314. Paus. 2, 17, 2. — A l’Héraion proche de 
Mycènes, on offre l’astérion qui pousse sur les rives 
du fleuve du méme nom et on en tresse des cou- 
ronnes pour la déesse (ämd Tüv ObAAWV abri 
OTEPAVOUG TAËXOUOLV). 

315. Paus. 8, 39, 6. — A Phigalie, le bas de la 
statue (&y&Auæroc) de Dionysos Akratophoros est 
caché par des feuilles de laurier et de lierre (brd 
dkpvns te PUAAWV xat xtoodiv). Pour M. Jost, 
CUF, le laurier et le lierre poussent le long de la 
statue. 

316. Anth. Pal. 12, 8 (Straton). — «J'ai vu un 
garçon qui tressait des guirlandes de fleurs 
(ËxavBorAoxobvra xépuufBov) alors que je passais 
au quartier où se font les couronnes. (...) J'ache- 
tai des couronnes (otepévouc) et (...) jen couron- 
nai les dieux (ëorepévoca Beoëc), priant qu’ils me 
le donnent!» (trad. R. Aubreton et al., CUF) 

317. Longus. — a. 1, 9, 2: Daphnis et Chloé 
tressent de petites couronnes (orepavioxouc) pour 
les Nymphes. - b. 1, 14, 4: Chloé, malade, se 
plaint de son sort, demandant aux Nymphes qui, 
après elle, leur fera des couronnes. — c. 1, 32, 2: 
sauvés d’un danger, Daphnis et Chloé, font des 


couronnes de fleurs fraîches pour les images 
(fotepdvwoay td dydAuora) des Nymphes avant 
de leur dédier une flûte. - d. 2, 32,1-2: un bou- 
vier apporte de petites couronnes (orepavioxouc) 
et des sarments de vigne; il couronne la statue de 
Pan et suspend les sarments aux branches du pin 
voisin. — e. 3, 12, 2-3: à l’occasion du printemps, 
Daphnis et Chloé cueillent des fleurs de saison 
(violette, narcisse, pimprenelle) et en couronnent 
les images (orepavoüvres tà dydipata) des 
Nymphes et de Pan avant de leur offrir du lait. - 
f. 4, 4, 1: au centre d’un verger, dans un temple 
de Dionysos, la statue du dieu est couronnée de 
fleurs fraîches. 

318. Min. Felix 24. — Interdit sur les femmes 
marides: «L’univira couronne certaines statues di- 
vines, la multivira en couronne d’autres» (trad. 
Boëls-Janssen). 

319. Aug. civ. 7, 21 (299). — Pour les Liberalia: 
«De plus, sur ce membre déshonnéte (membrum 
[Liberi]), la mère de famille la plus honnête était 
obligée d’apporter une couronne (coronam).» (trad. 
G. Combès). Cf. etiam ibid. 7, 21 (306): coronabat 
et 7, 27 (309): coronatione. 

320. Hesych. s.v. Taıvapıds. - Au cap Ténare, 
dans le temple de Poseidon, la statue du dieu était 
couronnée avant la fête par un des membres du 
collège des tainaristai. Cf. 579. 


SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

321. Règlement cultuel de Milet. - Syll.3 57, 
25 = LSAM so, 25 St., «La procession chantante 
des Molpes de Milet», dans Brulé, P./Vendries, 
Chr., Chanter les dieux (2001) 163-164. — 479/8 et 
450/49 av. J.-C. - Lors de la fête en l’honneur 
d’Apollon Didyméen, le gyllos placé auprès d'Hé- 
cate «devant les portes», est orné de guirlandes et 
d’une couronne: cf. Laumonier, Carie 574-575. 

321bis. Règlement cultuel, Sardes. — Robert, 
L., CRAI (1975) 306-330. — 2° moitié du II s. ap. 
J.-C. - «(Droaphernès) ordonne aux néocores thé- 
rapeutes (de Zeus) qui ont le droit de pénétrer dans 
l’adyton et qui couronnent le dieu (orepavobor rdv 
Qedv) de ne pas participer aux mystères de Saba- 
zios»... (trad. L. Robert, qui souligne que «le 
présent indique qu’il s’agit d’une cérémonie régu- 
lière et périodique» et mentionne [n. 45] d’autres 
ex. de couronnements de statues). 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

322. (= I 2 a Sacrifices, gr. 105a, II 4 c Mu- 
sique, gr. 218. 306, = LIMC II Athena 574*) 
Coupe attique à fn. Coll. privée. - Simon, 
Götter? 193 fig. 176; van Straten, Hiera 203 n° V55 
fig. 2. - Vers 560 av. J.- C. - Une procession sa- 
crificielle s’avance vers Athéna, figurée en Proma- 
chos derrière l’autel; tous les participants portent 
des rameaux. Nombreuses scènes similaires. 

323. a.* (= LIMC V Hermes 143*) Olpé at- 
tique à fin. Paris, Louvre F 325. — ABV 448, 2: 
Dot-Ivy gr.; De Cesare, Statue 117 n. 151; 269 n° 
270. — Fin du VI° s. av J.-C. - Deux piliers 
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hermaïques portent fichés dans leur socle des 
rameaux; face à eux, deux éphèbes prient. — b. 
(= LIMC V Hermes 185*) Fr. d’oenochoé à fir. 
Athènes, Mus. Nat. Acr. 704. De l’Acropole. - 
Graef/Langlotz II n° 704 pl. 54. - 490-480 av. 
J.-C. - Pilier hermaique de face, un rameau fiché 
dans le tenon dr., la tête ceinte d’une bandelette. 

324. a. (= LIMC Il Athena 578) Fr. de cra- 
tere attique & f.r. - Athènes, Mus. Nat. Acr. 806. 
- ARV? 240, 42: Myson. — 500-480 av. J.-C. - 
Sur l’un des fr. Athéna est debout devant un autel 
sur lequel sont posés des rameaux. — b. Cratére 
attique à fr. Anc. Toronto, Coll. Borowski. - 
Para 389, 21 bis: Pig P.; Leipen, N., Glimpses of 
Excellence, cat. expo. Toronto, ROM (1984) 19 n° 
15 avec fig. — 480-470 av. J.-C. - Un homme tend 
un rameau à un Hermès couronné. Pour une 
scène identique dans la céramique lucanienne, cf. 
LIMC V Hermes 114*. 

325. (= II 4 b Dance 140*. 317, II 6 c Véné- 
ration 95, = LIMC II Dionysos 845*) Cratère at- 
tique à fr. Bâle, Antikenmus. BS 415. — Simon, 
Götter? 274-276 fig. 262; De Cesare, Statue 84 n° 
424 fig. 34; Bald Romano 1, 76. — Vers 490 av. 
J.-C. — Une statue de Dionysos est placée derriè- 
re un autel couvert de bandelettes et de rameaux, 
vers lequel s’avancent six hommes masqués (?) et 
cuirassés: célébration des Grandes Dionysies? 

326. a. (= LIMC V Hermes 105*) Oenochoé 
attique à f.n. Francfort, Arch. Mus. 8 306. — Has- 
pels, ABL 259, 112: P. d’Athéna; ABV 530, 72; 
Para 264, 72; Siebert, G., dans L’image et la pro- 
duction du sacré. Actes du colloque de Strasbourg 
(1991) 112 fig. 7; De Cesare, Statue 83 fig. 31; 270 
n° 277; Jaillard, 358-359 fig. 15. — 480-470 av. 
J.-C. - Un pilier hermaïque, dont les «épaules» 
sont couvertes d’une draperie, tourne la tête, 
ceinte d’une bandelette dans laquelle sont piqués 
deux rameaux, vers le jeune homme qui lui pré- 
sente un kanoun tandis que derrière lui un autre 
officiant verse une libation sur un autel; d’autres 
rameaux dans le champ. - b. (= LIMC V Hermes 
104*) Amphore à f.n. Londres, BM 1856.12- 
26.220. — Haspels, ABL 219, 65: P. d’Edimbourg; 
De Cesare, Statue 270 n° 276; Jaillard, 356-357 fig. 
13. — 480-470 av. J.-C. - Un homme couronné, 
tenant des rameaux dans la main g., fait une liba- 
tion sur un autel enflammé et ensanglanté devant 
un Hermès couronné portant une guirlande en 
sautoir. 

327.* (= LIMC V Hermes 108*) Coupe 
attique à f.r. Copenhague, Mus. Nat. 6327. - 
ARV? 413, 16: P. de la Dokimasie de Berlin; De 
Cesare, Statue 270 n° 281. — 480-470 av. J.-C. - 
Un jeune homme forme une couronne de feuilles 
devant un Hermés lui-méme couronné; dans le 
champ un terma. 

328. (= LIMC V Hermes 93*) Amphore at- 
tique à fr. Boston, MFA 68.163. — Para 402: P. de 
Nikon; De Cesare, Statue 266 n° 247. — 480-470 
av. J.-C. ~ Un Hermès porte une couronne au- 
tour du sexe et un rameau fiché dans le tenon g.; 


devant lui, un autel sur lequel est posée une autre 
couronne. Cf. etiam 385. 

329. (= I 2 a Sacrifices, gr. 568, I 2 b Libation 
20, = LIMC V Hermes 119) Cratère à colonnettes 
attique à fr. Naples, Mus. Naz. 127929. De 
Cumes. - ARV? 551, 15: P. de Pan; van Straten, 
Hiera 229 n° V190; De Cesare, Statue 271 n° 287. 
— Vers 460 av. J.-C. - Porteur de kanoun et 
splanchnoptès devant un Hermès couronné. Cf. 
etiam LIMC V Hermes 121*. 

330. (= LIMC V Hermes 5a*) AR tétra- 
drachme, Ainos (Thrace), vers 455/4-453/2 av. 
J.-C. - May, J. M. F., Ainos, its History and 
Coinage 474-341 B.C. (1950) n° 71; Lacroix, Repro- 
ductions 44-48. — Rv.: devant un bouc, le xoanon 
d’Hermès Perphéraios est installé sur un trône, au 
dossier duquel est accrochée une couronne. 

331. (= LIMC V Hermes 135*) Cratère en cloche 
lucanien. Bruxelles, Mus. Roy. A 724. - LCS 
34, 118: P. de Pisticci; De Cesare, Statue 278 n° 337. 
— 440-430 av. J.-C. - Une femme (Ménade?) 
tend une bandelette à un Hermès couronné. 

332.* (= II 4 b Dance 308, II 4 c Musique, gr. 
336, II 6 c Vénération 98, = LIMC III Dionysos 
33*) Stamnos attique 4 fir. Naples, Mus. Naz. 
81674 (H 2419). De Nocera de’ Pagani. - ARV? 
1151-1152, 2: P. du Dinos; Add? 336; Alroth, B., 
dans Hägg, Iconography 41 fig. 21; Carter, J. B., 
dans Hagg/Marinatos, EarlyGCP 97 fig. 10. — Vers 
420 av. J.-C. - L’idole de Dionysos, faite d’un 
masque et d’un vêtement installés sur un poteau, 
porte une couronne accrochée à la ceinture et 
des rameaux de lierre aux épaules et à la taille. Cf. 
supra, $ Il. Vêtements. 

333. Cratère attique (?). Anc. Agrigente, Coll. 
Giudice 211. — Cat. de vente Rome, L’Antonina 
7-17/1/1957. — 2° moitié du V° s. av. J.-C. - Un 
athlète vainqueur dépose sa couronne sur un Her- 
mès; derrière, une Niké tend une bandelette. 

334. (= LIMC V Hermes 113*) Cratère attique 
à fr. — Saint-Pétersbourg, Ermitage B 4543. — Sie- 
bert, o.c. 326a, 104 fig. 2; De Cesare, Statue 273 
n° 301. — 1% quart du IV® s. av. J.-C. - Un voya- 
geur s'apprête à piquer un rameau dans le bandeau 
d’un Hermès. 

335. (=LIMC Dionysos 346) Cratère apulien à 
fr. Copenhague, Glypt. 2666 (V 43). - RVAp I 
155, 169: P. de Dijon. — Vers 380-360 av. J.-C. — 
Le dieu assis tient un thyrse et une phiale; une mé- 
nade lui tend une couronne épaisse (tresse de 
fleurs); dans le champ une bandelette; derrière, 
une ménade tient un tympanon. 

336.* (= LIMC I Aleos 4*, II Auge 6) Cratè- 
re phlyaque, sicilien. Lentini, Mus. Arch. De Len- 
tini. — Trendall, LCS 596, 74 pl. 231, 3. 4: gr. de 
Manfria; LCS Suppl. 3, 269; De Cesare, Statue 215 
fig. 152; 261 n° 218. — 340-330 av. J.-C. - Héra- 
clés attaque Augé devant un autel orné de rameaux 
aux angles; derrière l'autel, la statue d’Athéna, 
placée sur une colonnette, porte une couronne sur 
la main g. 
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337-* (= LIMC Il Artemis 513*) Bague en or. 
Londres, BM Rings 85. De Géla. — Boardman, 
GGFR pl. 792. - IV® s. av. J.-C. — Une femme 
portant un plat tend une couronne vers une statue 
d’Artémis posée sur une colonne. 

338. (= LIMC II Aphrodite 773*) Gr. de terre 
cuite. Londres, BM C 528. De Myrina. — Walters, 
BMTerracottas 244 n° C 528 pl. 32. — Fin du II° s. av. 
J.-C. - Aphrodite coiffe d’une couronne de lierre 
ou de pampre un herme de Dionysos; une grappe 
de raisin est posée sur la base du pilier hermaïque. 

339. Mosaïque en opus vermiculatum. Naples, 
Mus. Naz. 9982. De Pompéi VI 11, 8-10[44], casa 
del Labirinto. - EAA PPM V 45 n° 74. - Fin du 
II° s. av. J.-C. — Fin d’un combat de cogs à la pa- 
lestre: à g., le propriétaire vainqueur se précipite, 
couronne dans la main dr. tendue, vers un hermès, 
placé sur une base à dr. de la scène. Voir aussi 
LIMC II, Eros/Amor, Cupido 271-274. 

340.* (= LIMC VII Suppl. Priapos 129*). 
Peinture murale. Pompéi, villa des Mystères, 
cubiculum 4. — Maiuri, A., La villa dei Misteri a 
Pompei (1960) 90 fig. 51. - Vers 60 av. J.-C. - 
Offrande dans un sanctuaire champétre de Priape: 
hermès du dieu, couronne sur la téte et autour 
du phallus, debout sur un autel rocheux où sont 
posés des fleurs et un fruit. 

341.* Intaille, cornaline. Naples, Mus. Naz. 
27665. De S. Angelo in Formis? - Fellmann Bro- 
gli, o.c. 262, G 199 fig. — 2° moitié du I s. av. 
J.-C. - Hermès barbu et couronné (et non cornu), 
fleurs dans le giron, décoré de bandelettes par une 
femme agenouillée devant lui; motif sensiblement 
identique: Felmann Brogli, 189, G 200 fig. 

342. (= LIMC I Apollon Agyeus 19*) Relief de 
terre cuite, «plaque Campana». Rom, Ant. Pal. 
Du temple d’Apollon Palatin. — Carettoni, G., 
dans Kaiser Augustus und die verlorene Republik 
(1988) 270 n° 123 fig. - Auguste. - Deux person- 
nages féminins de part et d’autre d’un bétyle 
d’Apollon Agyieus qu’ils ceignent de bandelettes. 

343.° Peinture murale, détruite. De Pompéi V 
2, 10 (q). - Dawson, C., Romano-Campanian My- 
thological Landscape-Painting, YaleCISt 9 (1944) 90 
n° 23a pl. 8; Fehrentz, V. «Der antike Agyieus», 

JdI 108 (1993) 125 n. 7; 180 fig. 32; EAA PPM II 
841 n° 21. — III° style initial. — Sanctuaire cham- 
pétre d’Artémis (EAA PPM), plutôt que d’Athé- 
na (Dawson); Hippolyte, plutôt qu’un chasseur, 
tend une couronne à la déesse, debout sur une 
base au pied d’un bétyle. Cf. 295. 

344. Relief de stuc. Rome, hypogée de la Por- 
te Majeure, paroi nef gauche. — Bendinelli, G., 
MonAnt (1926) 784-785 pl. 41, 4. - Auguste. — En- 
clos, type schola, enfermant un arbre, un xoanon et 
une statue (tête disparue, corps revêtu d’un chiton); 
à dr. un personnage féminin penché accroche à 
l’enclos une guirlande. dont l’autre extrémité 
entoure la base de la statue. A g., un hermès est 
appuyé contre l’enclos. 

345. Panneau en opus sectile. Naples, Mus. Naz. 
395. De Pompéi VII 4, 63, tablinum. - Dohrn, T., 
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RM 72 (1965) 130-131 pl. 57, 2. — 54-79 ap. J.-C. 
— Une Ménade, portant un plat sur le bras dr., 
s’avance en tendant une bandelette à un hermès de 
Priape érigé sur un socle rocheux. 

346.* Peinture murale. Naples, Muz. Naz. 
9413. De Portici. — Fehrentz, o.c. 343, 125 n. 10; 
179-180 fig. 31. — 3° quart du I° s. ap. J.-C. - Dans 
une enceinte semi-circulaire, bétyle d’Apollon 
Agyieus entouré de bandelettes, dressé sur un 
autel enguirlandé. Cf. etiam LIMC I Apollon 
Agyieus 13*. 

347. Peinture murale. Pompéi IX 5, 6, 17 [i], 
paroi ouest. - EAA PPM IX 462-463 n° 108-110. 
— 3° quart du I° s. ap. J.-C. — Dans une struc- 
ture architecturale à trois ailes, au centre, statue de 
Ménade, thyrse dans la dr. baissée, tympanon au 
bras g.; à g., une femme se penche sur une cor- 
beille d’où elle extrait des fleurs; à dr. une femme 
couronnée, dans la même position, soulève un ob- 
jet non identifié. 

348. (= LIMC II Artemis Ephesia 88*) Statue, 
pierre. Tripoli, Mus. 150. De Leptis Magna. — 
Fleischer, Artemis 19-20. 66, pl. 34. — I° s. ap. 
J.-C. - La déesse porte, en pectoral, une guirlan- 
de de glands, pommes, noix, grappes de raisin, 
feuilles de vignes, olives et fleurs. Transcription lo- 
cale de l’habituelle couronne d’immortelles. 

349. (= LIMC VII Suppl. Priapos 89*) Autel 
de marbre. Aquileia, Mus. Naz. 364. Provenance 
inconnue. — Driger, 0.c. 41, 182-184 n° 2 pl. 32, 1. 
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— Fin I® - déb. I s. ap. J.-C. - Offrande a Priape: 
le dieu, debout sur une base au pied d’un arbre, 
tient à deux mains le pan de son manteau chargé 
de fruits; penché au-dessus de l’autel placé devant 
la statue, un Silène accroche une guirlande au 
phallus; derrière, un jeune Satyre tient un plateau 
chargé d’offrandes (fruits et gateaux?). 

350. Intaille, sardoine. Xanten, Regionalmus. 
XAV 999, L 141. De Xanten. — Fellmann Brogli, 
o.c. 262, G 204 fig. — I° s. ap. — milieu du II° s. 
ap. J.-C. — Satyre, présentant verticalement une 
guirlande devant un hermès ithyphallique érigé sur 
un rocher. 

351. (= LIMC III Ariadne 132°) Sarcophage de 
marbre. Blenheim Palace (Oxfordshire) 627B-999. 
— Matz, SarkRel IV 1, 149-150 n° 118 pl. 46, 1; 47, 
1; Guillaume-Coirier, 259. — 1° quart du HI s. ap. 
J.-C. - Decouverte d’Ariane; 4 g., Hercule, a de- 
mi-allongé, une couronne de pampres sur la téte, 
une grosse couronne de fleurs et fruits autour du 
cou, tient un skyphos et une troisième couronne 
de la main g. 

352. (= LIMC VI Menses 10*, = Venus 377*) 
Mosaïque. Ostie, Mus. 36724. D’Ostie, Via Lau- 
rentina, villa Suburbana. — Becatti, G., Scavi di 
Ostia IV (1961) 235-241; Boyancé, RR 359-399. — 
2° moitié du IV® s. ap. J.-C. - Scène illustrant le 
mois d'Avril (célébration nocturne des Veneralia 
selon Boyancé): niche de feuillage abritant une sta- 
tue de Vénus pudica, devant laquelle est placé un 
autel orné de guirlandes et de torches enflammées. 


CATHERINE LOCHIN (PARTIE GRECQUE) 
ET NICOLE BLANC (PARTIE ROMAINE) 


V. L'image de culte objet de vénération, 
lieu de prière, de supplication 
et de refuge 


Pendant toute l’antiquité, aussi bien en Grèce 
qu'à Rome, on perçoit à travers divers té- 
moignages, écrits ou figurés, le désir des fidèles 
d’entrer en communication avec la divinité par 
l'intermédiaire de son image, que ce soit pour lui 
adresser des prières ou des vœux, pour lui mani- 
fester sa dévotion ou encore pour se placer sous sa 
protection. Certaines de ces pratiques ont, dès 
l’époque archaïque, suscité la réprobation des phi- 
losophes (354. 365); plus tard, les auteurs chré- 
tiens y ont dénoncé une forme de fétichisme 
(380-381). 

* Si le fidèle peut être amené à prier n'importe 
où (cf. ThesCRA I 6 b Prière), l’image cultuelle 
-~ sans doute parce qu’à travers elle la divinité pa- 
rait plus accessible qu’ailleurs - est incontestable- 
ment un lieu privilégié de l’accomplissement du 
rite. Déjà chez Homère les femmes troyennes se 
font ouvrir les portes du temple d’Athéna et 
tendent les mains vers la statue divine en poussant 
le cri rituel (353): certes, la statue n’est pas expres- 
sément désignée, mais lacte qui accompagne la 


prière — l’offrande d’un vétement que la prétresse 
dépose «sur les genoux d’Athéna» (98) — montre 
qu’il est bien question ici de la statue de culte. De 
nombreuses autres sources littéraires attestent que 
prier face aux images divines est une pratique cou- 
rante (45. 355-357. 360-361. 368. 371-374a. 
378. 380), qui semble accroître les chances d’être 
entendu. Une anecdote rapportée par Hérodote 
(356) est à cet égard édifiante: pour obtenir d’Hé- 
lène, déesse de la beauté, qu’elle «guérisse» un bé- 
bé de sa laideur, la nourrice ne se contentait pas de 
prier la déesse, elle présentait chaque jour l’enfant 
À sa statue. L'idée d’une réciprocité dans le contact 
visuel entre l’orant et l’image cultuelle transparait 
dans d’autres témoignages: à propos de l’orienta- 
tion des statues dans les temples, Vitruve souligne 
que celles-ci «fixent les yeux sur les suppliants» 
(364); et Lucien rapporte qu’à Hiérapolis la statue 
de la Déesse Syrienne suit du regard celui qui la 
fixe (472). Parfois un lien auditif semble également 
s'établir: pour se faire mieux entendre de la divi- 
nité, il arrive que l’orant chuchote sa prière à 
l’oreille de la statue (365. 369). Enfin, l’efficacité 
de la prière paraît renforcée si le fidèle touche 
l’image divine en même temps qu’il prononce son 
invocation (367. 380). Pour une raison analogue 
sans doute et pour maintenir ce lien avec la divi- 
nité, la supplication est parfois rédigée sur une ta- 
blette de cire attachée à l’image cultuelle, voire 
inscrite directement sur celle-ci (366. 375. 381). 

Le face à face entre l’orant et l’image de culte 
est également attesté par les documents figurés, 
dont plusieurs illustrent, non sans humour parfois, 
la forme de complicité qui s’instaure alors entre 
l’homme et la divinité: sur 387, l'effigie d’Apol- 
lon se penche avec sollicitude vers l’orante qui 
l’invoque; sur 384, par une sorte de mimétisme 
l’aspect physique de l’hermès s'adapte à celui de 
l’orant: la femme s'adresse à un hermés dans la 
force de l’âge, le vieillard à un hermès chenu. Sou- 
vent, hommes et femmes éprouvent le besoin de 
toucher au menton (384-385), voire d’étreindre le 
pilier hermaïque (386) et, plus tard, la statue de 
Priape (391). Ces gestes, assimilables à ceux par 
lesquels les suppliants cherchent à se placer sous la 
protection de la divinité (cf. infra), traduisent un 
rapport de proximité et de familiarité particulier 
entre l’homme et l’hermès, perçu comme un pro- 
tecteur privilégié (cf. Jaillard, passim). 

Un autre geste de dévotion fréquemment re- 
présenté est celui d’une main, ou des deux mains 
levées par le fidèle en direction de l’image cul- 
tuelle: attesté dès les VE-IVE s. av. J.-C. (382- 
384. 387), il apparaît sur de nombreux documents 
d’époques hellénistique et romaine (389-390. 392. 
394-401). Geste accompagnant la prière comme 
chez Homère (353) ou simple salut à la divinité, 
les deux interprétations ont été avancées, et la 
distinction est certainement difficile à établir (voir 
à ce sujet Aubriot, 88, Delatte, 423-424 et Pulleyn, 
161). On notera que si, sur certains documents 
(382. 384. 387-388), il semble s'agir d’un geste 
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de recueillement individuel, sur d’autres — surtout 
à partir de la fin de l’époque hellénistique — la main 
levée est mise en relation avec un acte rituel — 
offrande (389-390. 394. 399-400), sacrifice (395. 
398), procession (74. 383. 392. 397. 399. 521) — 
accompli par un groupe de fidèles devant l’image 
cultuelle. Sur plusieurs représentations (401), ce 
geste de la main levée vers la statue divine s’ac- 
compagne d’une position particulière du pouce et 
de l'index qui, réunis par leurs extrémités, dessi- 
nent un cercle; parfois la position des doigts est la 
même, mais la main est portée à la bouche 
(399-400). Peut-être faut-il voir là l'illustration 
de deux moments différents d’un même geste 
d’adoration, bien attesté dans la littérature grecque 
et latine (376) et qui consiste à appliquer un bai- 
ser sur la main puis à l'envoyer en direction de 
l’objet adoré (voir Gladys, passim, et Veyne 1). 
Telle est probablement l’une des significations pos- 
sibles du mot rpocxbvnoic, qui pourrait impliquer 
aussi la notion de prosternement ou d’agenouille- 
ment (75. 358. 367-368; voir à ce sujet Delatte, 
passim; van Straten, 159). 

Le baiser ou le salut adressés à l’image cultuelle 
étaient en effet l’une des pratiques de piété les 
plus courantes: ainsi le premier geste d’Oreste en 
pénétrant dans le palais de ses ancêtres est de 
s’incliner devant les images divines qui en gardent 
le seuil (358); sur 396, une dame romaine salue la 
statuette de Vénus que lui présente sa servante. A 
l’époque impériale, les témoignages abondent sur 
ce genre de pratiques (374. 379-381), parfois 
excessives ou déviantes (cf. 707), qui pouvaient 
même avoir des conséquences dommageables pour 
limage divine, usée par les baisers de ses adorateurs 
(362-363). 

D’autres témoignages enfin font état de pra- 
tiques de dévotion moins démonstratives, qui 
consistent à contempler longuement limage cul- 
tuelle, généralement celle d’une divinité d'élection 
(374c-d. 393). Jugée dangereuse à l’époque clas- 
sique comme le montre l’exemple d’Hippolyte, 
dévot exclusif d’Artémis, cette forme de piété de- 
vint plus fréquente, voire «normale» à l’époque 
impériale, peut-être sous l'influence de la religion 
isiaque (374) dont le culte quotidien comportait 
un rite d’adoration de l’image divine, exposée 
chaque matin aux regards des fidèles (sur cette 
forme de piété: Versnel, 30 et Veyne, 2). 


Outre la prière et le besoin de manifester sa dé- 
votion, une autre raison pouvait inciter le fidèle à 
approcher la statue de culte: y trouver refuge en 
cas de danger (cf. ThesCRA III 6 e Asylie) et ac- 
quérir le statut de suppliant (cf. ThesCRA II 6 d 
Hikésie). Au méme titre en effet que le sanctuaire, 
l’autel ou le foyer domestique, l’image divine - 
même lorsqu'elle était située dans un lieu civique 
comme l’agora (408) - était considérée comme asy- 
lon hieron (cf. Sinn, 90-91). Dès l’époque archaïque, 
les textes (402-421) et l’iconographie (422-429), 
cette dernière souvent inspirée par la tragédie, 





offrent d'innombrables exemples de fugitifs cher- 
chant asile, pour des raisons diverses, auprès des sta- 
tues des dieux. Dans l’accomplissement de ce rite, 
le contact physique avec l’image apparaît essentiel. 
Au VIF s. av. J.-C. Alcman, dépeignant Cassandre 
réfugiée auprès de la statue d’Athéna, précise que 
la jeune femme lui touche le menton (402); sou- 
vent mentionné dans le contexte de supplications 
auprès d’une personne, ce geste avait probablement 
une forte valeur juridico-religieuse à l’époque 
archaïque comme le confirme Pline l'Ancien (11, 
251): «C’était la coutume dans l’ancienne Grèce de 
toucher le menton dans les supplications» (trad. A. 
Ernout/R. Pépin, CUF). Plus tard, textes et 
images montrent que l'attitude la plus fréquente 
pour le fugitif, qu’il soit assis ou agenouillé auprès 
de la statue, est d’enlacer celle-ci étroitement (403-— 
404. 406-407. 409-410. 417. 421. 424-429). Le 
contact physique avec l’image de culte avait donc 
en lui-même une valeur rituelle. L’anecdote rap- 
portée par Plutarque à propos de Cylon (414) est, 
à cet égard, révélatrice: pour maintenir ce contact 
avec l’image divine tout en s’éloignant d’elle, les 
conjurés attachèrent une corde à la statue d’Athé- 
na et sortirent du temple en la déroulant; ils ne 
furent massacrés qu'après la rupture du lien (pour 
les diverses interprétations possibles du symbolisme 
de ce contact, voir Gould 97). 

Le droit d’asile était encore très répandu à 
l’époque impériale, à Rome comme dans les pro- 
vinces. Inquiet de certains abus (415), le pouvoir 
central tenta à plusieurs reprises de limiter ce droit, 
en particulier sous le règne de Tibère où, à l’issue 
d’une vaste enquête, un débat serré eut lieu au Sé- 
nat sur ce sujet. Il sembla alors tout naturel pour 
les Crétois de revendiquer ce droit pour une sta- 
tue «du divin Auguste» (416). En effet, au même 
titre que celles des dieux, les statues de l’empereur, 
auxquelles s’attachait un rituel analogue à celui des 
statues divines, étaient considérées comme lieu de 
refuge (415. 417-419. 421): on soulignera à cet 
égard le témoignage de Philostrate (421), affirmant 
que les effigies impériales étaient «plus inviolables» 
encore que la statue du Zeus d’Olympie. Particu- 
lièrement important pour les esclaves, auxquels les 
statues offraient ainsi un refuge contre les mauvais 
traitements de leurs maîtres (412-413. 419), ce 
droit d’asile fut réglementé à plusieurs reprises par 
les empereurs romains, même encore à l’époque 
chrétienne (415). 


BIBLIOGRAPHIE: Amad, G., Le baiser rituel (1973); de 
Cesare, Statue 123-140; Aubriot-Sévin, Prière, passim; Bet- 
tinetti 161-183; Delatte, A., «Le baiser, l’agenouillement et 
le prosternement de l’adoration (rpooxüvnotc) chez les 
Grecs», Bull AcBelg 37 (1951) 423-450; Gould, J., «Hiketeia», 
JHS 93 (1973) 74-103; Moret, Ilioupersis 163-172; Pulleyn, 
Prayer, passim; Sinn, U., «Greek sanctuaries as places of 
refuge», dans Marinatos/Hagg, Sanctuaries 88-109; Saglio, 
E., DAI 80-82 s.v. « Adoratio»; Scheer 66-77; van Straten, 
F. T., «Did the Greeks kneel before their Gods?», BABesch 
49 (1974) 159-189; Versnel, H. S., «Religious mentality in 
ancient prayer», dans Versnel, Faith, 1-63; Veyne, P., «Les 
saluts aux dieux, le voyage de cette vie et la ‘réception’ en 
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iconographie», RA (1985) 47-61 (= Veyne 1); id., «La nou- 
velle piété sous l'empire: s'asseoir auprès des dieux, fréquen- 
ter les temples», RPh 63 (1989) 175-194 (= Veyne 2). 


A.Vénération, prière 
SOURCES LITTÉRAIRES 

353. (= 98) Hom. Il. 6, 297-304. — «A peine 
ont-elles atteint le temple d’Athéna, au haut de 
Vacropole, que les portes leur en sont ouvertes par 
la jolie Théanéd (...) que les Troyens ont faite prê- 
tresse d’Athena. Avec le cri rituel, vers Athena 
toutes tendent les bras (at 8’ 6AoAuyf) rica 
"Ain xeïectc dvécyov). La jolie Théanô prend le 
voile: elle le met sur les genoux d’Athéna aux 
beaux cheveux; puis, suppliante, elle adresse ce 
vœu à la fille du grand Zeus»... (trad. P. Mazon, 
CUF). 

354. Herakl. VS 22 B 5. - «Et ils adressent des 
prières (ebyovra) à ces statues (&y&Aaot), comme 
si Pon devait converser avec des maisons, sans 
savoir le moins du monde ce que sont les dieux et 
les héros.» (trad. Aubriot-Sévin, Prière 133 n. 28) 

355. Hdt. 1, 31. — ... «debout en face de la 
statue divine (&vriov to} dydAuaroc), elle pria 
(eUyeto) la déesse d’accorder à Cléobis et Biton ses 
fils, qui l'avaient grandement honorée, ce que 
l’homme peut obtenir de meilleur.» (trad. Ph.-E. 
Legrand, CUF) 

356. Hdt. 6, 61. — La troisième épouse d’Aris- 
ton, roi de Sparte, avait été, avant de devenir une 
très belle femme, un bébé fort laid; aussi sa nour- 
rice la portait chaque jour au sanctuaire d’Hélène; 
«et, chaque fois qu’elle l’y avait portée, elle la pré- 
sentait debout à la statue divine (xp6c te Téyaaue 
tota), priant (&Xiooero) la déesse de guérir l'enfant 
de sa laideur.» (trad. Ph-E. Legrand, CUF) 

357. Eur. Hipp. 115-117. - Le serviteur: « Avec 
le langage qui sied à des esclaves nous prierons 
tes images (mpocevtduecda Tolo cos dyAdA uao), 
souveraine Cypris.» (trad. L. Méridier, CUF) 

358. Soph. El. 1373-1375. — Oreste à Pylade: 
«Il nous faut rentrer sans retard — pas avant toute- 
fois de nous étre inclinés devant les images des 
dieux de nos pères (ratpoa mpooxboavd’ Ein 
deöv) qui résident dans ce vestibule. » (trad. P. Ma- 
zon, CUF) 

359. Aristoph. Equ. 30-31. — Second serviteur: 
«Alors le mieux pour nous, dans notre situation, 
est d'aller nous prosterner (rpooneceïv) devant 
quelque statue (Bpétac) des dieux.» (trad. H. Van 
Daele, CUF) 

360. Anth. Pal. 9, 437 (Théocrite de Syracuse). 
— «Quand tu auras tourné par ce sentier où sont 
les chênes, à chevrier, tu trouveras une statue 

(É6ævov) en figuier récemment taillée, à trois 
membres, avec son écorce, sans oreilles, mais ca- 
pable, avec son phallus générateur, d’accomplir les 
œuvres de Cypris... Sieds-toi donc lä ("Eleo dh 
met), chevrier, et à l’aimable Priape demande 
(ebyov) que de Daphnis je détourne mes désirs; je 
lui immolerai aussitôt un beau chevreau. » (trad. P. 
Waltz/G. Soury, CUF) 


361. Anth. Plan. 249. — « À la vue de cette belle 
statue (Edavov), ami, prends place tout prés d’elle, 
d’Aphrodite implore les faveurs ((Adoxev mAattov 
éCéuevoc).» (trad. R. Aubreton, CUF) 

362. Cic. Verr. 2, 4, 94. — A propos de la 
statue (simulacrum) de bronze d’Hercule a Agri- 
gente: ... «sa bouche et son menton sont usés, 
car dans les priéres (precibus) ou les actions de 
grâce (gratulationibus) on ne se borne pas à Pado- 
rer (venerari), on va jusqu’à l’embrasser (osculari).» 
(trad. G. Rabaud, CUF) 

363. Lucr. 1, 316-318. — ... «aux portes des 
villes les statues (signa) de bronze montrent sou- 
vent leurs mains droites usées par l’attouchement 
(tactu) fréquent des passants qui les saluent (salutan- 
tum).» 

364. (= Ill 6 c Vénération 6) Vitr. 4, 5, 1. 
—...«il convient que le temple et la statue (si- 
gnum) de la cella regardent dans la direction du 
couchant» ... «quant aux statues cultuelles (simu- 
lacra), paraissant elles-mémes surgir du levant, elles 
fixent les yeux sur les suppliants (supplicantes) et les 
sacrifiants.» (trad. P. Gros, CUF) 

365. Sen. epist. 41, 1. — «Il ne s’agit pas d’éle- 
ver les mains vers le ciel, de décider un sacristain 
à nous laisser arriver jusqu’à l'oreille de la statue 
(ad aurem simulacri), comme si de cette façon nous 
pouvions nous faire mieux entendre»... (trad. H. 
Noblot, CUF) 

366. Iuv. 10, 54-55. — «Superflus ou pernicieux 
sont donc les vœux pour lesquels on croit licite 
d’enduire de cire les genoux des dieux (genua ince- 
rare deorum).» (trad. P. de Labriolle/F. Villeneuve, 
CUF) 

367. Chariton 2, 2, 7. — «Le sanctuaire était 
près de la villa, juste au bord du grand chemin. 
Callirhoé se prosterna (rpooxuvouoæ); saisissant 
les pieds d’Aphrodite, elle lui dit»... (trad. G. 
Molinié, CUF) 

368. Lukian. Alex. 30. — ... «si seulement il 
(Rutilianus) voyait quelque part une pierre (AtOov) 
ointe (&AmAumuévov) ou couronnée, aussitôt il 
tombait à genoux (mpoorintwv), se prosternait 
(npooxuvöv) et restait longtemps auprès d'elle, 
priant (eòyópevoc) et lui demandant des bienfaits. » 
Cf. etiam 75. 

369. Paus. 7, 22, 3. — À propos des rites ora- 
culaires accomplis sur l’agora de Pharai: le consul- 
tant fait bràler de l’encens sur un foyer placé de- 
vant la statue (KyaAua) d’Hermés, puis, après avoir 
allumé les lampes à huile scellées au foyer, il dé- 
pose sur l’autel une pièce de monnaies et pose sa 
question «à l'oreille» (rodc ro oùc) du dieu. 

370. Paus. 7, 25, 10. - A propos de l’oracle 
d’Heracles Bouraikos: «le consultant du dieu 
adresse une prière devant la statue (eyetat 790 
cod &yé&Auatoc); aprés sa priére, il prend des 
osselets — il y en a en quantité auprès d’Héra- 
clès — et en lance quatre sur la table.» (trad. Y. 
Lafond, CUF) 

371. Paus. 9, 39, 8. - A propos de l’oracle de 
Trophonios à Levadia (Beotie): «Apres avoir 
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contemplé la statue (äyæAwa) faite, disent-ils, par 
Dédale — elle n’est pas montrée par les prêtres, sauf 
à ceux qui vont se rendre chez Trophonios — après 
lavoir vue Dë), l’avoir honorée (Beparebonc) et 
lui avoir adressé des prières (edtduevoc), il (le 
consultant) se dirige vers l’oracle.» 

372. Paus. 10, 19, 3. — Les habitants de Mé- 
thymna «honorent par des sacrifices et des prières 
(sbyaic)» le xoanon de Dionysos Phallen. 

373. Apul. flor. 1. — «Les voyageurs pieux ont 
coutume, si quelque bois sacré, quelque lieu saint 
(locus sanctus) se présente è eux sur leur route, de 
formuler un vœu (votum postulare), de faire 
l’offrande d’un fruit, de s’asseoir un moment (pau- 
lisper adsidere) ... Rien en effet ne saurait 4 plus jus- 
te titre imposer au voyageur une halte pieuse (re- 
ligiosam moram), que ce soit un autel couronné de 
fleurs, (...), un tronc dans lequel on à taillé une 
figure (truncus dolamine effigiatus), (...), une pierre 
cinte d’une huile parfumée (lapis unguine delibu- 
tus).» (trad. P. Vallette, CUF) 

374. Apul. met. — Lucius est initié aux mystères 
isiaques. a. 11, 1, 3: ... «je résolus d’implorer (de- 
precari) l’image vénérée de la déesse présente à mes 
yeux (augustum specimen deae praesentis)». b. 11, 17, 
4: ... «les gens apportaient de jeunes pousses, des 
rameaux, des couronnes et baisaient les pieds de la 
déesse (exosculatis vestigiis deae), dont la statue d’ar- 
gent (argento formata) était placée au haut des 
marches, avant de regagner chacun son foyer». c. 
11, 20, 3-4: ... «je guettais l’ouverture matinale 
des portes du temple. Les rideaux blancs tirés de 
chaque côté, nous adorions l’image vénérable de la 
déesse (deae venerabilem conspectum adprecamur).» d. 
11, 24, 5-7: «Je demeurai là quelques jours encore, 
tout au plaisir ineffable de contempler l’image 
(simulacri) de la déesse.» (trad. P. Vallette, CUF) 

375. Apul. apol. 54. — «Tu as inscrit un vœu 
sur la cuisse d’une statue.» (trad. P. Vallette, CUF) 

376. Apul. met. 4, 28. - A propos d’une jeu- 
ne fille particulièrement belle: ... «gens du pays 
ou étrangers (...) restaient stupides d’admiration 
pour cette beauté sans égale, et, portant leur main 
droite à leurs lèvres, l’index posé sur le pouce le- 
vé, ils lui prodiguaient dévotement les mêmes 
marques d’adoration (religiosis uenerabantur adora- 
tionibus) qu’à la déesse Vénus en personne.» (trad. 
P. Vallette, CUF). Sur ce geste, cf. etiam Plin. nat. 
28, 25: «Dans l’adoration (in adorando), nous por- 
tons la main droite à la bouche»; Lukian. Dem. enc. 
49 (où «porter la main droite à la bouche» équi- 
vaut à rmpooxuveiv); Lukian. sacr. 12 (où le pauvre, 
faute de pouvoir présenter au dieu une offrande, 
«l’apaise en embrassant sa propre main droite»); 
Apul. apol. 56, 4. 

377. Min. Felix 2, 4. — ... «Cécilius, remar- 
quant une statue (simulacro) de Sérapis, approcha la 
main de sa bouche, suivant l’usage du vulgaire su- 
perstitieux, et y imprima un baiser de ses lèvres 
(osculum labiis pressit).» (trad. J. Beaujeu, CUF) 

378. Ach. Tat. 4, 1, 6. - Clitophon raconte son 
rêve: «La nuit passée, je crus voir un sanctuaire 


d’Aphrodite; une statue (%yaApa) de la déesse était 
à l’intérieur, mais comme je m'approchai pour 
prier (mpocevEduevoc), les portes s'étaient fer- 
mées.» (trad. J.-Ph. Garnaud, CUF) 

379. Heliod. Aith. — 5, 34, 1: (Calasiris cherche 
Chariclée) ... «il pénétra dans l'enceinte du 
temple et la trouva auprès de la statue dont elle 
embrassait les pieds (roïc tyveot toù &ydAuartoc 
Tpoonepuxutav). » — 7, 8, 7: « Calasiris arrivé dans 
le sanctuaire se prosterna, embrassa les pieds de la 
statue (totic de tyvect meoc@bs tod &ydAuatoc) et 
resta longtemps dans cette attitude, presque 
mort.» (trad. J. Maillon, CUF) 

380. Prud. c. Symm. 1, 205-211. — «Lorsqu'il 
était petit, il avait vu chez lui une pierre sacrée 
(sacratum lapidem) qui représentait la Fortune avec 
sa corne d’abondance, et sa mére qui priait de- 
vant (illic precantem), toute pâle. Bientôt, dans les 
bras de sa nourrice, il effleura la statue de ses 
baisers (inpressis silicem labris), lui confia ses prières 
(vota) puériles, sollicita des faveurs de la pierre 
aveugle, et eut la conviction que c'était à elle 
qu’il fallait demander ce qu’on désirait.» (trad. 
M. Lavarenne, CUF) 

381. Prud. apoth. 454-458. — «Cet empereur 
(Julien l’Apostat) perfide envers Dieu, mais non 
envers le monde, prosternait sa tête auguste aux 
pieds de Minerve, baisait les sandales d’une Junon 
d’argile, se roulait aux pieds d’Hercule, couvrait de 
cire les genoux de Diane, inclinait son front devant 
un Apollon de plâtre» (trad. M. Lavarenne, CUF). 
Sur ces pratiques, cf. etiam Prud. perist. 10, 151-153. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

382. (= I 6 b Prière, gr. 36, = III 6 c Véné- 
ration 15, = LIMC I Athena 590%) Oenochoé att. 
à fr. New York, MMA 08.258.25. De Sicile. — 
ARV? 776, 3: gr. de Berlin 2415; Add? 288; De 
Cesare, Statue 86. 261 n° 220 fig. 35; Oenbrink, 
Bild 74, A13 pl. 19. - 475-450 av. J.-C. - Un 
homme léve la main dr., index pointé, vers la 
statue d’Athéna dressée sur une colonne ionique. 

383. (= I 1 Processions, gr. 93*, = LIMC V 
Hermes 100*) Cratère à colonnettes att. à fr. 
Naples, Mus. Naz. 81295 (H 3369). — ARV? 523, 
9: P. du Verger; van Straten, Hiera 249 n° V302; 
Jaillard, 352-354 fig. 10. — 470-560 av. J.-C. - 
Pompé sacrificielle vers un pilier hermaïque dressé 
à côté d’un autel couvert de gâteaux: précédée par 
une fillette portant kanoun et rameaux et suivi par 
deux femmes portant des rameaux, une femme 
lève la main g., paume ouverte. 

384. (= III 6 b Prière, gr. 40, = LIMC V 
Hermes 153*) Cratère à colonnettes att. à fr. Bo- 
logne, Mus. Civ. Pell. 206. De Bologne. - ARV? 
537, 12: P. de Borée; Add? 255; De Cesare, Statue 
162. 269 n° 271 fig. 99; Govi, E., Le ceramiche at- 
tiche a vernice nera di Bologna (1999) 41 fig. 13. — 
470-460 av. J.-C. - Ag. une femme lève la main 
dr., paume ouverte, vers un hermès «d'âge mûr»; 
à dr., un vieillard touche le menton d’un hermès 
à barbe et cheveux blancs. 
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385.* (= LIMC V Hermes 155*) Amphore. 
Laon, Mus. Arch. 37.1023. De Nola? —- ARV? 553, 
33: P. de Curtius; Add? 257; De Cesare, Statue 117 
n. 151; 162. 269 n° 272; Jaillard, 345 fig. 2. - 
470-460 av. J.-C. - Un jeune homme, entre deux 
piliers hermaïques, touche la barbe de celui qui lui 
fait face et dont le sexe porte une guirlande. 

386. (= LIMC V Hermes 154*) Coupe att. à 
f.r. Berlin, Staatl. Mus. F 2525. De Selva la Roc- 
ca. — ARV? 931, 4: P. de Curtius; Add? 306. - 
470-460 av. J.-C. - Une jeune fille saisit aux 
épaules un Hermès placé près d’un autel. 

387.* (= LIMC II Apollon 240*) Chous lucan. 
à f.r. Palerme, Mus. Reg. 1018. — Trendall, LCS 
42, 192: P. d’Amykos; de Cesare, Statue 170-171. 
244 n° 108 fig. 109. — Vers 440 av. J.-C. - Une 
femme lève la main dr., paume ouverte, vers la 
statue d’Apollon qui s'incline. 

388. (= III 6 b Prière, gr. 73, = LIMC VII Zeus 
[in per. or.] 142*) Relief votif. Londres, BM 
1914.7-14.1. De Tégée. - Laumonier, Carie 64-65; 
Fleischer, ArtEph 311 n° K 3 pl. 138; id., dans Stu- 
dien zur Religion und Kultur Kleinasiens, FS. F. K. 
Dôrner, EPRO 66 (1978) 349-350 n° K 3. — 351-344 
av. J.-C. - Reproduction probable de la statue de 
culte de Zeus Labraundos, invoquée symétrique- 
ment par Ada, à g., qui élève ses deux mains ou- 
vertes, et Idrieus, à dr., qui lève la main dr. vers 
le dieu, paume ouverte. 

389. Décor de plafond, stuc. Rome, Mus. Naz. 
Rom. 1037. De Rome, Villa Farnésine, cub. D. — 
MusNazRom Il 1 (1982) 193 pl. 111; Simon, E., Au- 
gustus (1986) 131 fig. 175. — Vers 20 av. J.-C. — Dans 
un paysage sacro-idyllique, une femme lève les 
mains vers un pilier hermaïque dressé sur un rocher. 

390.* Bol en technique de camée, dit «bol 
Morgan», Corning, Mus. of Glass 52.1.93. D’He- 
raclea Pontica/Eregli? - Simon, E., JGISt 6 (1964) 
14~21 fig. 1-5; Harden, D. B., Glass of the Caesars 
(1987) 80-82 n° 35; Turcan, Liturgies 129 n° 39 fig. 
87. — 3° quart du I s. av. J.-C. (Simon), 1° moi- 
tie du IT s. ap. J.-C. (Harden). - Suivie par une 
porteuse d’offrandes, une femme entièrement dra- 
pée, tenant une torche de la main g., lève la main 
dr., paume ouverte, vers un herme de Silène; la 











391 


statue est dressée sur un haut socle devant lequel 
est placée une table couverte d’offrandes; à g., 
scène dionysiaque autour d’une ciste mystique. 
Pour l’interprétation, voir Simon et Turcan. 

391.°* (= Offrandes votives, rom. 516, = LIMC 
VIII Suppl. Priapos 58*) Vase à reliefs en argent. 
Cleveland, Mus. of Art 66.371. De Vicarello. - 
Epoque augustéenne. — Simon, E., Augustus (1986) 
146-147 fig. 192-193. — Une femme saisit des deux 
mains un herme de Priape. 

392.* Intaille, cornaline. Genève, Mus. C 1381. 
De Saint-Genis (Pouilly, Ain). - Guiraud, H., In- 
tailles et camées d’époque romaine en Gaule, Gallia 
suppl. 48 (1988) n° 518 pl. 35; Fellmann Brogli, o.c. 
262, G188 pl. 39. - Fin du I° s. av. J.-C. — Suivie 
par un homme jouant de la double flûte, une 
femme lève les deux mains, paumes ouvertes, vers 
une statue de Priape dressée sur un haut socle, près 
d’un arbre. Cf. etiam Fellmann Brogli G189 - G198. 

393. (= LIMC V Hippolytos I 19*) Intaille, 
calcédoine. Vienne, Kunsthist. Mus. IX 1919. - I 
s. ap. J.-C. — Hippolyte contemple la statuette de 
Diane dressée sur un rocher devant lequel ont été 
déposées des offrandes: guirlande, hure de sanglier, 
tête de cerf. 

394.* Intaille, calcédoine. Vienne, Kunsthist. 
Mus. XII 923, 12. - AGWien III 2 n° 1657; Fell- 
mann Brogli, o.c. 262, G69 pl. 17. - Déb. I s. — 
mil. If s. ap. J.-C. - Une femme lève les deux 
mains vers un herme ityphallique dressé sur une co- 
lonnette tandis qu’une autre, dépose une offrande. 

395. (= LIMC VII Silvanus 110) Médaillon 
(tondo) réutilisé dans le décor de l’Arc de Constan- 
tin è Rome, face sud. - Amad 36 fig. 46; Turcan, 
R. «Les ‘tondi’ d’Hadrien sur l’arc de Constantin», 
dans Hadrien, trésors d’une villa impériale, cat. expo. 
Paris (1999) 85-89 fig. p. 86. — 130-140 ap. J.-C. 
— Sacrifice à Silvain dont la statue, ombragée par 
un arbre, est placée sur un haut piédestal. Der- 
rière l’empereur, un chasseur lève la main, paume 
ouverte, vers la statue. 

396.* Sarcophage romain. Arezzo, Mus. Arch. 
112. — Koch/Sichtermann, RémSark 126 n. 6; Veyne 
1, §0-51 fig. 3. — Milieu de l’époque antonine. — 
Face antérieure: à l’extrémité g. une matrone lève 
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la main dr. devant une statuette de Vénus que lui 
présente une jeune fille. 

396 bis. Monnaie, AE, Aphrodisias (Carie), 
Marc Aurèle, 161-169 ap. J.-C. - MacDonald, D., 
The Coinage of Aphrodisias (1992) 83 R205; 84 R207 
pl. 8. - Rv. Marc Aurele et Lucius Vérus lèvent la 
main dr. face à la statue de culte d’Aphrodite. 

397.* (= II 6 b Prière, gr. 80, III 6 c Vénéra- 
tion 57, = LIMC Il Artemis 728) Relief ornant la 
scaenae frons du théâtre de Hiérapolis de Phrygie, 
in situ. — D’Andria/Ritti, o.c. 73, 158-160 n° Ar 
IVi; 164-165 pl. 43, 2. — Début de l’époque sévé- 
rienne. — Une femme (prétresse?) voilée, tenant 
deux capsules de pavot dans la main g. baissée, 
lève la main dr., paume ouverte, devant une statue 
d’Artémis Ephesia dressée dans un édicule. Sur les 
plaques voisines, une procession se dirige vers la 
statue. Cf. etiam III 6 b Prière, gr. 79. 

398.* (= LIMC VII Taranis 3*) Mosaique (ca- 
lendrier rustique, tableau 15, juin). St-Germain- 
en-Laye, Mus. Ant. Nat. 83116. De St-Romain-en- 
Gal. — Picard, G. Ch., BullSAntF 1974, 127-137; 
Stern, H., dans ANRW II 12.2 (1981) 446 pl. 18, 
46; Lancha, J., RecMosGaule III 2 (1981) 215 pl. 
116a. — Début du IT s. ap. J.-C. - Offrande à Ju- 
piter Frugifer (Picard, Stern), plutôt que Taranis 
(Lancha), dont la statue est dressée sur un haut pi- 
lier flanqué d’un arbre, derrière un autel enguirlan- 
dé au pied duquel est posée une cruche: à dr. un 
homme en tunique angusticlave dépose des grains 
d’encens sur l’autel, à g. une femme tient de la main 
g. une bandelette et lève la main dr., paume ou- 
verte, vers la statue; derrière elle, une corbeille. 

399.* (= LIMC I Amazones 793*) Mosaïque. 
Constantine, Willaya. D’Ouled Agla. ~ Dunba- 
bin, Mosaics 42. 267; Amad 42-43 fig. 54. — Vers 
300 ap. J.-C. — Trois Amazones se dirigent vers la 
statue de Diane, dressée dans un édicule: la pre- 
mière dépose une gazelle sur l’autel de la déesse; la 
deuxième lève la main dr. à ses lèvres, pouce et 
index réunis, la troisième apporte un plateau 
d’offrandes. Trois autres Amazones s’éloignent vers 
la dr. avec leurs chevaux; la dernière se retourne 
vers la statue en levant vers elle la main dr., paume 
ouverte. 

400.* Mosaïque. Paris, Louvre MA 3444 (MND 
1956). D’Antioche-Daphne, «Villa Constanti- 
nienne». — Baratte, F., Cat. des mosaïques romaines et 
paléochrétiennes du mus. du Louvre (1978) 111-113 fig. 
120; Amad 44-46 fig. 55. — Vers 325 ap. J.-C. - Cinq 
chasseurs de part et d’autre d’une statue de Diane 
dans un sanctuaire rustique. L’un, à g., lui pré- 
sente un lièvre; à dr., un autre porte un doigt à ses 
lèvres en regardant la déesse, un troisième lève vers 
elle la main dr., paume ouverte. Sur une mosaïque 
de chasse provenant de Kélibia/Clupea (V° s.?), un 
chasseur porte également un doigt à ses lèvres en 
regardant une statue de Diane placée dans un 
édicule: Ennaifer, M., dans CMGR VIII (1999) 244 


‘pl. 106. 


401.* (= LIMC II Artemis/Diana 60*) Mo- 
saique. Tunis, Bardo A 171. De Carthage, Khéred- 


dine. - Amad so fig. 58; Veyne 1, 53; Blanchard- 
Lemée, M./Ennaïfer, M./Slim, H. et L., Sols de 
l’Afrique romaine (1995) 182-183 fig. 134; Dunba- 
bin, MosGrRom 127. 329. — Début du V® s. ap. 
J.-C. - Six chasseurs de part et d'autre d’un édi- 
cule abritant les statues de Diane et d’Apollon, aux 
pieds desquelles pend la dépouille d’une grue. Les 
deux chasseurs les plus proches du sanctuaire lèvent 
la main dr. vers les divinités, l'index appuyé sur le 
pouce. Le méme geste est effectué par un chasseur 
devant une statue de Diane, sur une mosaïque de 
Piazza Armerina (= LIMC II Artemis/Diana 58*). 


B. Refuge, supplication 
SOURCES LITTÉRAIRES 

402. Alk. fr. 298 Voigt. — 8-11: «(Mais) la fille 
de Priam, dans le temple [...] d’Athéna grande 
pourvoyeuse de butin [...] en lui touchant le 
menton (ġnannréva yevetw), tandis que les enne- 
mis parcouraient la cité.» — 20-23: « Après avoir 
des deux (mains) saisi la jeune fille qui se tenait 
près de la statue (&y&Auaært) [...], le Locrien la 
[...], sans craindre (la fille de Zeus), dispensatrice 
de la guerre.» (trad. G. Liberman, CUF) 

403. (Cf. III 6 d Hikésie 17) Aischyl. Eum. - 
78-80: (Apollon 4 Oreste) « Mais ne te lasse pas de 
paitre ainsi ta peine, avant d’avoir atteint la cité de 
Pallas. Alors assieds-toi (tov), étreins I’antique 
image (madkowdv AaBav Bperas)». — 257-259: (le 
Choeur) «Ah! il a, ma foi! encore trouvé un re- 
fuge (&Ax&v)! Les bras jetés autour de la statue 
d'une déesse immortelle (mepi Bpéret mAeybeic 
Oss ğußBpórov), il veut être jugé pour lacte de 
son bras.» (trad. P. Mazon, CUF) Cf. etiam 
242-243. 409. 446. 439. 

404. Aischyl. Sept. 94-98. — (le choeur) «Que 
puis-je, moi, que tomber à genoux devant les 
statues de nos dieux (roriméow Beien Saruévev)? 
O Bienheureux fidèles à vos sanctuaires, je mat- 
tache à vos images (Bperéwv ëyecðat), car l’heure 
presse.» (trad. P. Mazon, CUF) Cf. etiam 185-186. 
211-213. 

405. (= III 6 e Asylie 14) Hdt. 5, 71, 5. — A 
propos de Cylon: «mais il ne put triompher, et al- 
la s’asseoir en suppliant (ixérnc evo) auprès de la 
statue (äyæAu«x) de la déesse.» (trad. Ph.-E. Le- 
grand, CUF) 

406. (= II 6 d Hikesie 23a) Eur. Andr. - 
114-116: (Andromaque) « Accablée sous son hosti- 
lité, près de la statue (&yaApo) de la déesse que 
jentoure d’un bras suppliant (ixéric mept yetox 
Bahoboa), je fonds en pleurs, comme la source 
qu’épanche le roc !». — 858: (Hermione) «Vers 
quelle statue de dieu (Tivos &yæAudrov) m'élan- 
cer suppliante (ixéric)?» (trad. L. Méridier, CUF) 

407. Eur. El. 1254-1256. — Les Dioscures à 
Oreste: «Rends-toi 4 Athènes et embrasse 
(npöorru&ov) la statue (Bp£rac) auguste de Pallas. 
Elle les frappera d’épouvante et empéchera leurs 
terribles serpents de t’atteindre» (trad. L. Parmen- 
tier/H. Grégoire, CUF) 
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408. Xen. Hell. 4, 4, 3. — Lors du massacre de 
Corinthe en 392: ... «aussitôt les aristocrates s’en- 
fuirent (ëọevyov), les uns vers les statues 
(&yéAuara) des dieux qui étaient sur l’Agora, les 
autres auprès des autels.» (trad. J. Hatzfeld, CUF) 

409. Lykophr. 1131-1136. - Cassandre prophé- 
tise l'instauration de son culte: en Daunie, les 
jeunes filles désireuses d'éviter le mariage et 
d'échapper à leur fiancé «étreindront dans leurs 
bras sa statue» (meointitovow oAévars Bperac), 
puissant reméde contre les noces. 

410. Apollod. epitome 5, 22. — « Ajax le Locrien, 
voyant Cassandre enlacer le xoanon (nepinenhey- 
uévnv TH Eodvm) d’Athena, la viola. C’est pour 
cette raison que le xoanon regarde vers le ciel.» 

411. Polycharm. FGrH 640 F 1 = Athen. 15, 
675f-676c. — Lors d’une escale à Paphos, un ci- 
toyen de Naucratis, Hérostrate, avait acheté une 
statuette (&yaAudtiov) d’Aphrodite. Comme il 
approchait des côtes égyptiennes, une violente 
tempête éclata; les navigateurs se réfugièrent 
auprès de la statue (xatépuyov ÉrÌ tò dyadua), 
priant (Seouevot) la déesse de les sauver. 

412. (= III 6 e Asylie 111) Sen. clem. 1, 18. — 
«Les esclaves ont le droit de se réfugier auprès 
d’une statue (ad statuam confugere).» 

413. Plin. epist. 10, 74. — (à Trajan) ... «un cer- 
rain Callidromus s’est, alors qu’il était détenu par 
les boulangers Maximus et Dionysius, à qui il avait 
loué ses services, réfugié au pied de ta statue (confu- 
gisse ad tuam statuam).» (trad. M. Durry, CUF) 

414. Plut. Sol. 12, 1. - Les complices de Cylon 
se sont placés en suppliants sous la protection 
d’Athéna: «Ils avaient attaché un fil à la statue 
(Ëdouc) de la déesse et ils le tenaient à la main; 
mais, lorsqu'ils furent descendus près du sanc- 
tuaire des déesses Vénérables, le fil se rompit de 
lui-même. Alors Mégaclès et ses collègues se préci- 
pitèrent pour les saisir, sous prétexte que la déesse 
repoussait leur supplication (ixeotav).» (trad. R. 
Flacelière/E. Chambry/M. Juneaux, CUF) 


à 
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415. (= II 6 e Asylie 109) Tac. ann. 3, 36, 1. — 
«Le dernier des vauriens avait pleine licence de lan- 
cer impunément l’opprobre et la haine contre les 
gens de bien, pourvu qu’il saisit une image de 
César (arrepta imagine Caesaris).» (trad. P. Wuilleu- 
mier, CUF). Sur la législation romaine réglemen- 
tant le droit d’asile auprés des statues (divines 
et/ou impériales): cf. Dig. 48, 19, 28, 7 (Calli- 
strate); Cod. Theod. 9, 44, 1 (décret promulgué par 
Valentinien, Théodose et Arcadius, 6 juillet 386). 

416. Tac. ann. 3, 63, 3. — Lors de la révision 
du droit d’asile sous Tibère, les Crétois revendi- 
quèrent ce droit «pour une statue du divin Au- 
guste (simulacro diui Augusti) ». 

417. Tac. ann. 4, 67, 4. - A propos d’Agrippi- 
ne et Néron sous le règne de Tibère: ... «des sup- 
pôts allaient jusqu’à leur conseiller de (...) se 
rendre au forum, en pleine affluence, pour enlacer 
(amplecti) l'image (effigiem) du divin Auguste et 
appeler au secours le peuple et le Sénat.» (trad. P. 
Wuilleumier, CUF) 

418. Suet. Aug. 17. - «Le jeune Antoine, 
l’aîné des deux enfants de Fulvie, s’étant, aprés 
bien des supplications vaines, réfugié (confugerat) 
au pied de la statue (simulacro) du divin Jules, 
Auguste l'en fit arracher et mettre à mort.» (trad. 
H. Aïlloud, CUF) 

419. Gaius 1, 53. — «Consulté par certains gou- 
verneurs de provinces sur la conduite à tenir à 
l'égard des esclaves qui cherchent asile auprès des 
temples des dieux ou des statues des princes (ad sta- 
tuas principum confugiunt), il (Antonin le Pieux) dé- 
créta que si la sévérité des maîtres s’avérait intolé- 
rable, on les contraignit à vendre leurs esclaves. » 

420. Paus. 7, 21, 2. — A Calydon, la jeune Cal- 
lirhoé ayant repoussé son amour, Corésos, prêtre 
de Dionysos, s'assoit en suppliant (xoOi@etat 
ixérnc) auprès de la statue (äyæAw«) de Dionysos. 
Le dieu entendit la prière (ed youévou) de son prêtre 
et répandit dans le pays une épidémie de folie. 

421. Philostr. v. Ap. 1, 15. - Un gouverneur 
d’Aspendos en Pamphylie, sur le point d’être brû- 
lé vif par une foule en colère lors d’une pénurie de 
blé, s’attacha aux statues de l’empereur (rp0o- 
xeluevov Tolg Baoıdeloıg &vôpräouv), «qui étaient 
alors plus redoutables (poBsprepo) et inviolables 
(&ouAoTepor) que celle de Zeus à Olympie». 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

422.% (= LIMCI Aias II 48°, = LIMC VII Kas- 
sandra 48*) Brassard de bouclier, bronze. Olym- 
pie, Mus. B 1801. — Bol, Schilde 138 I 1-3. H 1 pl. 
43. — 590-580 av. J.-C. - Agenouillée aux pieds de 
la statue d’Athéna dont elle touche la robe, Cas- 
sandre se retourne vers Ajax qui la tire par le bras. 

423. (= LIMC IV Helene 283*) Métope nord 
n° 25 du Parthénon, in situ. — Berger, PartheDok- 
Met 37-39 pl. 22-23. — 447-440 av. J.-C. - Hé- 
lène s'enfuit vers une statue divine (Athéna? 
Aphrodite?) qu’elle touche de la main g. 

424.* (= LIMC I Aias II 67*) Coupe attique à 
£.r. Paris, Louvre G 458. D’Etrurie. - ARV? 1270, 
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11: P. de Codros; Add? 356; de Cesare, Statue 233 
n° 43. — 450-430 av. J.-C. — Poursuivie par Ajax, 
Cassandre tombe 4 genoux aux pieds de la statue 
d’Athéna qu’elle enlace des deux bras. 

425.* (= III 6 d Hikesie 83, = LIMC II Athe- 
na 116*, = LIMC VII Orestes 61) Cratére en 
cloche apulien 4 fir. Berlin, Staatl. Mus. V.I. 4565. 
- RVAp 1 12, 32: P. de Hearst; de Cesare, Statue 
132. 234 n° 48 fig. 74. — 415-390 av. J.-C. — Me- 
nacé par deux Erinyes, Oreste est assis sur la base 
de la statue d’Athéna qu’il enlace du bras g. 

426. (= Il 3 a Purification, gr. 81, = LIMC 
VII Proitides 4*) Nestoris lucanienne à fr. 
Naples, Mus. Naz. 82125 (H 1760). — LCS 114, 
589: P. de Brooklyn-Budapest; LCS Suppl. 3, 71 
BB 54; Sinn, 88-89 fig. 5.2; de Cesare, Statue 
132. 230 n° 20 fig. 75. — 390-370 av. J.-C. — Dans 
un sanctuaire, les Proitides sont assises sur un 
autel, devant la statue d’Artémis que l’une d’elles 
enlace du bras g. 

427. (= LIMC VII Suppl. Menelaos/Menle 
4*) Cratère étrusque à fr. Mayence, RGZM 
O.38835. — CerEtr 223 fig. 172; 325 n° 172. — 
330-320 av. J.-C. — Ménélas menace Hélène qui, 
agenouillée, entoure des deux bras la statue 
d’Athena dressée sur une base. 

428.* (= LIMC VII Kassandra 4a*) Gemme 
(cornaline). Boston, MFA 27.713. De Chalcis. - 
Boardman, GGFR 361. 371 pl. 1004. — Epoque 
hellénistique. - Cassandre agenouillée, un rameau 
de laurier à la main, saisit de l’autre main la sta- 
tuette d’Athéna dressée sur une base. 

429.* (= LIMC IV Helene 368*) Peinture mu- 
rale. Pompéi I 10, 4 (4) (Casa del Menandro), in 
situ. — PompPittMos II (1990) 276-277. — IV style. 
- Ulysse (plutòt qu’Ajax) saisit Cassandre qui, 
agenouillée, se cramponne d’un bras à la statue 
d’Athéna. 


PASCALE LINANT DE BELLEFONDS 


VI. L’image cultuelle manifestation 
de prodiges 


Le prodige attestait la toute-puissance de la di- 
vinité, c’etait un signe des dieux, qui annongait des 
événements, heureux ou redoutables, aux hommes 
qui savaient les interpréter. La garantie du succès 
dans les entreprises était confirmée par les obser- 
vations des augures et la science étrusque était 
chargée de la conjuration des prodiges (Val. Max. 
1, 1, 1a); ceux-ci n'étaient pas dus au hasard mais 
à la providence divine (ibid. 1, 5; voir aussi Liv. 43, 
13, pour leur importance). 

Siège du divin, la statue de culte donnait des 
signes divinatoires de première importance. Une 
divinité pouvait, par l'intermédiaire de son effigie, 
manifester clairement son intention d’être honorée 
en un lieu qu’elle avait choisi, en parlant (458. 
539), en se déplaçant ou en faisant en sorte d’être 
recueillie (438). Elle s'élevait parfois contre un dé- 


placement qui lui était imposé (643) et exigeait 
qu’on la remette en place (468: emploi du mot nu- 
men pour désigner cette statue « vivante»), revenait 
d’elle-même en un lieu qu’elle ne voulait pas quit- 
ter (439), ou bien exprimait sa joie de voir aban- 
donné un projet qui lui déplaisait (471). Elle par- 
lait pour légitimer le culte qu’on allait lui rendre 
(456) ou éviter le sacrilège (457). À Leucade, c’est 
en faisant tomber à plusieurs reprises sa couronne 
d’or que la statue montra qu’elle voulait garder le 
mortier dont les Epirotes l'avaient affublée (466). 

À Hiérapolis de Syrie, Apollon donnait ses 
oracles en se déplaçant, manifestant par les mou- 
vements de sa statue son désir de parler et dirigeant 
lui-même les prêtres (440). Ce comportement 
semble avoir été plus fréquent en Orient où 
d’autres divinités répondaient aux questions en se 
mouvant ou en dirigeant les prêtres, tel Ammon à 
Siwa (441). 

La divinité manifestait son courroux ou don- 
nait un avertissement à travers sa statue qui se met- 
tait à transpirer, à pleurer, tomber ou se retour- 
ner: pour pouvoir emporter la statue d’Artémis, 
Iphigénie fit croire à Thoas que celle-ci s’etait re- 
tournée «d’elle-même» et avait fermé les yeux en 
signe de répulsion devant les victimes souillées 
qu’on voulait lui offrir (430); la statue d’Athéna 
se détourna ou ferma les yeux pour ne pas voir le 
viol de Cassandre (431-432) et le Palladion expri- 
ma avec véhémence sa colère d’avoir été volé (468). 
Quant à l’Artémis de Sparte, déesse cruelle, sa 
statue se faisait plus lourde dans les bras de la 
prétresse si on tentait d’épargner un jeune homme 
fouetté à son autel (473); il s'agissait peut-être 
d’un procédé de divination (Pritchett I, 337-338). 

Une statue foudroyée, souvent celle de Jupiter 
ou de Summanus qui présidait aux phénomènes at- 
mosphériques nocturnes, annonçait habituellement 
une catastrophe, qu’on pouvait éviter en apaisant 
les dieux selon les conseils des devins (460-461). 
Par contre, une statue qui échappait à la destruc- 
tion par le feu était un signe d’espoir en un renou- 
veau. Pour Zosime, le fait que les statues des Muses 
aient été détruites alors que celles d’Athéna et de 
Zeus étaient épargnées était significatif de son 
époque: stérile dans le domaine de la culture, la ci- 
té était désertée par les Muses mais, protégée par 
Athéna, elle allait continuer à vivre (464). 

Une statue qui se couvrait de sueur ou de sang 
était parfois considérée comme un bon présage 
(444), mais exprimait généralement la tristesse et 
le deuil car ce phénomène, que les Anciens avaient 
déjà tenté d’expliquer, était surtout remarqué en 
temps de guerre ou d’épidémie (Apoll. Rh. 4, 
1284-1285). Enfin, quand un événement important 
allait se produire, les prodiges se multipliaient et 
se diversifiaient, surtout aux III° et IV° s. (p. ex. 
434; Obseq., passim). 


Dans le monde grec, un certain nombre de 
termes désignaient à la fois le présage et le prodige, 
notamment omueîov, olwvéc, Pdaua, T£pus, mais 
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aucun d’entre eux n’avait de valeur unique. Les 
prodiges les plus fréquents et les plus significatifs 
se manifestaient dans des lieux ou des objets sacrés. 
Chez les Etrusques les rites expiatoires et propitia- 
toires étaient importants car, bien que le Destin fût 
tout puissant, les dieux pouvaient intervenir si on 
les apaisait (par ex. 460). 

Les Romains distinguaient les présages et les 
prodiges; les premiers concernaient un futur 
proche ou immédiat alors que le prodige était un 
phénomène imprévu, terrible, contre nature et 
qui exprimait la colère des dieux. Les nombreux 
termes les désignant (prodigium, ostentum, porten- 
tum, monstrum, miraculum) impliquaient tous une 
idée d’avertissement, de signe, de merveille. Au 
milieu du II° s. av. J.-C. apparut un changement, 
remarquable notamment chez Tite-Live qui men- 
tionne des prodiges occasionnels dans ses dix pre- 
miers livres puis donne des listes plus ou moins ré- 
gulières. C’est surtout au moment de la deuxième 
guerre punique et lors des guerres civiles du I s. 
av. J.-C. que la population espéra des signes des 
divinités et que la superstition devint extrême. Le 
moment où le prodige se produisait revétait 
toujours une grande importance et ne manquait 
pas d’être exploité politiquement. Aïnsi, on ne 
sait pas exactement en quelle occasion eut lieu le 
prodige rapporté par Val. Max. (470), mais 
l’exégèse qu’on en fit était politique car, en 87, 
Cn. Octavius avait fait expulser Cinna qui revint 
avec Marius pour le tuer (cf. R. Combès, CUF p. 
293). De même, à la mort de César on vit, parmi 
d’autres prodiges, des statues des dieux pleurer et 
des bœufs parler, et en juillet l’apparition de la 
fameuse comète permit de justifier la fondation 
du culte impérial (Obseq. 68); les mêmes signes, 
ainsi que d’autres (temples et statues foudroyés) se 
manifestèrent lors de la création du second trium- 
virat (Obseq. 69). 

Une statue qui manifestait son émotion devait 
avoir un lien avec une personne ou un lieu: la sta- 
tue de la Mère des Dieux à laquelle César vouait 
une dévotion particulière se tourna d’elle-même 
après l'assassinat de ce dernier; la statue de la Mi- 
nerve de Modène, où eurent lieu les plus grands 
combats lors du conflit entre Octave et Antoine, 
répandit du sang et du lait (434). Pour prévenir 
Commode du complot ourdi contre lui, la statue 
d’Anubis bougea (442) et celle d’Hercule transpi- 
ra (449). La statue de culte de l’Apollon de 
Cumes, originaire de Grèce, pleura ou transpira 
pour annoncer la défaite de la Grèce ou de l’Asie, 
et, «par défaut», la victoire de Rome. Cette inter- 
prétation favorable du prodige (Gagé, J., Apollon 
romain [1955] 42. 417) sauva la statue que les harus- 
pices terrifiés voulaient jeter à la mer (455). La 
statue d’Apollon qui pleura à la mort de Scipion 
Emilien n’eut pas cette chance car les devins déci- 
dèrent de la tailler en pièces et de la jeter à l’eau 
(452). Par superstition ou parce qu’elle semblait 
désapprouver certains événements, on n’hésitait 
donc pas à se débarrasser d’une statue devenue im- 


pure et dont le comportement pouvait être consi- 
déré comme étant de mauvais augure (698). 

L’implication politique des statues apparaît aussi 
au cours de procès. Ainsi, à Alexandrie où périodi- 
quement, surtout depuis Caligula, des conflits op- 
posaient les Grecs, principalement ceux du Gym- 
nase, et les Juifs, un procés eut lieu 4 la suite de 
violences entre ces deux communautés. Un papyrus 
fragmentaire de la série dite «actes des martyrs 
alexandrins» qui célébraient comme des héros les 
Grecs alexandrins jugés comme responsables d’inci- 
dents avec les Juifs, rapporte que chacune des deux 
parties amena ses dieux avec elle; les Alexandrins ap- 
portèrent un buste de Sarapis, qui prit ouvertement 
leur défense, tandis que Trajan, plutôt hostile à cet- 
te divinité, favorisait l’autre partie (451). 


De nombreux auteurs, parmi lesquels Théo- 
pompe dès le IV® s. av. J.-C. (ap. Theophr. h. 
plant. s, 9, 8), puis Cicéron (478) et Pline (nat. 2, 
95-97) ont tenté d’expliquer rationnellement ces 
phénomènes étranges et les lois naturelles qui les 
déclenchaient, et refusaient de croire en l’interven- 
tion arbitraire d’une divinité. Dès le If s., la ma- 
gie, comme l'astrologie, se rapprochèrent de la 
science et devinrent un sujet de recherche. Mais ce 
n’était pas parce qu’on savait expliquer un phéno- 
mène inhabituel qu’il ne pouvait être interprété 
comme un signe, et l'explication rationnelle n’ex- 
cluait pas l'interprétation religieuse. 


Si les sources écrites sont abondantes, l’icono- 
graphie est presque inexistante et les documents 
sont difficiles à interpréter. Le xoanon sculpté par 
Epéios (438) figure peut-être sur des monnaies 
d’Ainos de 455/4-453/2 à 280-200 av. J.-C. (330; 
cf. LIMC V Hermes 5a-f), mais rien n’évoque son 
déplacement miraculeux. Il est difficile de savoir si, 
sur des vases où Ajax arrache Cassandre à la statue 
d’Athéna, la réprobation de la déesse est évoquée. 
Le fait qu’'Athéna ait les pupilles rapprochées sur 
un cratère en calice apulien (Bonn, Akad. Kunst- 
mus. 2660, = LIMC VII Kassandra I 150; 3° quart 
du IV® s. av. J.-C.) pourrait suggérer qu’elle dé- 
tournait le regard, à moins que le peintre n'ait eu 
une intention comique (Schauenburg, K., BonnJbb 
161 [1961] 217 n. 5). Sur un fragment de vase 
phlyaque (Rome, Villa Giulia 50.279, = LIMC I 
Aias II 107%, VII Kassandra I 154; 350-340 av. J.-C.) 
Athéna fronce le sourcil dr. mais il y a une lacune 
sur l’ceil g., et le fait que tous les personnages gri- 
macent rend moins probante sa «mimique». 
D’autres vases montrent une statue d’ Athéna aux 
yeux «bridés» ou le corps de face et la tête de profil 
(cf. Moret, 16) mais, là encore, on ne sait si l’ar- 
tiste voulait vraiment rendre compte de la légende. 


BIBLIOGRAPHIE: Barry, W. D., «Violence and Sta- 
bility of Roman Alexandria» dans Alexandrian Studies in 
Mem. Daoud Abdu Daoud (1993) 19-34; Bloch, Prodiges; 
Champeaux, Fortuna I 335-341; Chirassi, I, Miti e culti ar- 
caici di Artemis nel Peloponneso e Grecia centrale (1964) 15-17; 
Gagé, J., «Basileia». Les Césars, les rois d’Orient et les «mages» 
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(1968) 199-200; id., «L’empereur romain devant Sérapis», 
Ktéma 1 (1976) 145-166; Le Glay, M., «Magie et sorcelle- 
rie à Rome au dernier siècle de la République», dans L’Ita- 
lie préromaine et la Rome républicaine. Mél. offerts à J. Heur- 
gon (1976) 525-550; Meslin, M., «Le merveilleux comme 
langage politique chez Ammien Marcellin», Mél. d'Histoire 
ancienne offerts à W. Seston (1974) 353-363; Pritchett I 
316-324. 337-339; Veyne, P., «Prodiges, divination et peur 
des dieux chez Plutarque», RHR 216 (1999) 387-442. 


SOURCES LITTÉRAIRES ET PAPYROLOGIQUES 
A. Statues qui se détournent ou se 
retournent 

430. Eur. Iph. T. 1165-1169. — La statue d’Ar- 
témis (Bpérac) «s’est retournée sur son socle» et «a 
fermé les yeux» car les victimes qu’on lui desti- 
naient étaient souillées. Cf. etiam Athen. 12, 521f 
(Héraclides du Pont fr. 49 Wehrli). 

431. Q. Smyrn. 13, 425-429. — Refusant d’être 
témoin du viol de Cassandre, Athéna tourne son 
regard vers le haut de sa demeure, son idole 
gronde et le pavement du temple tremble. Cf. 
etiam 410, Lykophr. 348-364, Serv. Aen. 1, 41. 
Comparer avec Ov. met. 4, 798: Minerve se 
détourne pour ne pas voir Neptune attenter à 
l’honneur de Méduse. 

432. Strab. 6, 1, 14. — A Siris une Athéna 
troyenne «ferma les yeux quand les suppliants ve- 
nus implorer sa protection furent arrachés de là par 
les Ioniens, qui s’étaient emparés de la ville (...). 
On y montrerait peut-étre encore la statue qui 
ferme les yeux. Reconnaissons qu’il faut déjà une 
certaine impudence (...) pour oser prétendre (...) 
non seulement que la statue d’Athéna ferma les 
yeux devant le sacrilège, comme elle s’était une 
autre fois détournée à Troie devant le viol de Cas- 
sandre, mais encore qu’on peut la voir aujourd’hui 
les fermer!» (trad. F. Lasserre, CUF) 

433. Val. Max. 1, 6, 12. — Avant la bataille de 
Dyrrachium, Pompée reçut des présages défavo- 
rables, entre autres des statues dans des sanctuaires 
se retournérent d’elles-mêmes. Cf. etiam Obseq. 
65a: 48 av. J.-C. 

434. Cass. Dio 46, 33, 3. — En 43 av. J.-C., lors 
du conflit entre Octave et Antoine, avant que 
Vibius ne parte en guerre, il y eut plusieurs signes 
inquiétants, notamment sur le Palatin. La statue de 
la Mère des Dieux qui faisait face à l’est se tourna 
vers l’ouest et celle de Minerve, adorée près de 
Modène, lieu des plus grands combats, répandit 
quantité de sang, puis de lait. Cf. etiam 54, 7, 3: 
les Athéniens attribuèrent leurs malheurs à la sta- 
tue d’Athéna qui, sur l’Acropole, se tourna de l’est 
vers l’ouest et répandit du sang. 

435. Obseq. 7. — En 179 av. J.-C., une succes- 
sion de tempêtes jeta à bas plusieurs statues du Ca- 
pitole et les têtes des dieux tournèrent durant un 
tremblement de terre. Cf. etiam 277. 

436. Obseq. 42. - En 105 av. J.-C. à Trebula 
Mutusca, quand on ouvrit les portes du temple, 
la statue de Mars fut trouvée renversée, se tenant 
sur la tête. Une armée romaine fut vaincue par les 
Lusitaniens. 


437. Obseq. 48. — En 97 av. J.-C., è Nursia, 
une image de Jupiter se tourna vers la g., des simu- 
lacra de bois de cyprès furent dédicacés à Junon par 
vingt-sept jeunes filles qui purifièrent la cité. Les 
Celtibères, Mèdes et Dardaniens furent vaincus. 


B. Statues qui se déplacent 

438. Kall. iamb. 7 fr. 197 P£. et dieg. 8, 1-20 p. 
193 Pf. (= Cahen, E., CUF p. 172) - Le xoanon 
d’Hermes, œuvre d’Epéios, emporté par une crue 
du Scamandre près d’Ainos (Thrace), fut ramené 
dans leur filet par des pécheurs qui tentèrent en 
vain de le brûler. Selon la diégèse, ils le rejetèrent 
à la mer mais il revint dans leurs filets; compre- 
nant qu'il s’agissait de la statue d’un dieu, il la por- 
tèrent dans la cité et l’honorèrent sous le nom 
d’Hermès Perpheraios. 

439. Dion. Hal. ant. 1, 67, 1-2. — Les repré- 
sentations des dieux (roig &deoı r@v Heöv) qu’Ende 
avait rapportées de Troade se trouvaient à Lavi- 
nium. Lors de la fondation d’Albe, on les transfé- 
ra dans une pièce secrète de leur nouveau temple; 
pendant la nuit, elles se déplacèrent et furent 
retrouvées sur leurs anciens socles. Transportées à 
nouveau de Lavinium avec des supplications et 
des sacrifices propitiatoires, elles retournèrent au 
même endroit de la même façon. Le culte des 
Pénates fut donc maintenu à Lavinium et on créa 
les Laurentes Lavinates pour s’en occuper bien que 
la cité fût abandonnée. Val. Max. 1, 8, 7 rapporte 
les mêmes faits. 

440. Lukian. Syr. d. 35-37. - A propos de 
l’Apollon de Hiérapolis: « Dès qu’il souhaite de va- 
ticiner, il commence par bouger sur son socle, et les 
prêtres aussitôt le soulèvent. Et s’ils ne le soulèvent 
pas, le dieu se met à transpirer et remue davantage 
encore. Aussitôt que les prêtres se sont mis sous lui 
et le portent, il les pousse et les fait tourner de toutes 
parts et saute de l’un sur l’autre. Enfin le grand- 
prêtre se porte au devant de lui et le questionne sur 
toutes choses. Quant au dieu, s’il ne veut pas que 
l’on fasse quelques chose, il marche en arrière, mais 
s’il approuve quelque chose, il pousse en avant ses 
porteurs comme ferait un cocher. ... Et je rap- 
porterai encore autre chose que le dieu a fait en ma 
propre présence: les prêtres le portaient en le 
soulevant, et il les laissa sur le sol, et lui-même se 
portait tout seul à travers les airs». (trad. H. Seyrig, 
AntSyr IV 28-29 = Syria 26 [1949]). Cf. etiam 601. 

441. Diod. 17, 50, 6-7. - À Siwa, l’image 
d’Ammon est portée par les prêtres sur une barque 
autour de l’enceinte sacrée, c'est le dieu qui les 
conduit d’un signe de tête. Cf. Strab. 17, 1, 43 qui 
compare les hochements de tête et les signes par 
lesquels le dieu communique à la description que 
fait Homère de Zeus fronçant les sourcils. 

442. SHA Comm. 16, 4. - On vit bouger une 
statue de marbre d’ Anubis. 


C. Statues qui transpirent 
443. Diod. 17, 10, 4. - Trois mois avant l’ar- 
rivée d’Alexandre devant Thèbes, on vit de la 
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sueur sur les statues (dvôpiévrec) de l’agora; elles 
étaient couvertes de grosses gouttes. 

Schol. Apoll. Rhod. 4, 1284: prodige semblable 
à propos de la bataille de Chéronée. 

444. Plut. Alex. 14, 8. — Avant de partir en 
expédition contre la Perse, plusieurs présages se 
produisirent, ainsi le xoanon en bois de cyprès 
d’Orphée, à Leibéthra, se couvrit de sueur, ce qui 
effraya tout le monde mais fut quand même consi- 
déré comme un bon présage. 

445. Cic. div. 1, 74. — Peu avant la défaite de 
Leuctres, en 371 av. J.-C., les Spartiates entendi- 
rent des armes dans le temple d'Hercule et virent 
la statue du dieu transpirer. Cf. etiam 1, 98 (statues 
d’Apollon à Cumes et de la Victoire à Capoue); 1, 
99 (statues des dieux couvertes de sueur au début 
de la guerre contre les Marses). 

446. Liv. 22, 1.8-20. — Parmi les prodiges qui 
se produisirent avant le désastre de Trasimène en 
217 av. J.-C., 4 Rome, une statue de Mars près de 
la Voie Appia et les images de louves se mirent à 
transpirer. 

447. Liv. 27, 4, 11-15. — En 210, dans le 
contexte des guerres puniques: ... «dans le terri- 
toire capénate, près du bois sacré de Féronia, 
quatre statues avaient été recouvertes d’une abon- 
dante sueur de sang pendant un jour et une nuit.» 
(trad. P. Jal, CUF). Sueur de sang également chez 
Liv. 22, 36. 

448. Florus 1, 24. — Lors de la guerre de Sy- 
rie: ... «les menaces du ciel étaient terrifiantes et 
l’Apollon de Cumes sans cesse humide de sueur. 
Mais cela venait de la crainte qu’éprouvait le dieu 
pour sa chère Asie» (trad. P. Jal, CUF). Cf. etiam 
Cic. div. 1, 98 et Obseq. 54 (91 av. J.-C.). 

449. SHA Comm. 16, 5. — Au portique de Mi- 
nucius, la statue de bronze d’Hercule transpira 
pendant plusieurs jours. 

450. Obseq. 63. - En 53 av. J.-C., 4 Rome, 
une image de Mars transpira et un éclair frappa la 
ville, jetant à terre de nombreuses images divines. 

451. (= 633) POxy X 1242. -— Debut du III° s. 
ap. J.-C. — Procès-verbal d’audience, par l’empe- 
reur Trajan, d’émissaires grecs et juifs venus 
d’Alexandrie. Chacune des deux parties amenait 
avec elle «ses propres dieux». On ne sait quel sym- 
bole divin les juifs apportaient, mais les Alexan- 
drins apportèrent un buste (nporoun) de Sarapis. 
Influencé par son épouse Plotine, l’empereur 
eut une attitude anti-alexandrine. Alors qu’Her- 
maîskos accusait Trajan d’être favorable aux Juifs, 
l’image de Sarapis se mit à transpirer, ce qui dé- 
clencha panique et confusion. 


D. Statues qui pleurent 

452. Cass. Dio 24, 84, 2. - A Rome, à la mort 
de Scipion Emilien en 129, une quantité de pierres 
tomba du ciel, touchant les temples et tuant des 
gens; la statue (Bpétac) d’Apollon versa des larmes 
pendant trois jours. Les Romains, sur les conseils 
des devins, décidèrent de la tailler en pièces et de 
la jeter dans la mer. 


453. Obseq. 28. — En 130 av. J.-C., è Cumes, 
la statue d’Apollon pleura pendant quatre jours: 
les devins prophétisèrent la ruine pour la Grèce, 
d’où elle avait été apportée. 

454. Obseq. 6. — En 181 av. J.-C., à Lanu- 
vium, la statue de Junon Sospita pleura. Cf. etiam 
Liv. 40, 19. 

455. Aug. civ. 3, 11. — L’Apollon de Cumes 
pleura pendant quatre jours. «Terrifiés par ce 
prodige, les haruspices jugérent qu’il fallait jeter 
sa statue dans la mer. Mais les vieillards de 
Cumes s’y opposérent (...). On fit alors appel 4 
des haruspices réputés plus habiles. Ils répondi- 
rent que les pleurs de la statue d’Apollon étaient 
favorables aux Romains, Cumes étant une colo- 
nie grecque; Apollon pleurant annonçait le deuil 
et la défaite au pays d’où on l'avait fait venir, 
c'est-à-dire à la Grèce elle-même»... (trad. G. 
Combès). Cf. etiam Liv. 43, 13: Apollon pleura 
pendant trois jours et trois nuits. 


E. Statues qui parlent 

456. Dion. Hal. ant. 8, 56. — Ayant, grâce à 
leurs prières, sauvé la Ville menacée par Marcius 
Coriolan et son armée de Volsques, les femmes 
obtinrent du Sénat la permission de fonder un 
temple à Fortuna Muliebris. Le temple et la sta- 
tue furent payés par le trésor public, mais les 
femmes élevèrent à leurs frais une autre statue 
qui, le jour de la dédicace du temple, dit, «en 
latin», «Vous vous êtes conformées aux lois 
saintes de la cité, matrones, en me dédiant». Les 
femmes furent d’abord incrédules, mais la statue 
répéta ces paroles, d’une voix forte, quand le 
temple fut plein. Ces faits sont rapportés aussi 
par Plut. de fort. Rom. 318f-319a; Cor. 37, 5 et 
Val. Max. 1, 8, 4. 

457. Liv. - 5, 21, 2-5: Camille, avant la pri- 
se de Véies, s’adresse 4 Apollon Pythien, auquel 
il promet un dixième du butin, et à Junon: 
«daigne après notre victoire nous suivre dans 
notre ville qui va devenir la tienne: là, ta ma- 
jesté trouvera un temple digne d'elle». — 22, 3-7: 
«après la victoire, l’un des jeunes gens chargés de 
transporter la statue (signum) ayant des scrupules 
à la toucher, lui demanda si elle voulait bien al- 
ler à Rome. ‘La déesse a fait signe que oui’, 
s’écrièrent tous les autres. Puis on corsa l’anec- 
dote en disant qu’on avait même entendu la 
déesse répondre: ‘Oui’. En tous cas son déplace- 
ment n’exigea que des engins peu puissants; elle 
avait l’air de venir d’elle-méme, raconte-t-on, lé- 
gère et facile à transporter»... (trad. G. Baillet, 
CUF) 

458. Plut. Cam. 6, 1-2. — Avant de transpor- 
ter à Rome la Junon de Véies, Camille fit un 
sacrifice et demanda à la déesse si elle voulait 
bien venir «habiter parmi les dieux protecteurs de 
Rome, la statue (...) répondit à voix basse qu’elle 
y consentait.» (trad. R. Flacelitre/E. Chambry/ 
M. Juneaux, CUF). Cf. etiam Val. Max. 1, 8, 3. 
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F. Statues exposées à la foudre ou au feu 

459. Paus. 8, 5, 8. — La disparition dans les 
flammes de l’ancien xoanon de Déméter Melaina 
annonça la mort prochaine de Simos. 

460. Cic. div. 1, 19-21; 2, 45-46. — Les statues 
des dieux furent brûlées par la foudre tombée sur 
le Capitole, signe qu’une grande catastrophe (Ca- 
tilina) menaçait Rome. Pour l’éviter, les haruspices 
prescrivirent d’ériger une statue de Jupiter sur un 
socle élevé et de la tourner face à l'Orient afin qu’il 
voit de sa place les demeures des sénateurs et celles 
du peuple. Rappel de ces événements qui se passè- 
rent à Rome sous le consulat de Cotta et de Tor- 
quatus, en 65: Cic. Catil. 3, 19-20 et Obseq. 61. 

461. Cic. div. 1, 16. — Foudroyée, la statue d’ar- 
gile de Summanus, placée au faîte du temple de 
Jupiter avait perdu sa tête; les haruspices affirmè- 
rent qu’elle avait été précipitée dans le Tibre et on 
la trouva à l'endroit indiqué. 

462. Obseq. 38. — En 113 av. J.-C., au Mont 
Albain, un petit sanctuaire et une statue furent 
frappés par la foudre. 

463. Obseq. 56b. — En 86 av. J.-C., quand 
lion fut brûlée par Gaius Fimbria, le temple de 
Minerve fut consumé mais une très ancienne ima- 
ge (simulacrum antiquissimum) resta intacte ce qui si- 
gnifiait un espoir de restauration pour la ville. 

464. Zos. $, 24, 6-8. — Des œuvres d’art, dont 
les statues des Muses de l’Hélicon, furent détruites 
lors de l'incendie du Sénat de Constantinople en 
404, mais la statue du Zeus de Dodone et celle de 
l’Athéna de Lindos furent préservées miraculeuse- 
ment, ce qui fut considéré comme un signe fa- 
vorable pour la cité puisque «ces dieux étaient 
toujours disposés à exercer leur providence en sa 
faveur»... (trad. F. Paschoud, CUF). 


G. Autres prodiges 

465. Hdt. 6, 82. - Cléomène vit une flamme 
sortir de la poitrine de la statue d’Héra, ce qui si- 
gnifiait qu’il ne prendrait pas Argos. Si la flamme 
était sortie de la tête, il aurait pris la ville «de haut 
en bas». 

466. Kall. aet. I fr. 31b Pf. (Il Addenda). - Le 
xoanon d’Artémis 4 Leukas a un mortier sur la té- 
te car les Epirotes, pillant le sanctuaire de la dées- 
se, Otérent 4 la statue sa couronne d’or et, en se 
moquant, la remplacèrent par un mortier dans le- 
quel ils avaient pilé l’ail qu'ils avaient mangé. Le 
lendemain, les Leucadiens placèrent une nouvelle 
couronne qui tomba; ils la clouèrent sur la statue 
mais elle tomba 4 nouveau (cf. Donohue n° 378). 

467. Cic. div. 1, 46. — La mère de Phalaris a cru 
voir en songe les statues des dieux qu'elle avait 
consacrées dans sa maison; Mercure lui était appa- 
ru, répandant du sang d’une coupe qu’il tenait de 
la main dr., le sang en touchant terre semblait 
bouillonner et inonder le palais, prodige annon- 
çant la cruauté du tyran. 

468. Verg. Aen. 2, 162-194, notamment 
171-175. — Le Palladion exprime la colère de la 
déesse contre les Grecs qui ont osé poser la main 


sur lui: des flammes apparaissent dans ses yeux, il 
sue et bondit sur lui-même. La statue (numen) fut 
rapatriée. 

469. Liv. 27, 11, 1-5. — En 209, sur le Mont 
Albain (temple de Jupiter Latiaris), la statue de Ju- 
piter avait été frappée par la foudre: ... «à Rome, 
à l’intérieur de la cella du temple de Fors Fortuna, 
une statuette, qui était placée sur la couronne, était 
tombée d’elle-même de la tête de la déesse dans sa 
main.» (trad. P. Jal, CUF) 

470. Val. Max. 1, 6, 10. - Le consul Cn. Oc- 
tavius fut effrayé par un prodige sinistre: la téte 
d’une statue d’Apollon était tombée à terre et s’y 
était fixée si bien qu’on ne pouvait l’en arracher. 
U y vit annonce de sa mort et ce n’est en effet 
qu'après celle-ci qu’on put bouger la tête. 

471. Suet. Cal. 57. - De nombreux prodiges 
annoncèrent le meurtre de Caligula, notamment: 
«A Olympie, la statue de Jupiter, qu’il avait don- 
né l’ordre de desceller et de transporter è Rome, 
poussa tout à coup un si formidable éclat de rire, 
que les échafaudages s’écroulèrent, ce qui mit les 
ouvriers en fuite.» (trad. H. Ailloud, CUF) 

472. Lukian. Syr. d. 32. — La statue de la déesse 
suivait les gens du regard et pouvait regarder 
plusieurs personnes 4 la fois. 

473- (= 558, = II 3 c Initiation 267) Paus. 3, 
16, 10-11. — On fouettait les jeunes gens à l’autel 
d’Artémis Orthia qui devait étre arrosé de sang hu- 
main. Pendant la cérémonie, la prétresse se tenait 
près de l’autel, portant le xoanon qui était petit et 
léger, mais qui devenait trop lourd quand on ne 
fouettait pas assez fort un jeune homme en raison 
de sa beauté ou de sa naissance. 

474. Paus. 4, 13, 1. - Lors des guerres de Mes- 
sénie, la statue de bronze d’Artémis laissa tomber 
son bouclier, ce qui était une façon de révéler l’is- 
sue du conflit. 

475. SHA Tac. 17, 4-5. - Les images des dieux 
s’effondrent dans le laraire, présage de la mort de 
Tacite. Une image d’Apollon tomba du faîte du 
toit et fut retrouvée gisant sur un lit. 

476. SHA Pius 3, 4. - A propos d’Antonin le 
Pieux, à «Cyzique, également, une couronne fut 
transportée de l'effigie d’un dieu à sa propre sta- 
tue.» (trad. J.-P. Callu, CUF) 

477. Obseq. 43. — En 104, entre autres pro- 
diges, dans un temple de Trebula Mutusca, une 
statue fut retrouvée tête voilée alors qu’elle était 
généralement nue tête. 


H. Tentatives d’explication des prodiges 

478. Cic. div. 2, 58. — Le «sang» qui couvre les 
statues viendrait d’une altération de la couleur due 
à un mélange avec la terre et la «sueur» serait de 
l’humidité venue de l’extérieur. 

479. Plut. Cor. 38, 1-3. — Il n’est pas impos- 
sible qu’une statue verse des larmes, transpire ou 
laisse échapper des gouttes de sang car «le bois et 
la pierre contractent souvent une moisissure, gé- 
nératrice d'humidité, prennent ainsi d'eux-mêmes 
plusieurs couleurs»..., elle peut aussi émettre un 
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bruit qui ressemble à un grognement ou à un gé- 
missement, «causé par une rupture ou une disloca- 
tion un peu violente de ses éléments intérieurs», 
mais elle ne peut parler d’une voix claire et articu- 
lée. (trad. R. Flacelière/E. Chambry, CUF) 


NOËLLE ICARD-GIANOLIO 


VII. Statues enchaînées 


De nombreux témoignages littéraires et icono- 
graphiques attestent l'existence de statues enchaî- 
nées ou liées. Croyant en effet qu’elles avaient le 
pouvoir de se déplacer (495), on les attachait pour 
les empêcher de bouger ou pour interdire la fuite 
des divinités qui les habitaient. La statue conférant 
des pouvoirs à qui la possédait, le groupe social au- 
quel elle appartenait avait donc intérêt à la garder, 
elle et les bienfaits qu’elle garantissait, en la fixant 
au sol ou en la liant symboliquement. C’est pour 
garder près de lui une idole bénéfique qu’Helioga- 
bale avait enchaîné le Palladion dans le temple de 
son dieu (529). 

Les Grecs croyaient que les divinités quittaient la 
cité qu’elles renonçaient à défendre avant qu’elle ne 
fût détruite, comme Athéna qui, sous la forme du 
Palladion, abandonna Troie (652; pour les statues 
qui abandonnent leur ville: Donohue, 17 n. 35) et 
c’est pour empêcher Apollon de passer à l'ennemi 
que les habitants de Tyr, assiégés par Alexandre en 
332 av. J.-C., attachérent sa statue. Selon Diodore 
(482), les Tyriens agirent par superstition, tandis 
que Plutarque pensait qu’il s’agissait de neutraliser 
le rite de l’evocatio, mais ce dernier n’était pas connu 
alors en Grèce (484-485). 

On enchaînait aussi les effigies des divinités 
dangereuses afin de les neutraliser ou du moins les 
garder sous contrôle, telles celles d’Enyalios ou 
d’Arès, attachées pour éloigner le fléau de la 
guerre et libérées en cas de besoin. Parfois, pour 
délivrer un pays d’une nuisance, un oracle ordon- 
nait de fabriquer une statue et de l’enchainer; on 
mit ainsi hors d’état de nuire le fantôme d’Ac- 
téon qui dévastait les terres d’Orchomene (491). 
De même sur l’ordre de l’Apollon de Claros, les 
habitants de Syedra qui souffraient des pirates de 
la Cilicie proche, élevèrent au milieu de la ville 
un groupe statuaire, représenté sur les monnaies, 
composé d’Arès tenu enchaîné par Hermès et 
condamné par Diké (507). La ville d’Iconium, 
exposée elle aussi au brigandage, reçut une ré- 
ponse semblable de l’oracle (498). Arès ainsi 
maîtrisé devenait pacifique, chassait les ennemis et 
apportait la prospérité. Déjà, chez Homère, il 
était enchaîné ou enfermé (Il. 5, 385-391; Od. 8, 
274-275) pour étre empéché d’agir, puis il était 
délivré par Hermès; à Syedra, c’est aussi Hermès, 
dieu lieur qui ne pouvait être lui-même enchai- 
né, qui le menait par des liens (498), ce qui 
semble être du ressort de l’enchantement (Soko- 
lowski). C’est par le pouvoir magique des liens 


qu’on pourrait expliquer l’enchaînement d’Eury- 
nomé qui, avec Thétis, avait protégé Héphaistos 
précipité hors de l’Olympe par Héra et avait ap- 
pris au dieu magicien comment forger des bijoux 
(Jost, Arcadie 413). 

La statue d’Eurynomé était sortie une fois par 
an, comme celle de l’ Artémis de Tauride, de Dio- 
nysos Aisymnétès à Patras (560), d’Artémis à Pel- 
lène; ces dernières pouvant étre dangereuses, on les 
neutralisait en les enfermant dans un temple, dans 
un coffre ou en les entourant, sans vraiment les 
enchaîner; seule la statue de Pellène était délivrée 
dans un moment de crise (Graf). De même, Sa- 
turne, dieu des semences et du travail des champs, 
redoutable et bénéfique, était entravé par des liens 
de laine et délié symboliquement une fois l’an lors 
des Saturnalia. 

La majorité des statues n’était pas enchaînée et 
dès l’époque classique la signification première des 
liens semblait perdue; aussi, bien des auteurs ont 
tenté de justifier a posteriori cet usage qui était 
probablement à l’origine magico-religieux (487). 

La nature même des entraves nous est souvent 
inconnue. Les statues d’Artémis Orthia ou d’Hera 
étaient enserrées par les branches souples de certains 
végétaux, principalement de l’osier, mais dans la 
plupart des cas, la matière des liens reste imprécise 
car les termes employés, deou6c (484), ceLpà (482. 
485), rédac (487) ou compedes (483) expriment 
surtout l’action de lier et peuvent se traduire par 
«entraves, chaînes, liens, cordes». Seul le terme 
tata utilisé par Pausanias pour désigner les liens 
de la Déméter de Stiris (492) peut nous faire pen- 
ser à du tissu et les vinculi de Saturne étaient en lai- 
ne (493). Les «chaînes d’or» (482), souvent ren- 
contrées, ne seraient qu’une figure poétique, de 
même peut-être que les «liens de fer» qui conve- 
naient au caractère belliqueux d’Arès (498). 

Le rapport entre un type de lien et une divini- 
té particulière ne peut être établi que dans quelques 
cas. Les effigies d’Artémis Orthia, d’Artémis Pha- 
kelitis et de l’Héra de Samos furent trouvées ou ca- 
chées dans des buissons de lygos, terme qui dési- 
gnait toute branche souple aussi bien d’osier ou 
que de gattilier ou agnus castus. Artémis était Or- 
thia et Lygodesma car elle avait été trouvée droite, 
dans un buisson d’osier. Cette végétation conve- 
nait au site de son sanctuaire spartiate qui était pro- 
bablement marécageux et pouvait avoir été nom- 
mé Atuvatov, ce qui explique d’autres épithètes de 
la déesse, Aiuvala où Atuväric (H. J. Rose dans 
Dawkins, 400-402). Laumonier (706-709) recon- 
naît aussi dans l’Héra de Samos, dont la statue fut 
également cachée ou emprisonnée dans un gatti- 
lier, une ancienne « Terre-Mère des marais, souve- 
raine des végétaux», surtout du lygos. Ces deux 
déesses présidaient à la fertilité des hommes, des 
animaux et de la végétation, mais cela ne suffit pas 
pour faire d’elles des divinités-arbres comme l'ont 
tenté Meuli et Merkelbach (558-559). 

Le cas de la statue d’Héra è Samos est ambigu 
car elle est à la fois trouvée, cachée ou emprison- 
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née et, au cours des Tonaia, l’idole était ceinte de 
rameaux de /ygos (selon Nilsson, Feste 47-48, et 
Farnell, Cults I 185-186). Ce détail n’est pas men- 
tionné par Athénée, mais les trouvailles archéolo- 
giques (499, mais cf. Bettinetti, 110. 124) permet- 
tent de supposer que, pendant une partie de la féte, 
l'image pouvait être dressée dans un buisson de 
lygos près de l’autel et ainsi symboliquement liée, 
puis déliée, comme Admété l’avait fait une pre- 
mière fois. Le lygos, ou agnus-castus, passait pour 
être calmant; lié à la fécondité, il était symbole de 
chasteté, aussi considère-t-on parfois la fête des 
Tonaia comme une évocation du hiéros gamos de 
Zeus et Héra. Selon Lacroix, le costume de l’effigie 
d’Héra figurée sur les monnaies de Samos serait 
celui d’une jeune épousée (506); M. Delcourt 
estime elle aussi que les rites samiens sont nuptiaux 
(cf. Lact. inst. 1, 17, 8) et reconnaît dans les déesses 
entourées de bandelettes des «fiancées», les liens 
mis puis enlevés pouvant faire partie des rites du 
mariage. On pense donc non seulement au bain 
qui redonne à Héra sa virginité (cf. 65) mais aussi 
au pouvoir protecteur des liens. De même Meuli 
(1060) reconnaît sur le relief de bois de l’Héraion 
de Samos (cf. LIMC IV Hera 202*) Zeus libérant 
Héra de ses liens pour en faire son épouse. C’est 
également en faisant référence à la chasteté de 
lépouse que Pausanias expliquait les chaînes de 
Morphô (487), explication reprise par Pirenne- 
Delforges (Aphrodite 199-204) qui considère 
Aphrodite Morpho comme la déesse patronnant 
laccession à la maturité physique nécessaire au ma- 
riage et dont l’enchaînement symbolisait la retenue 
virginale et la fidélité conjugale. 

Les liens avaient un pouvoir magique: on se 
présentait à un sacrifice sans lien ni anneau, ni bi- 
joux, et les figurines d’envoûtement (cf. ThesCRA 
III 5 i Malédiction) les plus courantes étaient en- 
chaînées (cf. Sophronius, PG 87ter, 3542-3547 n° 
35). Le plus souvent en plomb, les pieds et les 
mains attachés, elles avaient parfois un clou dans la 
poitrine ou le dos (Delcourt 16. 23). Une symbo- 
lique proche de la magie se retrouvait aussi è 
Constantinople où, au Milion, une chaîne entou- 
rait la croix portée par les statues de Constantin et 
de sa mère Hélène et liait la statue de la Tyché de 
Constantinople placée entre elles. La clé de la ser- 
rure était enterrée sous le monument (497). La 
chaîne garantissait l’intégrité de la ville selon une 
symbolique qui s’exprimait aussi par la cérémonie 
des éyxaivix rc mékewc du 11 mai 330 qui «liait» 
les destinées de la ville (Dagron, G., Naissance 
d’une capitale [1974] 37). 

L’iconographie est généralement peu explicite, 
et les liens particuliers, tels ceux en laine ou en 
osier, ne sont pas clairement figurés. Saturne est 
généralement figuré les pieds croisés, ce qui est 
probablement une allusion aux liens qu’il portait, 
mais qui ne sont pas représentés, peut-être parce 
que les sculpteurs n’en voyaient pas Putilité (cf. 
LIMC VII Suppl. Saturnus p. 1088). Les images 
qui montrent sans équivoque une statue enchaînée 


sont rares (503. 507); l’Artémis du Pirée (503) a 
non seulement des bandes croisées sur la poitrine 
mais ses bras, eux-mêmes croisés, sont recouverts 
par le vêtement et liés, peut-être pour retenir la 
puissance de la déesse (cf. Jucker, 141-142, qui la 
rapproche d’autres déesses de la fécondité, Astarté 
ou Aphrodite). Les autres illustrations sont d’une 
interprétation difficile. Une statuette d'ivoire qui 
pourrait figurer Artémis enchaînée (cf. Merkel- 
bach, 558 pl. 14, 11; Meuli, 1051-1052 pl. 48 dr.) 
porte un vêtement orné d’un motif en bandes croi- 
sées qui se répète sur les manches, ce qui évoque 
un tissu brodé plutôt que des bandelettes. Sur des 
monnaies de Samos (506), Héra porte des bandes 
croisées sur le corps et de ses poignets pendent des 
sortes de cordelettes noueuses que Merkelbach 
(554) interprète comme des bandelettes ou des 
chaînes attachées au piédestal de la statue, mais 
lorsqu'elle est vue de profil, on constate que ses 
mains tendues n'étaient pas attachées, les bande- 
lettes n'allant pas jusqu’au sol (Fleischer, pl. 
85a-b). Des déesses asiatiques, dont Artémis 
Ephesia, sont souvent pourvues de ces mêmes ban- 
delettes qui descendent de leurs mains ou de leurs 
poignets et dont on ignore la signification réelle; 
elles évoquent les bandelettes qui recouvraient 
Pomphalos de Delphes et il est peu probable 
qu'elles aient été des chaînes (Lacroix, Reproduc- 
tions 145-148; pour les différentes interprétations 
possibles, cf. Laumonier, 70-71). Les statues d’Ar- 
témis Ephesia, comme celles d’autres divinités 
orientales, sont enserrées dans une gaine (cf. La- 
croix, 145-150; LIMC II Artemis [Anemurium] 
1*; Artemis Astias 1*; Artemis Eleuthera 3*-4*), 
souvent divisée en registres compartimentés (cf. 
etiam LIMC IV Heliopolitani Dei et le Zeus 
Labraundos [LIMC VIII Zeus in per. or. 43*]). Ce 
vétement qui semble emprisonner la statue n’est 
pas un lien mais pourrait étre, en Anatolie du 
moins, selon Laumonier (68-81) «l’expression 
consciente d’un animisme tenace qui ne se résout 
pas à dégager entièrement la forme humaine de 
son edos primitif, pierre ou tronc». Il nous 
semble en tout cas difficile d'admettre que le ter- 
me xAetc, utilisé parfois dans le sens de bandelette 
(Hesych. «xAnidec ... napd "Egectoug Tic Beat 
T otéupaTta»), puisse désigner un vêtement sacré 
plutôt que des clés (Meuli, 1064-1065; selon Mer- 
kelbach, le vêtement de l’Ephesia s'appelle xAeic, 
«verrou»; c’est ce vêtement que porte aussi Cas- 
sandre, prétresse d’Apollon, et qu’elle doit aban- 
donner quand elle devient esclave d’Agamemnon). 


BIBLIOGRAPHIE: Bettinetti, 107-135; Delcourt, M., 
Héphaistos ou la légende du magicien (1957) 65-109; Fleischer, 
ArtEph 102-111. 202-227; Graf, NK 81-96; Jucker, I., « Ar- 
temis Kindyas», dans Gestalt und Geschichte. Festschr. Sche- 
fold (1967) 133-145; Laumonier, Carie 62-101. 695-708; 
Merkelbach, R., «Gefesselte Götter», Antaios 12 (1971) 
551-563; Meuli, K., «Die gefesselten Götter», in Gesammel- 
te Schriften IL (1975) 1035-1081; Pdtscher, W., Hera (1987) 
65-83. 125-134; Pritchett, 329-337; Rose, H. J., «The Cult 
of Artemis Orthia», dans Dawkins, Orthia 399-407. 
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SOURCES LITTÉRAIRES 

480. (= 63, = 546) Menodot., FGrH 541 F 1 = 
Athen. 15, 672a-673d. — Admété, fille d’Eurys- 
thée, fuyant Argos, se réfugia è Samos où elle se 
consacra au temple. Dans leur colère, les Argiens 
demandèrent aux Tyrrhéniens, qui étaient des pi- 
rates, d’enlever la statue (Bpérac) d’Héra pour que 
les Samiens se vengent sur Admété. Les Tyrrhé- 
niens enlevèrent la statue de son temple et la pla- 
cèrent dans leur bateau, mais ils ne purent partir; 
ils la débarquèrent alors sur le sable, lui offrirent 
des gâteaux et s’enfuirent. Le lendemain matin, 
Admété la retrouva sur le rivage, mais des barbares 
cariens supposèrent qu'elle était partie de son 
propre chef et l’emprisonnèrent dans de l’osier 
(npög 1 Abyou Owptxrov). Admété détacha l’ima- 
ge, la purifia et la remit sur son socle. C’est pour- 
quoi, chaque année, on portait (äroxouiCeo@au) la 
statue au bord de la mer, la purifiait (&payvilecda:) 
et déposait des gâteaux auprès d’elle. Cette féte est 
appelé Tonaia parce que la déesse avait été liée 
étroitement (ouvrévwc). 

481. Anth. Plan. 195-198. — Eros lié à une co- 
lonne. 

482. Diod. 17, 41, 7-8. — Lors du siège de Tyr 
par Alexandre de Macédoine, un Tyrien affirma 
avoir eu la vision d’Apollon quittant la ville. Par 
superstition, les Tyriens attachérent la statue 
d’Apollon à son piédestal avec des chaînes d’or 
(ypuoaic cerpaic) pour l’empécher de partir. Ibid. 
46, 6: quand Alexandre eut pris la ville, il fit en- 
lever les chaines d’or et les liens d’Apollon et le fit 
nommer «ami d’Alexandre». Cf. etiam Curt. 4, 3, 
21~22: Apollon attaché 4 l’autel d’Hercule. 

483. Stat. silv. 1, 6, 4 mentionne «Saturne 
affranchi de ses liens» (compede exsoluta). Cf. etiam 
Arnob. 4, 24; Min. Felix 22, 5 («Saturnus compe- 
ditis»). 

484. Plut. quaest. Rom. 61 (279a). — Certains 
enchantements et évocations permettent, selon les 
Romains, de faire venir les dieux des ennemis; c’est 
pour cela qu’on dit que les Tyriens mettaient des 
chaînes (Gsoobc) à leurs statues. 

485. Plut. Alex. 24, 6-7 (678b). — Plusieurs 
Tyriens crurent entendre pendant leur sommeil 
qu’Apollon allait passer du côté d’Alexandre. 
« Alors les Tyriens, traitant le dieu comme un 
homme qui veut passer à l'ennemi et se fait 
prendre sur le fait, jetèrent des cordes (cerpàc) au- 
tour de la statue colossale qui le représentait et la 
clouèrent au piédestal en l’appelant Alexandriste. » 
(trad. R. Flacelière/E. Chambry, CUF) 

486. Paus. 3, 15, 7. — À Sparte, à l'opposé du 
temple d’Hipposthenes, il y a une vieille image 
d’Enyalios enchaînée (rédac). L’idée que les Lacé- 
démoniens expriment par cette image est la même 
que celle que les Athéniens expriment par la Niké 
aptère: la divinité ne peut pas s'échapper. Cf. etiam 
POxy 1241 col. IV 19-26: l'Enyalios de Thrace 
était enchaîné. 

487. Paus. 3, 15, 10-11. — À Sparte, dans son 
sanctuaire, la statue assise de Morphô, surnom 


d’Aphrodite, portait un voile et des chaînes aux 
pieds (rédac). Ces liens lui auraient été mis par 
Tyndare pour symboliser la fidélité que les femmes 
doivent à leur mari ou pour punir la déesse d’avoir 
dévoyé ses filles. 

488. Paus. 3, 16, 11. — À Sparte, Artémis Or- 
thia était dite lygodesma car elle avait été trouvée 
encerclée par de l’osier et Orthia parce qu’elle se 
tenait droite. Cf. etiam 648. 

489. Paus. 7, 4, 4. — Les Samiens disent que la 
déesse était née à Samos, près de l’Imbrasos, sous 
le gattilier (nò t) Avy) qui, encore du temps de 
Paus., poussait dans l’Héraion. 

490. Paus. 8, 41, 6. — A Phigalie, Eurynome 
avait son temple fermé et secret, ouvert une fois 
lan. On voyait alors son vieux xoanon enchaîné 
par des liens d’or. 

491. Paus. 9, 38, 5. — Un fantôme portant un 
rocher dévastait le pays d’Orchoméne. L’oracle de 
Delphes conseilla de retrouver les restes d’Actéon 
et de les enterrer, puis de faire une image (eidwAov) 
de bronze semblable à ce fantôme et de l’attacher 
au rocher avec du fer. Paus. vit cette image ainsi 
liée; chaque année, on sacrifiait à Actéon comme 
à un héros. 

492. Paus. 10, 35, 10. — Dans le temple de la 
Déméter de Stiris en Phocide, il y avait, à côté de 
la statue de marbre, une image (&yaAua) de Dé- 
méter entourée de bandelettes (raıvlaıc) aussi an- 
cienne que toutes les statues de la déesse. 

493. Macr. Sat. 1, 8, 5. — «Selon Apollodore, 
Saturne est attaché au cours de l’année par un lien 
de laine (laneo vinculo) et délié pour le jour qui lui 
est consacré, c’est-à-dire pendant le présent mois 
de décembre.» (trad. Ch. Guittard, CUF) 

494. Athen. 14, 639e-640a. — Lors des Péléria 
thessaliennes où les prisonniers étaient déliés, les 
esclaves mangeaient à table. Les Saturnales sont 
une fête grecque, or, lors des Saturnales on déta- 
chait les bandelettes de laine de l’image divine. 

495. Schol. Pind. Ol. 7, 95 = FHG II 146, 90. 
— Polémon dit qu’un Dionysos à Chios et une sta- 
tue d’Artémis 4 Erythrées étaient enchainées afin 
qu’elles restent en place car, selon une légende lar- 
gement répandue pour les statues, celle d’Artémis 
ne reste pas en place mais est souvent vue ailleurs. 

496. Vacat. 

497. Ps.-Kodinos, PG 157, 492 n° 35. - Au 
Milion, une chaîne liait la statue de la Tyché de 
Constantinople et entourait les statues de Constan- 
tin et de sa mère qui l’encadraient et portaient une 
croix. Tant que cette chaîne restait intacte, la vil- 
le était victorieuse sur tous les peuples et libre des 
attaques ennemies. La clé du verrou était enterrée 
sous le monument. 


SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

498. Oracle de Syedra. — Robert, L., Docu- 
ments de Asie Mineure méridionale (1966) 91-100; 
Sokolowski, F., BCH 92 (1968) 519-522. — «Pam- 
phyliens de Syedra (...), ayant dressé une image 
d’Arès sanglant et meurtrier au milieu de la ville, 
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célébrez auprès d’elle des sacrifices, la tenant par 
les liens de fer d’Hermés; de l’autre côté que Di- 
ké (...) le juge et qu’il ressemble à un suppliant. 
Car ainsi il sera pour vous pacifique, ayant chassé 
la horde ennemie loin de votre patrie»... Cf. etiam 
un oracle d’Iconium: «...honorant Hermès Argei- 
phontes et la Loi, dont il vous faut faire des statues 
(...) et les dresser autour de l’image d’Arès»... 
(Robert, o.c. 96-97). 


REALIA 

499.* Souche de lygos. De Samos, près des 
restes du plus ancien autel de pierre. - Walter, H., 
Das Heraion von Samos (1976) 14-15. 17 fig. 6; Pôt- 
scher, 82 n. 192; Fleischer, 215. - La largeur inha- 
bituelle de son tronc prouve la longévité de cet 
arbre et l’ancienneté du culte. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

500. (= LIMC IV Hera 83) Fr. de statuette de 
terre cuite. Berlin, Staatl. Mus. 496x. De Samos. 
- Kardara, Ch., AJA 64 (1960) 350-358; Meuli, 
1060 fig. 18; Bald Romano 1, 263-265. — VII s. 
av. J.-C. — Les liens croisés qui retiennent le vête- 
ment plissé sur le buste seraient des Aùyot selon E. 
Buschor (AM ss [1930] 2 fig. 1). 

501. (= LIMC VII Polemos 1) Peinture perdue. 
D’Apelle. - Plin. nat. 35, 93-94. — Elle représen- 
tait ... «une effigie de la Guerre, les mains liées 
derrière le dos et Alexandre sur son char de 
triomphe.» (trad. J.-M. Croisille, CUF) 

502. Timbres amphoriques de Samos. Coll. 
Haviaras X 501-502, 468, 470. — Grace, V. R., 
Hesperia 40 (1971) 52-95 n° 28-29; 64-65 pl. 13; 
Bald Romano 1, 263. — Fin du IV® s. av. J.-C. - 
N° 28-29: statue d’Héra coiffée d’un polos, voi- 
lée, le bas du corps dans une sorte de fourreau, bras 
écartés, tenant des bandelettes; n° 64-65: person- 
nage masculin nu devant une petite image qu’il 
pourrait être en train de lier avec des branches 
(illustration des Tonaia?). 

503. (= LIMC II Artemis Kindyas 4*) Statuette 
de marbre. Pirée, Mus. Du Pirée. - Merkelbach 560 
pl. 14, 12; Meuli, 1057 pl. 53; Jucker, 133-145 pl. 47. 
— Fin de l’époque hellénistique. - Artémis Kindyas 
enveloppée dans un vêtement cachant ses bras et 
maintenu par une ceinture et des bandes croisées 
sur la poitrine. Comparer avec des monnaies de 
Bargylia (LIMC II Artemis Kindyas 1-3; Jucker, 
pl. 49, 1, 18-22) et des tétradrachmes d’Antiochos 
II (Jucker, pl. 49, 16). 

504.* (= LIMC II Artemis 536*) AR tétra- 
drachmes, Lacédémone, Cléoménès III, 227-222 
av. J.-C. - Grunauer, S., Die Münzprägung der La- 
kedaimonier, AMuGS 7 (1978) 7-15. 113-114 n° 
1-12 pl. 2. - Rv.: Artemis debout. Au bas de son 
vêtement des motifs en S pourraient évoquer aus- 
si bien des flammes que. des ornements végétaux, 
peut-être les branches d’osier qui la maintenaient 
«droite» (orthia). On a voulu reconnaître une re- 
présentation de la statue de culte d’Artémis tantôt 
sur ces monnaies, tantôt dans les petites figures 


montrant la déesse debout, drapée, coiffée d’un 
polos (Rose 403; LIMC II Artemis 86*-98 et 
P-742-743 pour les objections); les Abyoı ne sont 
pas figurés mais, en admettant qu’on en ait utilisé 
pour le rituel, ils pouvaient avoir été réels. 

505.* (= LIMC II Artemis Ephesia 24*) AR, 
Ephèse, Claude et Agrippine, 41-54 ap. J.-C. - 
RIC P 130, 119; Fleischer, ArtEph 42 pl. s4b. — Rv. 
Statue de l’Artémis d’Ephèse dans sa gaine étroi- 
te, de ses mains pendent des bandelettes qui res- 
semblent à des chaînes. Cf. etiam Fleischer, pl. 53 
b-c; 55-56. 

506. (= LIMC IV Hera 155*-159*) AE, Sa- 
mos, d’Hadrien à Gallien, 117-138 à 253-268 ap. 
J.-C. - Lacroix, Reproductions 208-216 pl. 17, 6-9 
(Julia Mamaea, Hadrien, L. Vérus, Gordien); Lau- 
monier, pl. 17, 6-12; Merkelbach, 554 pl. 11, 2; 
Kardara, Ch., AJA 64 (1960) 350-353. 355-357 pl. 
101, 27-30; Meuli, 1059-1060 pl. 59, 29-31; Juc- 
ker, pl. 49, 29-10, fig. 2. - Héra porte un polos, 
un voile, une tunique et des colliers, deux bandes 
croisées sur le corps descendant plus bas que la poi- 
trine; de chacun de ses poignets descendent des 
bandelettes. Autour du polos s’enroule parfois un 
élément qui pourrait être un serpent ou un orne- 
ment végétal (Lacroix). Kardara estime que les 
bandelettes que tient Héra se situent entre les 
«knotted-bands» tenus par une déesse nue sur des 
sceaux syro-hittites et les «nœuds sacrés» de la pré- 
histoire grecque (356-357 pl. 101, 32-34). 

507. (= LIMC II Ares 120*, Ares/Mars 365b) 
AE, Syedra (Cilicie), vers 253 ap. J.-C. — Merkel- 
bach 553, pl. 11, 1; Robert, L., Documents de (D Asie 
Mineure méridionale (1966) 91-100 pl. 16. — Arès 
entre Hermès qui le tient prisonnier et Diké se re- 
tournant vers lui. 


NOËLLE ICARD-GIANOLIO 


VIII. Déplacements — transferts définitifs 


Le déplacement d’une image divine se faisait 
dans des circonstances très variées mais n’était ja- 
mais un acte anodin (cf. Philostr. v. Ap. 5, 20: 
scrupules d'un marin qui transporte des statues, 
pourtant non encore consacrées). Certaines statues 
exprimaient leur volonté de s’installer dans un lieu 
nouveau (cf. supra § VI), mais le plus souvent 
c’étaient les hommes qui, pour diverses raisons, 
emportaient l’image divine ainsi que le culte qui y 
était attaché. 

Les guerres furent l’occasion de déplacements 
de statues de culte, la victoire militaire pouvant 
être marquée par l'installation des dieux des vain- 
queurs dans les sanctuaires des vaincus, mais aussi 
par l'accueil des dieux des peuples soumis 
(508-509. 511). Le transfert de la statue de culte 
confirmait la mainmise du conquérant sur la ville 
dont il venait de s'emparer, la divinité appartenant 
désormais au vainqueur qu’elle était censée proté- 
Ser (663). Pour s’assurer la victoire, on pouvait 
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voler l'effigie de la divinité tutélaire d’une ville as- 
siégée (cf. infra § X.B.3) ou tenter de la détourner 
de sa cité par le rite de l’evocatio (Plin. nat. 28, 18; 
cf. etiam 484). L'utilisation de ce rituel est attestée 
plusieurs fois dans l’histoire romaine: lors de la 
prise de Véies par Camille en 396 av. J.-C. pour 
Uni/Iuno Regina (512), et de Carthage (513) par 
Scipion Emilien en 146 av. J.-C. pour les dieux de 
la ville et principalement Iuno Caelestis. Seuls 
quelques cas d’evocatio sont bien documentés mais 
si l’on en croit Plin. nat. 28, 18, Macrobe (513) et 
Ovide (510) la pratique était régulière. Le trans- 
fert réel (transvectio) de la statue pouvait être différé 
de plusieurs années: ainsi Iuno Regina ne fut trans- 
portée de Véies à Rome, dans son sanctuaire de 
P Aventin, qu’en 392 av. J.-C. (cf. etiam Dion. Hal. 
ant. 13, 3; Val. Max. 1, 8, 3) et la déesse carthagi- 
noise ne rejoignit Rome que sous le règne d’Hé- 
liogabale (528). 

Les images des dieux faisaient partie des objets 
les plus précieux que les habitants d’une ville em- 
portaient en cas de danger, lors d’un désastre na- 
turel (515a. 517) ou lors d’une guerre, pour les 
mettre à l'abri et permettre la perpétuation du cul- 
te qui y était attaché, qu’il s’agît d’un culte officiel 
comme celui des Grands Dieux (515a) ou d’un 
culte familial (515b). La présence de la statue 
d’Aphrodite sur les images de la fuite d’Enée sou- 
ligne cet aspect (518); les sacra cités dans les textes 
(516) sont figurés sur la plupart des documents 
(518. 522-523), mais le Palladion tenu par Anchi- 
se sur 520 souligne la volonté de César de mar- 
quer l’ancienneté de sa lignée et sa légitimité poli- 
tique (cf. infra $ X). L’installation d’un culte dans 
un nouveau lieu marquait la fin de la quête d’un 
nouveau territoire, comme ce fut le cas pour les 
Phocéens (514) et pour Enée à son arrivée dans le 
Latium (Dion. Hal. ant. 1, 55, 5; cf. Bettinetti 
77-78); la presence des sacra dans le temple de 
Vesta à Rome était la marque de la continuité du 
culte (Dion. Hal. ant. 1, 67, 3-4). 

Les déplacements de statues furent considérés 
tantôt comme un vol, tantôt comme un acte légi- 
time (cf. infra $ X), aussi à l’époque romaine ont- 
ils été limités par des lois qui rendaient nécessaire 
l’autorisation du Sénat (CIL VIII 798. 1648. 5290; 
voir la Lex parieti faciundo de Pouzzoles CIL I 577; 
CIL X 3714. 5961); ces restrictions étaient moti- 
vées par des scrupules religieux (Cic. dom. 121; 
Gaius 2, 4-5; Fest. 424 L.), comme le montre l’at- 
titude de Camille qui s’opposa à l'abandon de Ro- 
me pour Véies après le sac de la ville par les Gau- 
lois pour éviter les sacrilèges entraînés par le 
transfert des cultes liés au sol de la cité (Liv. 5, 52). 

On pouvait quelquefois faire cadeau d’une sta- 
tue à une cité, mais les circonstances de ce don et 
le genre de l'effigie concernée ne sont pas toujours 
explicites. Le xoanon de Pluton offert en reconnais- 
sance à Ptolémée Philadelphe (525) était, dès lori- 
gine, une statue de culte, tandis qu’on ne sait si 
celle, en bronze, de Phigalie était une statue cul- 
tuelle ou un ex-voto (524). Elle semble en fait 


avoir changé de statut après son transfert: placée 
originellement à l’extérieur d’un sanctuaire de 
Zeus, elle ne serait devenue statue de culte qu’une 
fois installée à Mégalopolis (Jost, Arcadie 222-223. 
485-488). Les raisons du choix de cette statue dé- 
pendaient peut-être de son épiclèse, qui lui fut 
conservée: en tant qu’Epikourios, Apollon appor- 
tait sa protection à sa nouvelle cité, ce qui fut pro- 
bablement la raison de son déplacement, plutôt 
que la simple volonté de décorer la ville. De mé- 
me, selon certaines versions, Attale aurait fait don 
de Mater Magna à Rome (537-538). 

Les déplacements de divinités pouvaient être 
le fait d’une initiative individuelle, souvent attri- 
buée, dans le monde grec, à un personnage lé- 
gendaire, ce qui permettait de situer dans un 
passé lointain un événement historique: ce fut le 
cas du xoanon d’Aphrodite emporté de Crète par 
Ariane et consacré à Délos par Thésée (Plut. 
Thes. 21, 1; Paus. 9, 40, 3-4). De même le trans- 
fert du culte de Dionysos Eleuthéros fut attribué 
à Pégasos mais fut, dans la réalité, accepté par 
Eleuthères contre une citoyenneté partielle à 
Athènes (526; pour les origines historiques, cf. 
Bettinetti, 191), Eleuthères gardant cependant 
une copie de la statue (527). Le culte d’Asclépios 
fut aussi introduit dans de nombreux lieux grâce 
à une initiative privée (cf. infra). 

A Rome, l'introduction du dieu oriental Elaga- 
bal, due à l’empereur Héliogabale, qui était prêtre 
du dieu avant son accession au trône (530; cf. 
infra 564), fut le préliminaire à une suite de dé- 
placements d’autres dieux. D’après les sources 
contemporaines en effet, Héliogabale, cherchant à 
marier son dieu, rassembla autour de lui le Palla- 
dion et la Junon Caelestis de Carthage (528) (cf. 
513 pour l’evocatio antérieure). Il reconstituait ain- 
si une triade qui évoquait la triade capitoline et cel- 
le qu’on adorait en Syrie (531). Plus tard on lui 
reprocha de s'être emparé de statues et d'objets 
particulièrement vénérés par les Romains (529) 
afin de les réunir autour de son dieu; ce qui cor- 
respondait à sa conception particulière de la reli- 
gion fut considéré comme une suite d’actes impies. 

Héliogabale s'était déplacé avec son dieu afin 
de l’établir à Rome. De même en Orient, une 
des tribus nomades qui se seraient installées à 
Palmyre, se sédentarisant, y aurait introduit le 
culte d’Allath/Athéna (521). 

L'installation d’un culte lié à une statue parti- 
culièrement vénérée a souvent comme origine lé- 
gendaire un vol (641; pour le Palladion et l’Arté- 
mis de Tauride dont de nombreux sanctuaires se 
vantent de posseder l’original, cf. infra $ X.B.2-3) 
et des héros sont parfois à l’origine de ces déplace- 
ments: les Argonautes fondèrent le sanctuaire 
d’Héra à Samos et y placèrent l’idole de la déesse 
qu’ils avaient apportée d’Argos (Paus.7, 4, 4). Les 
anciens, frappés par les ressemblances entre certains 
cultes, eurent souvent recours à diverses explica- 
tions, par exemple en attribuant à des ancêtres 
communs la similitude des rites dans les cultes 
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d’Apollon à Ténéa et à Ténédos (Strab. 8, 6, 22 p. 
380) ou en évoquant la colonisation, comme dans 
le cas des «Mères» de Minoa de Sicile dont le culte 
aurait été apporté par les Crétois (Diod. 4, 79, 7; 
Plut. Marc. 20, 3-4). 

Dans le contexte de la fondation d’une colonie 
ou de la création d’une succursale d’un sanctuaire, 
le sanctuaire d’origine ne perdait pas nécessaire- 
ment son activité ni sa statue cultuelle, car le culte 
n'était pas transféré mais diffusé. Ce fut par 
exemple le cas de l’Artémis de Massalia, vers 600 
av. J.-C.; là, le culte ne fut pas transféré de la mé- 
tropole, Phocée, mais d’un autre sanctuaire, celui 
d’Ephèse, et fut par la suite diffusé dans les colo- 
nies massaliotes (532). Lors de la fondation d’une 
colonie, les cultes de la cité mère étaient transmis 
à la nouvelle ville par le biais des aphidrymata que 
les colons emportaient avec eux afin de créer une 
filiale du sanctuaire principal. Le sens du mot aphi- 
dryma est difficile è saisir: il peut avoir désigné une 
statue (mais en parlant d’Héliké, Strabon oppose 
la statue du dieu et les aphidrymata: 533), un 
sanctuaire, mais aussi d’autres objets tels que 
maquette de temple, élément prélevé dans un 
sanctuaire ou restes de sacrifices. C’est la fonction 
de cet objet, indispensable à la fondation d’une 
succursale, plus que sa nature qui importait (cf. 
Gras 54-57; Malkin 119-120). 

La renommée de certaines divinités salvatrices 
était telle qu’en cas de besoin, épidémie ou guerre, 
on allait chercher leur aide. Ce pouvait être 
l’occasion pour le culte qui leur était attaché de 
s'installer dans de nouvelles régions. Un bon 
exemple nous est fourni par le culte d’Asclépios 
dont les plus fameux sanctuaires, à Athènes, Per- 
game et Balagrae, avaient pour origine celui 
d’Epidaure (Paus. 2, 26, 8-9). L'expansion de ce 
culte commença en 420 av. J.-C., date à laquelle 
on fit venir le dieu d’Epidaure à Athènes lors d’une 
épidémie de peste. L'installation officielle de ce 
nouveau culte étant soumise à l’assentiment du 
Démos et de la Boulé, le dieu séjourna un certain 
temps chez Sophocle qui lui dressa un autel (cf. 
Clinton 25; pour la commémoration annuelle de 
l’arrivée à Athènes, cf. infra $ IX.A.2). En Grèce, 
l’arrivée du dieu fut souvent due à une initiative 
privée, celle de Télémachos et Sophocle à Athènes, 
celle d’Archias à Pergame, celle des descendants 
d’Hippocrate 4 Cos (cf. LIMC II Asklepios 340), 
de Nicagora 4 Sicyone (Paus. 2, 10, 3); mais, en 
296 av. J.-C., il fut amené à Rome par une am- 
bassade officielle (Liv. 10, 47, 6-7; pour la 
diffusion du culte, cf. Holtzmann, B., LIMC II, 
Asklepios p. 864-865). C’est une statue du dieu qui 
fut transportée d’Epidaure à Athènes (534-535), 
mais le plus souvent le culte fut diffusé par le tru- 
chement d’un serpent, aspect sous lequel le dieu 
voyageait, soit en char (Paus. 2, 10, 3), soit en ba- 
teau (Ov. met. 15, 622-744; Val. Max. 1, 8, 2; voir 
une monnaie de Mytilène, Robert, L., Etudes ana- 
toliennes [1937] pl. 1, 13, et un médaillon d’Anto- 

nin le Pieux, Besnier, 176 fig. 19). 


L'aide des dieux était quelquefois sollicitée pen- 
dant un conflit. La divinité pouvait alors se dépla- 
cer provisoirement (cf. infra $ IX.C), mais il arri- 
vait aussi que le culte demeuràt dans la cité 
secourue. Les Dioscures apportèrent fréquemment 
leur soutien en apparaissant sur le champ de ba- 
taille, en Grèce, en Grande Grèce et à Rome, sous 
l'aspect de deux guerriers (cf. Gury, F., LIMC MI 
Dioskouroi/Castores p. 608-609). Leur premiere 
manifestation semble avoir eu lieu lors de la ba- 
taille de la Sagra pour laquelle les Locriens allerent 
demander du secours à Sparte. On ne sait sous 
quelle forme se présentaient les images des Dios- 
cures rapportées par les Locriens (536); ils n’em- 
portèrent certainement pas les statues divines, mais 
probablement un simulacre symbolisant les dieux 
(on sait qu’à Sparte, deux poutres avec deux tra- 
verses suffisaient à matérialiser les Dioscures; cf. 
Plut. de frat. amor. 1). 

L’arrivée de Mater Magna è Rome, dans le 

contexte des Guerres Puniques, fut un événement 
historique important dont les circonstances et les 
bénéfices pour Rome furent abondamment com- 
mentés. Selon certains textes, cette venue faisait 
suite à la fois à un don et à une demande d’aide 
(537-538). Après consultation des Livres Sibyllins 
et/ou de l’oracle de Delphes, on alla chercher à 
Pessinonte en 204 av. J.-C. (537 et CIL I 316: Fas- 
ti Praenestini m. Aprilis) la déesse qui apparaissait 
comme un recours dans la lutte contre Carthage. 
Garante de la victoire (538) et de la durée de l’Em- 
pire, elle fut ressentie comme faisant partie du pan- 
théon romain ce qui lui valut d’être acceptée sur 
le Palatin, à l’intérieur du pomérium. Sa venue 
permettait de mettre en valeur les origines 
troyennes de Rome, origines confirmées par la 
déesse elle-même (539: «Rome se rattache à des 
ancêtres phrygiens») qui exprima d’une voix forte 
son désir de rejoindre la Ville. Les sources ne s'ac- 
cordent ni sur sa provenance exacte, Pergame 
(537), Pessinonte (538. 540) ou l’Ida (539), ni sur 
sa forme, bétyle ou statue (les sources semblent 
préférer la pierre [538. 540] mais les images mon- 
trent la déesse sous la forme d’une statue romaine 
[541-542]), ni sur la personne qui l’accueillit, Sci- 
pio Nasica ou Claudia Quinta. On sait qu’elle sé- 
journa dans le temple de Victoria sur le Palatin ou 
dans la maison de Cornelius Scipio Nasica jusqu’à 
la construction de son temple en 191 av. J.-C., 
mais les représentations de l’arrivée de la déesse 
choisissent plutôt le moment où Claudia Quinta 
réussit à dégager le navire enlisé en le tirant avec 
sa ceinture, prodige abondamment décrit dans les 
textes (539; Suet. Tib. 2, 3) et qui permit à la jeu- 
ne femme de prouver sa chasteté (541-542). 


BIBLIOGRAPHIE: Beschi, L., «Il monumento di Tele- 
machos, fondatore dell’ Asklepieion ateniese», ASAtene 29/ 
30 (1967/68) 341-436; Besnier, M., L'ile Tibérine dans l’An- 
tiquité (1902) 32-44. 152-183; Brunel, J., « A propos des trans- 
ferts de cultes: un sens méconnu du mot ABIA PYMA », RPh 
27 (1953) 21-33; Castiglione, L., «La genèse du culte de Sa- 
rapis», dans Homm. à M. J. Vermaseren I, EPRO 68 (1978) 
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208-232; Clinton, K., « The Epidauria and the Arrival of As- 
clepius in Athens», dans Higg, AGCP EpigrEv 17-34; Es- 
tienne 1, 81-96; Ferrary, J. L., Philhellénisme et impérialisme 
(1988), surtout 573-588; Gérard, J., «Légende et politique 
autour de la mère des dieux», REL 58 (1980) 153-175; Gras, 
M., «Le temple de Diane sur l’Aventin», REA 99 (1987) 
41-66; Gruen, E. S., Studies in Greek Culture and Roman Po- 
licy (1990) 5-53; Halsberghe, G. H., The Cult of Sol Invictus 
(1972); Jouguet, D. «Les premiers Ptolémées et l’hellénisa- 
tion de Sarapis», dans Homm. a J. Bidez et F. Cumont, Lato- 
mus 2 (1949) 159-166; Le Gall, J., «Evocatio», dans L'Italie 
préromaine et la Rome républicaine. Mél. offerts à J. Heurgon I 
(1976) 519-524; Malkin, Rel. and Colonization 69-72. 
119-122; id., «What is an Aphidruma?», AntCl 10 (1991) 
77-96; Martin, R./Metzger, H., La religion grecque (1976) 
62-109; Turcan, Cultes or. 174-179; id., «Les dieux de 
l'Orient dans l'Histoire Auguste», JSav (1993) 21-61; Van 
Compernolle, R., « Ajax et les Dioscures au secours des Lo- 
criens sur les rives de la Sagra (ca. 575-565 av. notre ère)», 
dans Homm. à Marcel Renard (1969) II 733-766. 


A. Introduction d’un nouveau culte 
1.A l’occasion d’une victoire militaire 
SOURCES LITTÉRAIRES 

508. Paus. 2, 17, 5. — Le xoanon d’Héra en bois 
de poirier dédié par Pirasos dans le temple de Ti- 
rynthe fut emporté à Argos quand la ville fut dé- 
truite par les Argiens. 

509. Paus. 7, 18, 8-10. — Après avoir dévasté 
Calydon et le reste de l’Etolie, Auguste transplan- 
ta la population à Nicopolis, au-dessus d’Actium 
(...) mais il donna aux habitants de Patras, avec 
les autres dépouilles de Calydon, la statue d’Arté- 
mis Laphria qui recevait encore les honneurs des 
habitants à l’époque de Pausanias. 

510. Ov. fast. 3, 835-846. - Plusieurs hypo- 
thèses sont évoquées à propos de l’origine de l’épi- 
thète Capta de la Minerve du temple du Caelius. 
Sur la foi d’une antique inscription, Ovide y voit 
une allusion à l'introduction de la déesse captive 
après la prise de Faléries. 

511. Ov. fast. 4, 873-876. - «Quand Claudius 
(...) veut également pris dans cette guerre, Eryx, 
Vénus fut transférée sur un oracle de la Sibylle tou- 
jours vivante: elle a préféré être honorée dans la 
ville de son lignage.» (trad R. Schilling, CUF) 

512. (= 457) Liv. 5, 21, 1-7. — «Et toi aussi, 
Junon Reine, qui as actuellement Véies pour rési- 
dence, daigne après notre victoire nous suivre dans 
notre ville qui va devenir la tienne: là ta majesté 
trouvera un temple digne d’elle.» (trad. G. Baïllet, 
CUF) 

513. Macr. Sat. 3, 9, 6-9. — La formule de 
l’evocatio se trouve dans un ouvrage ancien de Fu- 
rius demandant au dieu ou à la déesse d’abandon- 
ner le peuple et la cité de Carthage, de quitter les 
lieux consacrés, les temples, les objets de culte, et 
de venir (proditi) à Rome où l’on fait le voeu de 
construire un temple et d’instituer des jeux. 


2. A l’occasion d’un déplacement 

de population 
SOURCES LITTÉRAIRES 

514. Hdt. 1, 164-166. — Assiégés par les Perses, 
les Phocéens fuient, emportant sur leurs navires les 


statues des dieux (&y&Auaxra); après divers dépla- 
cements, ils se fixent à Alalia et installent leur sanc- 
tuaire. 

515. Dion. Hal. ant. 1, 68, 3-4. — a. Athéna 
offrit à Chrysé, lors de son mariage avec Darda- 
nos, les Palladia et les objets sacrés des Grands 
Dieux (tà iep& tüv neyarwv Oeüv). Lorsque qu'ils 
fuirent le déluge, les Arcadiens s’installèrent à Sa- 
mothrace où Dardanos célébra les Mystères. b. 
Dardanos partit pour l’Asie en laissant les objets sa- 
crés des dieux et les Mystères à ceux qui restaient 
dans l’île, mais en emportant les Palladia et les re- 
présentations des dieux (räv Dein eixôvac) qu'il 
déposa dans la cité qu’il créa. Quand Ilion fut fon- 
dée, ces objets sacrés (tà tep&) y furent transpor- 
tés car ils garantissaient le salut de la cité; plus tard, 
ils furent emportés par Enée en Italie. 

516. Verg. Aen. — 2, 293-297: l'ombre d’Hec- 
tor confie à Enée le soin des sacra et des Pénates 
de Troie pour les installer dans la future ville qu’il 
va fonder, elle lui donne les bandelettes, la puis- 
sante Vesta et le feu éternel. — 2, 717-720: Enée 
demande à son père de se charger de ces objets, 
les sacra et les Pénates (patriosque penatis). 

517. Paus. 7, 2, 11. — Les habitants de Myonte 
fuirent leur ville menacée d’inondation en em- 
portant les agalmata des dieux pour aller à Milet. 
Même chose à Atarnée. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

518. (= LIMC I Aineias 92) AR tetradrachme, 
Aineia (Chalcidique), début du V® s. av. J.-C. - 
Head, HN? 214; Fuchs, W., ANRW I 4 (1973) 
615-632 fig. 1; Maaskant-Kleinbrink, M., « Bearers 
of idols: Iphigenia, Kassandra and Aeneas», dans 
Avisseau Broustet, M., La glyptique des mondes clas- 
siques (1997) 30-31 fig. 12. — Enée fuit, portant An- 
chise sur les épaules; devant lui Créuse portant 
Aphrodite (Maaskant-Kleinbrink). 

519. (= LIMCI Aineias 94*, VI Kreousa III 38*) 
Amphore étrusque à f. r. Munich, Antikenslg. 3184. 
De Vulci. — EVP 195, 3: P. de Praxias; Fuchs, o.c. 
518, fig. 4. - 470/460 av. J.-C. - Enée porte 
Anchise, précédé d’Ascagne et de Créuse qui porte 
peut-être sur la tête le doliolum avec les sacra. 

520. (= 662) AR denier, César, 48 av. J.-C. - 
Enée porte Anchise sur l'épaule et tient le Palla- 
dion sur la main. 

521.° Reliefs architecturaux, calcaire. a. Fr. 
Palmyre, Mus. B 2310/8504. De Palmyre, temple 
d’Allath. - Gawlikowski, M., Topoi 7/2 (1997) 
844-845; Dirven, L., «The Arrival of the Arab 
Goddess Allat», Mesopotamia 33 (1998) 297-308 fig. 
2-3; ead., The Palmyrenes of Dura-Europos (1999) 
81-86 pl. 19. - Debut du I s. ap. J.-C. — Proces- 

ion de sept femmes voilées suivant un animal ri- 
chement harnaché, dont il ne reste que l’arrière- 
train. Sur une autre face, peut-être une statue de 
culte trônant sur un chariot. - b.° Palmyre, 
temple de Bêl, poutre B, face a. - Seyrig, H., et 
al., Le temple de Bel à Palmyre (1975) 88-89 pl. 42; 
Dirven, o.c. (1998) fig. 1; (1999) fig. 18. — Vers 80 
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521b 


ap. J.-C. - Une procession se dirige vers la g., me- 
née par un cheval ou une mule dont la longe trai- 
ne par terre, suivi d’un homme menant un cha- 
meau qui porte une gobba abritant un objet, et de 
femmes entièrement voilées. À g., une femme age- 
nouillée devant ce qui pourrait être une statue de 
culte; au-dessus, quatre hommes saluant d’une 
main levée la procession, et trois femmes voilées. 
Selon Dirven, le relief a illustrerait l’arrivée à Pal- 
myre de l’idole d’Allath/Athéna, déesse d’une des 
tribus sédentarisées dans la ville; sur b, deux évé- 
nements seraient regroupés: l’arrivée d’Allath à 
Palmyre, et installation de sa statue de culte. Pour 
un autre ex. possible de statues de divinités orien- 
tales transportées à dos de chameau, voir la figu- 
rine de terre cuite du Louvre AO 6608 (Au pays 
de Baal et d’Astarte, cat. expo. Paris [1983] 240 n° 
282; Dentzer, J.-M., dans Zayadine, F. (éd.), Pe- 
tra and the Caravan Cities [1990] 208 et n. 25-26). 

522.* (= LIMC I Aineias 98) Peinture murale. 
Pompéi IX 13, 5. — Fuchs, o.c. 518, fig. 25. — 69-79 
ap. J.-C. — Ende tient Ascagne par la main et 
porte Anchise qui tient la ciste. 

523. (= LIMC I Aineias 135*) AU, Antonin le 
Pieux. - BMC Emp IV 36 n° 237 pl. 6, 5; Fuchs, o.c. 
518, fig. 23. — Enée porte Anchise qui tient la ciste. 


3. Dons de statues 
SOURCES LITTÉRAIRES 

524. Paus. 8, 30, 3-4. — La statue de bronze 
d’Apollon placée devant le téménos de Zeus «fut 
transportée de la cité des Phigaliens, 4 titre de 
contribution pour orner Mégalopolis. L’endroit 
ot la statue avait été primitivement érigée par les 
Phigaliens se nomme Bassai. L’épiclése du dieu le 
suivit depuis la cité des Phigaliens» (trad. M. Jost, 
CUF). Cf. ibid. 8, 38, 8: on sacrifiait un sanglier à 
Apollon Epikourios sur l’agora de Mégalopolis. 

525. Clem. Al. protr. 4, 48, 1-4. - On dit que 
les Sinopéens avaient envoyé un xoanon de Pluton 
en reconnaissance à l'égard de Ptolémée Phila- 





ORRIN 











delphe qui les avait secourus lors d’une famine; 
Ptolémée l’installa à Racotis où il devint Sarapis. 
Selon d’autres, Sarapis était une idole du Pont 
transportée à Alexandrie, mais pour Isidoros, la 
statue fut apportée de Séleucie près d’Antioche, 
parce que les habitants de cette ville, dans la diset- 
te, avaient reçu des vivres de Ptolémée. 


4. Déplacement par initiative individuelle 
SOURCES LITTÉRAIRES 

526. Schol. Aristoph. Ach. 243a. — Pégasos 
d’Eleuthères apporte le xoanon de Dionysos de sa 
ville à Athènes. 

527. Paus. 1, 38, 8. - Dans la plaine d’Eleu- 
thères, il y a un temple de Dionysos, d’où, autre- 
fois, le xoanon fut emporté à Athènes. La statue 
qu’on voyait à l’époque de Pausanias était une co- 
pie de l’ancienne. 

528. Cass. Dio 79, 12, 1-2. - Voulant marier 
son dieu, Héliogabale fit venir dans son palais la 
Caelestis de Carthage. 

529. SHA Heliog. 3, 4. - Héliogabale voulait 
transférer dans le temple d’Elagabal l’image de la 
Grande Mère, le feu de Vesta, le Palladium, les 
boucliers et tout ce que les Romains vénèrent. — 
Ibid. 6, 9. — Il enleva de chez les Vestales, «une sta- 
tue qu’il croyait être le Palladium. Il l’enchaîna de 
liens d’or et la plaça dans le temple de son dieu» 
(trad. R. Turcan, CUF). -— Ibid. 7, 1-2. - Il déro- 
ba la statue de Cybèle pour la transporter chez son 
dieu. Cf. etiam Herodianos 5, 6, 3-5 (il fit trans- 
porter le Palladion dans sa chambre). 

530. SHA Heliog. 1, 5-6. — Marc Aurèle An- 
tonin était «prétre du dieu Heliogabale pour lequel 
il érigea un temple à Rome (...), un dieu impor- 
té avec lui de Syrie.» (trad. R. Turcan, CUF) 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

531.* (= LIMC III Elagabalos 5*) Chapiteau fr. 
en marbre. Rome, Antiquarium For. 3318. De 
l’Elagabalium du Palatin? — Turcan, Cultes or. 178 
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pl. 16a. - Début du III° s. ap. J.-C. - Le bétyle, 
un aigle posé devant lui, entre Pallas-Minerve et 
Junon-Caelestis? 


B. Diffusion d’un culte déjà existant 
1. Fondation d’une colonie ou d’une 

succursale de sanctuaire 
SOURCES LITTÉRAIRES 

532. Strab. 4, 1, 4 p. 179. — Quittant leur pa- 
trie, les Phocéens reçurent l’ordre de se rendre à 
Ephèse pour y prendre le chef de leur expédition 
qu’ils recevraient d’Artémis. Ce fut Aristarché, à 
qui la déesse avait ordonné en songe de s’embar- 
quer en prenant avec elle un aphidryma du sanc- 
tuaire. Arrivés à Massalia, les colons bâtirent le 
sanctuaire et firent d’Aristarché la prêtresse d’Ar- 
témis. Dans toutes les colonies de Massalia, on vé- 
nére Artémis dont le xoanon a la méme attitude, 
et le culte les mêmes rites que dans la métropole. 

533. Strab. 8, 7, 2 p. 384. — Les Ioniens chas- 
sés d'Héliké auraient demandé la statue (Bpérac) 
de Poséidon ou à la rigueur le moyen de consa- 
crer une filiale du sanctuaire (rod ye tepod mv 
&piSpvoiv). Ils essuyèrent un refus qui provoqua 
la colère de Poséidon et la cité fut engloutie sous 
la mer. Cf. etiam Diod. 15, 49, 1 qui ne mention- 
ne que les aphidrymata, c’est-à-dire une «copie des 
autels anciens». 


2. Partage d’un culte 
a. Asclépios 
SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

534. Chronique de Télémachos. — IG II/III? 
4961 + 4960 (4960 fr. a, Athénes, Mus. Epigr. EM 
8821); Clinton, 21-25. — Fin du V° s. av. J.-C. - 
Rapporte le transport de la statue d’Asclépios de 
Zea à l’Eleusinion, puis sur le versant sud de 
l’Acropole. 

535. Inscr. mutilée. — Syl/.3 88 R; Flacelière, 
R., REG 61 (1948) 414-417. — Les Athéniens, qui 
n’avaient pas chez eux de culte d’Asclepios, firent 
venir le dieu d’Epidaure avec son serpent pour les 
protéger de la peste; Sophocle lui avait donné 
l'hospitalité en attendant qu’on lui construise un 
temple. 


b. Les Dioscures 
SOURCE LITTÉRAIRE 

536. Diod. 8, 32. — Les Locriens, menacés par 
Crotone, demandèrent du secours aux Spartiates, 
mais les Lacédémoniens, connaissant la force mili- 
taire de Crotone, répondirent qu’ils leurs donne- 
raient pour alliés les fils de Tyndare. Les ambassa- 
deurs approuvèrent cette aide et, après avoir reçu 
des signes favorables pendant un sacrifice, prépa- 
rèrent un lit sur leur bateau pour les Dioscures et 
rentrèrent. 


c. Mater Magna 
SOURCES LITTÉRAIRES 

537. Varro ling. 6, 15.— ... «en vertu des livres 
sibyllins, on a fait venir de Pergame la déesse, en 


la demandant au roi Attale; là-bas, près du rem- 
part, se trouve le Mégalésion, c’est-à-dire le temple 
de cette déesse, d’où elle a été transportée à 
Rome.» (trad. P. Flobert, CUF). Cf. etiam Diod. 
34, 33, 2; Cic. har. 13, 27; Aug. civ. 1, 30. 

538. Liv. 29, 10, 4-11, 8. — D’après une pré- 
diction des livres sibyllins, on pouvait vaincre 
n’importe quel ennemi et le chasser d’Italie si la 
Mère de l’Ida était transportée de Pessinonte à 
Rome. Une ambassade, après avoir consulté 
l’oracle de Delphes, se rendit auprès du roi Attale 
qui lui remis une pierre (lapidem) qu’on disait être 
la Mère des Dieux. Ibid. 14, 5-14: arrivée à Rome 
de la Mère des Dieux. 

539. Ov. fast. 4, 247-349. -— Mater Magna ne 
suivit pas Enée lorsqu'il s'enfuit de Troie. Cinq 
siècles plus tard les livres eubéens révélèrent que 
la Mère manquait parmi les dieux de Rome, et 
ordonnèrent d’aller la chercher en Phrygie. Le roi 
Attale s’opposant à son départ, la déesse prit la 
parole pour exprimer sa volonté d’aller à Rome. 
On construisit donc un bateau pour transporter la 
déesse. Parvenu à Ostie, le navire remonta le 
Tibre mais s’enlisa et seule Claudia Quinta par- 
vint, grâce à ses prières, à le faire avancer. Enfin, 
la déesse fit son entrée en char. Cf. etiam Sil. 17, 
1-47; Herodianos Hist. 1, 11. 

540. App. Hann. 56, 233-237. — Les livres si- 
byllins annoncérent qu’un objet céleste tomberait 
à Pessinonte de Phrygie, là où les Phrygiens ho- 
norent la Mère des Dieux et qu’il fallait l’appor- 
ter à Rome. «Peu de temps après on annonça la 
chute de l’objet et l’idole (Bpérac) fut apportée à 
Rome» (trad. D. Gaillard, CUF). Le navire qui 
l’apportait s’étant enlisé, seule Claudia Quinta 
put le dégager. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

541. (= I 2 d Offrandes votives, rom. 496*, = 
LIMC VII Suppl. Kybele 5*) Autel votif de 
marbre. Rome, Mus. Cap. 321. De Rome, près du 
Tibre. - Vermaseren, CCCA III 45-46 n° 118. — 41- 
54 ap. J.-C. — Le tròne où est assise Mater Magna 
fait face è la proue de la Navis Salvia. Sur la rive, 
Claudia Quinta hale le navire avec sa ceinture. 

542. Medaillon de bronze. - Bömer, F., «Ky- 
bele in Rom», RM 71 (1964) 149; Turcan, R., Nu- 
mismatique romaine du culte métroaque (1983) 29 n° 6 
pl. 14. — Après 141 ap. J.-C. - Rv: le trône de 
Mater Magna face à la proue de la Navis Salvia. 
Claudia Quinta tire le navire avec sa ceinture. 

543.* (= LIMC VIII Suppl. Kybele 5a*) 
Antéfixe de terre cuite. Bâle, Antikenmus. BS 
1921.569. De Rome, villa de Ste Agnès. — Verma- 
seren, CCCA II 96 n° 340. — II° s. ap. J.-C. - 
Mater Magna est assise, de face, entre deux lions, 
sur la Navis Salvia de profil 4 dr. (de nombreux 
autres exemplaires proviennent de Rome et Ostie: 
Vermaseren, CCCA III n°° 350-351. 397. 427-435). 


NOËLLE ICARD-GIANOLIO ET 
CATHERINE LOCHIN 
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IX. Déplacements provisoires 
d’images cultuelles 


Organisés par la cité, par une association cul- 
tuelle, parfois par un individu, les déplacements 
d'images divines étaient généralement motivés par 
un acte rituel (bain, sacrifice, hieros gamos, etc.), 
dont ils étaient en quelque sorte le prélude. Les an- 
ciens reconnaissaient à ces pratiques une grande an- 
tiquité (Philon de Byblos, FGrH 790 F 4 [Eus. p.E. 
1, 10, 2]). D’origine orientale, les processions liées 
au bain ou à la nourriture de la statue ont été in- 
troduites en Grèce à l’âge du bronze ou du fer (Ro- 
mano 1, 133). Les déplacements à l’occasion d’une 
cérémonie sont attestés en Crète dès l’époque mi- 
noenne pour laquelle il est admis que l’on usait dé- 
jà de représentations anthropomorphiques (sta- 
tuette chryséléphantine de Palaikastro [Bettinetti 
12; Lapatin 28-32. 142 n° 10 pl. I-II fig. 18. 35-41] 
et fresque de Tirynthe, fr. n° 103 [Immerwahr, S. 
A., Aegean Painting in the Bronze Age (1989) Ti n° 
4, p. 202 fig. 33b]). Le transport de la divinité est 
noté par le terme te-o-po-ri-ja sur deux tablettes en 
linéaire B de Cnossos (Ga 1058 et Od 696: Hiller, 
S., «Te-o-po-ri-ja», dans Aux origines de Vhellé- 
nisme, La Crète et la Grèce. Hommages à H. Van 
Effenterre [1984] 139-150). 


Les images transportées. Il est probable 
qu’on utilisait la statue originelle, vraisemblable- 
ment petite et légère, pour des rites essentiels 
comme le bain (Scheer, 131), mais nous n’avons 
aucune certitude à ce sujet. Nous savons en re- 
vanche que certaines statues consacrées étaient 
spécialement destinées aux processions (581. 598; 
cf. etiam è Termessos Maior [Pisidie], TAM IlI 1, 
136: moprixòv dyaApa). Pendant les cérémonies 
les statues divines pouvaient étre accompagnées 
d’objets symboliques (563. 592. 616. 621) et de 
tableaux vivants mettant en scène des figurants et 
des effigies liées au mythe (591. 627 et Obseq.70; 
cf. etiam la peinture de Pompéi LIMC VII Suppl. 
Priapos 87*). Toutes les images divines portées 
en procession n'étaient pas anthropomorphiques: 
ainsi, pour les fêtes de Dionysos, l’agalma phallique 
de Délos (572) et le phallus de Lavinium (567), ou 
encore le foudre de Zeus Kéraunios à Séleucie de 
Piérie [Syll.3 245, 47]); les dieux étaient parfois 
représentés par des symboles comme le sémeion 
de Hiérapolis (566), ou encore, dans la religion 
isiaque, par des vases portés par les prêtres (563. 
591). Il arrivait aussi que la statue divine fût rem- 
placée par des masques portés par des prêtres ou 
par des fidèles, notamment dans les cultes isiaques 
où de nombreux «porteurs» sont connus par les 
inscriptions (Vidman, SIRIS 16 [&yrapépoc]; 33a. 
536. 734. 742 [Anubiacus]; 400. 727 [pausarius]; 52. 
62. 109. 254. 313 [iepag6poc]), par les textes (563. 
570) et par les images (LIMC I Anubis 43*-45*; 
VI Menses 17°). Enfin, on soulignera que l’icono- 
graphie grecque choisit souvent de figurer le dieu 
vivant plutôt que sa statue, pourtant présente lors 


des processions, d’où l'ambiguïté de certaines 
images (585-586). 


Les modes de transport. Certaines statues 
sont transportées dans les bras de l’officiant 
(72-73. 544. 558. 563. 570. 584. 588-590. 593), 
d’autres sont convoyées en char, comme le xoanon 
d’Athéna pour la procession au Phalère (551: men- 
tion du cocher) ou l’Athéna d’Argos (547); des 
chars sont parfois construits pour une image pré- 
cise” le paXMaywyetoy de Délos (572). Certains 
modes de transport suffisent à caractériser une cé- 
rémonie: les chars-bateaux pour la procession de 
Dionysos (554. 585), l’attelage de bœufs pour 
Mater Magna (552); quant è l’attelage d’éléphants, 
il semble réservé aux empereurs divinisés (617. 
624. 627). Les textes d’époque romaine donnent 
différents noms de véhicules: certains parlent 
simplement de char (currus [548]. &pua [618]); 
d’autres mots, comme plostellum (567), apparais- 
sent accessoirement et tardivement avec peut-être 
une intention ironique. Tandis que la tensa est ré- 
servée aux images divines (620. 623. 625), le car- 
pentum a également un usage profane. A l’instar 
des butins, captifs ou offrandes, des images sont 
parfois portées sur un brancard, le ferculum (591- 
592). Enfin, certains véhicules, constitués d’une 
plateforme supportant un baldaquin à quatre co- 
lonnes et permettant de voir la divinité, semblent 
caractéristiques des processions orientales (594a; 
cf. etiam LIMC IV Herakles 1437* et Grose, Mc- 
Clean III n° 8130 pl. 128, 7 [Artémis d’Ephèse]); 
un dispositif analogue est parfois posé sur un bran- 
card, muni de plusieurs bras selon le nombre de 


porteurs (594c; LIMC I Antiocheia 54-62*). 


BIBLIOGRAPHIE: Abaecherli, A. L., «Fercula, Car- 
penta and Tensae in the Roman Processions», BollStMed 6 
(1935-36) 1-20; Bömmer, F., RE XXI 2, 1878-1994 s.v. 
«Pompa»; Boyancé, RR, 195-200 («Cybèle aux Mégalé- 
sies»); Burkert, W., «Katagogia - Anagogia and the God- 
dess of Knossos», dans Higg/Marinatos, EarlyGCP 81-87; 
Clavel-Lévéque, M., «L’espace des jeux dans le monde ro- 
main», ANRW II 16.3 (1986) 2406-2563; Connor, W. R., 
«City Dionysia and Athenian Democracy», dans Connor, 
W. R., et al., Aspects of Athenian Democracy (1990) 7-32; 
Fishwick, D., The imperial cult in the Latin West (1987) 
550-566; Graf, F., «Pompai in Greece», dans Hägg, Polis 61- 
64; Hanson, J. A., Roman Theater- Temples (1959); Köhler, 
J., Pompai. Untersuchungen zur hellenistischen Festkultur 
(1996); Helgeland, J., «Roman Army Religion», ANRW II 
16.2 (1978) 1470-1478; Price, Rituals 109-111. 189-191; Ric- 
cardi, L. A., «Military standards, imagines, and the gold and 
silver imperial portraits from Aventicum, Plotinoupolis, 
and the Marengo treasure», AntK 45 (2002) 86-100; Rice, 
E. E., The Grand Procession of Ptolemy Philadelphus (1983); 
Ross Taylor, L., « The sellisternium and the Theatrical pom- 
pa», CIPh 30 (1935) 122-130; Riipke, J., Domi militiae: die 
religiöse Konstruktion des Krieges in Rom (1990) ; Scheer, 60-63. 
211-223; Versnel, H. S., Triumphus, An Inquiry into the ori- 
gin, development and meaning of the Roman Triumph (1970). 


A. Déplacements dans un contexte cultuel 
1. Déplacements pour bains et purification 

Ces rites sont souvent la commémoration du 
déplacement légendaire d’une statue divine (546- 
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547) ou d’un événement historique, comme la 
procession de la lavatio de Mater Magna qui, bien 
qu'étant liée à l'entrée dans Rome de la déesse 
(cf. supra 537-543), était célébrée dans tout l’Em- 
pire (60. 550). Ils sont parfois nécessités par une 
souillure occasionnelle (69) et peuvent offrir 
l’occasion de fuir à des héros menacés (544. 548) 
qui profitent alors de l’interdit lié à la vision de la 
statue (Bettinetti, 158). 

Le transport d’une statue vers le lieu de sa pu- 
rification implique souvent sa sortie du sanctuaire, 
mais la cérémonie peut aussi se dérouler à l’inté- 
rieur comme à Hiérapolis (549): bien que Lucien 
ne le mentionne pas, les statues, une fois arrivées 
au lac, étaient probablement baignées; ce type de 
cérémonie était en effet répandu en Orient (cf. 
etiam 49). Pour que les fidèles puissent respecter la 
liturgie dans les sanctuaires de divinités orientales 
édifiés à l’étranger, comme à Délos, des aménage- 
ments permettaient de reconstituer ces déplace- 
ments (cf. Will, E., Le sanctuaire de la Déesse Sy- 
rienne [1985] 156). 

Les circonstances de certains déplacements res- 
tent discutées. C’est le cas de la procession noc- 
turne d’Athéna en char accompagnée par les 
éphèbes d’Athènes au Phalère (545. 551): quelle 
était la statue transportée et quand avait lieu la 
cérémonie? On a souvent admis qu’il s'agissait du 
vieux xoanon de l’Acropole et que la procession 
avait lieu lors des Plyntéries (Deubner, 18-22; 
Parke, Festivals 152-155; Simon, Festivals 46-48). 
W. Burkert («Bouzyge et le Palladion», dans 
Sauvages origines (1998) 147-165 = ZRGG 12 (1970) 
356-368; cf. etiam Parker, Miasma 26-27), se 
fondant sur les décrets éphébiques qui placent la 
procession au Phalère entre les Mystères d’Eleusis 
(en automne) et les Grandes Dionysies (au début 
de l’année) tandis que les Plyntéries ont lieu en 
T'hargélion, opte plutôt en faveur du Palladion, ce 
qui permet de faire coincider le nom de Pallas, 
utilisé dans les inscriptions (551), avec celui de la 
statue, et la date de la cérémonie avec l’ouverture 
du tribunal du Palladion où elle était conservée; 
enfin les événements qui avaient entouré l’arrivée 
du Palladion au Phalère (cf. Paus. 1, 28, 9: vol du 
Palladion par Diomède) justifieraient cette purifi- 
cation. Pour B. Nagy (« The Procession to Phale- 
ron», Historia 40 [1991] 288-306), Pallas désignerait 
de facon générique Athéna et les décrets éphé- 
biques ne mentionneraient pas les fêtes par ordre 
chronologique mais par ordre d’importance. 


SOURCES LITTÉRAIRES ET ÉPIGRAPHIQUES 

544. Eur. Iph. T. 1157-1158. — Thoas: «Fille 
d’Agamemnon, de sa base intangible pourquoi 
donc dans tes bras transporter (uetatpetc) la statue 
(&yæAua) de la déesse?» (trad. L. Parmentier/H. 
Grégoire, CUF). Iphigénie doit purifier la statue 
dans la mer: cf. 48. 

545. (= 50) Philoch. FGrH 328 F 64b. — Les no- 
mophylakes organisent la procession de Pallas (tH 
Tariks: Thy rourhv) pour conduire la statue jus- 


qu’à la mer (ôre xouilorro rù Ebavoy ent thy 
OdAaoonv). Cf. etiam Suda s.v. ot vowopbaaxec. 

546. (= 480) Menod. FGrH 541 F 1= Athen. 
15, 6722-673d. 

547. (= 51) Kall. h. 5, 1-35. - A Argos, pro- 
cession de la statue d’Athéna en char. 

548. Val. Flac. 2, 265-276. — Hypsipyle revêt 
son père Thoas du costume de Dionysos, l'instal- 
le sur un char (curru) et, le faisant passer pour la 
statue du dieu souillée par le massacre des hommes 
de Lemnos, feint de le conduire à la mer pour la 
purification. 

549. Lukian. Syr. d. 47. — Lightfoot, J. L. (éd.), 
Lucian, On the Syrian Goddess (2003) 489-497. — 
Dans le sanctuaire de Hiérapolis, pour les fétes de 
la descente au lac «toutes les statues des dieux 
descendent à ce lac (tx ip& mavta xatépyerat). 
Entre toutes, celle d’Héra y parvient la première, 
à cause des poissons, pour éviter que Zeus ne les 
voit le premier.» (trad. M. Meunier) 

550. (= 59) Amm. 23, 3, 7. - A Callinicum 
(Raqqa) sur l’Euphrate, en 363: «le 27 mars, le jour 
où l’on célèbre 4 Rome les processions (pompa) an- 
nuelles en l’honneur de la Mère des Dieux, et où 
il est attesté qu’on lave (ablui) dans les eaux de l’Al- 
mon le char (carpentum) qui porte sa statue (simu- 
lacrum)» (trad. J. Fontaine CUF), l’empereur Ju- 
lien accomplit les mêmes rites. 

551. Décret éphébique. — IG II/III* 1006, 11 sq. 
— 123-122 av. J.-C. — «Ils (les éphèbes) accompa- 
gnent Pallas au Phalére ainsi qu’au retour au mi- 
lieu des torches». Cf. etiam IG II/I? 1008, 9 sq 
(119/8 av. J.-C.); 1011, 10 sq (107-106 av. J.-C.). 
La mention du cocher (‘vioyoc) de Pallas dans une 
inscr. plus tardive (IG II/III° 2245, 299 [262/3 ou 
266/7 ap. J.-C.]) implique l’utilisation d’un char. 


DOCUMENT ICONOGRAPHIQUE 

552. Médaillon de bronze. — Turcan, 0.c. 542, 
29-30 n° 6 pl. 15. — Cybèle assise avec Attis dans 
un char tiré par deux bœufs précédé par deux 
hommes; à l'arrière-plan un bâtiment a été iden- 
tifié au temple de Vesta. 

Cf. etiam 72-73. 


2. Autres déplacements rituels 

La représentation des arrivées et des départs an- 
nuels de la divinité est, avec le bain, un des prin- 
cipaux motifs de déplacement rituel d’une statue; 
un pithos protogéométrique portant l’image d’une 
déesse anonyme sur une plate-forme à roues (583) 
offre peut-être une des plus anciennes figurations 
de ce genre de célébration, très répandu par ailleurs 
dans le culte dionysiaque: les représentations de 
l’épiphanie du dieu sont nombreuses et leur im- 
portance particulière en Asie Mineure peut être 
expliquée par l’origine géographique de Dionysos 
(Versnel, 35-38). Pendant les Anthestéries, à 
Athènes, le dieu faisait son entrée sur un char- 
bateau (585) et, à Smyrne, sur une trirème qui le 
transportait de son sanctuaire extérieur à l’agora 
(554); dans certaines cités ioniennes, ces cérémo- 
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nies sont attestées par le nom du mois d’ Antheste- 
rion: ainsi a Milet (LSAM 48), Priéne (LSAM 37), 
Magnésie (Burkert, HN 200) et, tardivement, 
Ephèse (Acta S. Timothei). A Délos, une idole en 
forme de phallus était spécialement confectionnée 
pour étre promenée en procession lors de la féte 
du dieu (572. 587); sa destinée — était-elle utilisée 
plusieurs fois (Bruneau, Cultes 312-319; Romano 1, 
190-194) ou conduite à la mer et abandonnée 
chaque année (Sifakis, G. M., Studies in the Histo- 
ry of Hellenistic Drama [1967] 7-13) - comme son 
itinéraire, qui devait inclure le théâtre et le Leu- 
cothéion (IG XI 203 A 38), restent discutés. 

D’autres processions commémorent le déplace- 
ment d’une divinité de son ancienne cité à la nou- 
velle: lors des Grandes Dionysies (557. 576b), on 
conduisait chaque année la statue de Dionysos 
Eleuthéros dans un petit temple situé prés de 
l Académie, ot elle restait probablement plusieurs 
jours, puis on la ramenait dans son sanctuaire du 
théâtre (557. 576b); cette procession rappelait sans 
doute le transfert initial du xoanon du dieu, appor- 
té à Athènes par Pégasos d’Eleuthéres (cf. 527). De 
même, les Epidauria commémorent l’arrivée d’As- 
clépios à Athènes pendant les Mystères; la proces- 
sion, organisée par l’archonte le jour de l'initiation 
du dieu (Arist. Ath. pol. 56, 4), comprend sa «ré- 
ception» (IG I/II 3195: èrodoyn); toutefois, la 
présence de la statue pendant le trajet de Zéa à 
l’Eleusinion n’est pas assurée (Bettinetti, 209-210). 

Comme pour les bains, certains déplacements 
d’images cultuelles sont expliqués par un mythe: 
ainsi, la procession de Daitis è Ephèse (193/571), 
les cérémonies liées au départ ou à la résurrection 
d’Adonis (553. 565; voir Roux, G., RPh 41 [1967] 
262-264) ou encore la procession de l’arbor intrat 
commémorant la mort d’Attis (568). A Athènes, 
le hiéros gamos de Dionysos avec la Basilinna (Dem. 
in Neaer. 59, 73-78; Hesych. s.v. Atovbcov Ydpoc), 
le deuxième jour des Anthestéries, au Boukoleion 
(Aristot. Ath. pol. 3, 5), devait étre l’occasion d’un 
cortège nuptial, dans lequel le dieu était représen- 
té par sa statue ou par un personnage (Simon, E., 
AntK 6 [1973] 10-21; Burkert, HN, 233-234 n. 12; 
LIMC II Dionysos 820-826); de méme la féte des 
Daidala en Béotie (561; cf. infra XIII.A) compor- 
tait un cortège de figurines vétues en mariées. 

Les théoxénies, enfin, au cours desquelles les 
mortels offrent un repas aux divinités, sont l’occa- 
sion de transporter leurs statues sur le lieu du ban- 
quet (575; cf. etiam supra $ III). 

Bien d’autres cérémonies, pour lesquelles nous 
sommes plus ou moins bien renseignés, impli- 
quaient un transport de statue divine: un relief vo- 
tif palmyrénien, p. ex., montre, à l’extérieur d'un 
temple, un prétre portant deux étendards surmon- 
tés d’une effigie divine tandis qu’un fidèle offre un 
sacrifice sur un autel (cf..ThesCRA I 2 d Offrandes 
votives, rom. 827). Certaines processions, qui 
portaient le nom de periphora, devaient comporter 
un trajet circulaire, effectué peut-étre autour de 
l'autel (574); pareil rite expliquerait l’épithète 


d’Hermès Perphéraios è Ainos (330. 438; Romano 
1, 155-158); on notera qu’à époque tardive, à 
Alexandrie, une statue d’Aion était remontée de la 
crypte du Koreion la nuit du 5 au 6 janvier et pro- 
menée sept fois autour de l’autel (Epiphane, pan. 
haer. 51, 22, 9-10 [= II p. 285-286 Holl]; Yoyotte, 
J./Chuvin, P., dans Accorinti, D./Chuvin, P. 
[éds.], Des Géants à Dionysos. Mél. F. Vian [2003] 
137-138). On sait également que le fait de trans- 
porter la statue auprès de l'autel était indispensable 
à l’accomplissement de certaines rites: ainsi à 
Sparte, la prêtresse devait porter la statue d’Arté- 
mis Orthia pendant que l’on fouettait les éphèbes 
(473/558; cf. etiam 578. 588). L'image divine était 
parfois hébergée, au cours de ses déplacements, 
dans une maison privée, généralement celle du 
prêtre; c'était le cas à Mantinée, lors des Koragia 
(577): au cours de cette fête, qui tirait son nom de 
Pacte «d’emporter (la statue de) Koré», l'effigie de 
la déesse, après diverses cérémonies préparatoires, 
était promenée à travers la ville et recevait l’hos- 
pitalité dans la demeure d’un mortel avant d’être 
rapportée dans son sanctuaire; Pausanias men- 
tionne d’autres cas de statues abritées chez un 
prêtre, à Aegion (7, 24, 4) et en Messénie (4, 33, 
2); cf. etiam 535. À l’occasion d’une célébration, 
une statue pouvait aussi être déplacée de son sanc- 
tuaire habituel à un autre sanctuaire (559. 580). 
De même, lors des Mystères, les mystes étaient 
guidés d'Athènes à Eleusis par lakchos (562. 576. 
586), qui bénéficiait d’une «réception» à Eleusis. 
A Rome enfin, on déplaçait les Lares et le genius 
Augusti de leur chapelle aux autels pour les Com- 
pitalia (589-590 [Fless, Opferdiener 51-53]; pour 
une interprétation différente [consécration des 
statuettes ou inauguration de l'autel], cf. Hano, 
M., ANRW II 16.3 [1986] 2364-2365). 


Les processions accompagnent la divinité dans 
Paire politique où son culte est exporté: c’est le cas 
des fêtes de Dionysos en Ionie. D’autres suivent 
lexpansion géographique du culte: ainsi, les pro- 
cessions de la Grande Mère, qui se déroulent dans 
toutes les grandes villes ayant jalonné son trajet, 
sont l’occasion de quêtes effectuées par le clergé au 
passage de la statue (555; cf. etiam, pour le Pirée, 
LSCG 87-89 n° 48 A et B); ces quétes se perpé- 
tuent à Rome, où elles restent l’apanage du clergé 
phrygien (556). 

Les processions de statues divines ou de sym- 
boles divins, très importantes dans la religion 
égyptienne (RÄRG s.v. «Prozession»; 593), conti- 
nuent à jouer un grand rôle dans les cultes isiaques 
célébrés dans le monde romain, en particulier lors 
du Navigium Isidis (563. 600), la grande fête de la 
déesse qui ouvre chaque année, le 5 mars, la saison 
de la nagivation (cf. Tibiletti, T., «La festa del 
‘Navigium Isidis’, dans Arslan, E. A. [éd.], Iside, 
il mito, il mistero, la magia [1997] 658-659). 

En Orient, le transport de l’idole ou du bétyle 
dans un char sacré (594) ou à dos d’animal (521b. 
532) était une pratique courante et d’autant plus 
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importante que l’image divine était habituellement 
inaccessible aux fidèles (cf. Lukian. Syr. d. 31) et 
n’était donc exposée à leur vénération que lors- 
qu’elle sortait du sanctuaire (cf. Seyrig, H., Syria 
18 [1937] 373-374). La grandiose procession orga- 
nisée à Rome par l’empereur Héliogabale (564. 
595) reproduisait probablement ce type de céré- 
monie; effectué au plus fort de la canicule, le 
transport de l’idole du Palatin à un sanctuaire 
secondaire aménagé dans un faubourg de Rome est 
peut-être à mettre en relation avec le caractère so- 
laire de la divinité (Turcan, Cultes or. 178-179). 

Les processions d’images païennes sont attestées 
au moins jusqu’au V® s., en Occident (569) com- 
me en Orient (49; cf. etiam le témoignage d’Isaac 
d’Antioche: « Bélshamin, le maître des dieux, dont 
les sacrifices ont disparu de Harrân, est encore 
officiellement promené dans Nisibe au son de la 
trompe et du tambourin» [trad. Seyrig, o.c. supra, 
374 n. 11); le Code de Théodose qui, en 412 et 413, 
autorise les collèges des signiferi (14, 7, 2; 15, 7, 13) 
bannit, en 415, frediani (porteurs de palanquin) et 
dendrophores (16, 10, 20, 2). 


SOURCES LITTERAIRES 

553. Theokr. 15, 112-135. - A Alexandrie, 
Adonis, exposé pendant une nuit sur un lit entou- 
ré d’offrandes, est transporté le lendemain hors de 
la ville et jeté à la mer au milieu des lamentations 
et des manifestations de deuil des femmes. 

554. Aristeid. 17, 5-6 Keil. - A Smyrne, pen- 
dant les fêtes de Dionysos, une trirème sacrée était 
portée autour de l’agora; c’est au cours de cette fê- 
te que les gens de Chios envahirent la cité alors que 
les hommes étaient partis dans un sanctuaire du 
dieu à l'extérieur de la ville (cf. ibid. 21, 4 Keil, qui 
établit un lien chronologique entre les deux évé- 
nements). On ne sait si le dieu était représenté par 
sa statue ou par son prêtre (cf. Philostr. v. soph. 1, 
531: la fête a lieu pendant le mois d’Anthesterion et 
le bateau est dirigé par le prêtre). 

555. Lucr. 2, 608-643. — La statue de la Grande 
Mère (divinae Matris imago), promenée (fertur) à 
travers les principales villes de son vaste empire, 
reçoit à cette occasion les offrandes monétaires de 
ses fidèles (v. 624-627). 

556. Dion. Hal. ant. 2, 19, 4-5. — Les jeux sont 
dédiés è Mater Magna suivant la coutume romaine 
mais la procession est menée par le prêtre et la pré- 
tresse phrygiens quêtant des aumônes. 

557. Paus. 1, 29, 2. — A Athènes, près de l’Aca- 
démie, «il y a aussi un temple qui n’est pas bien 
grand où l’on apporte (xouiovotv) chaque année, 
à des jours dits, la statue (XyaAua) de Dionysos 
Eleuthereus» (trad. J. Pouilloux, CUF). Cf. etiam 
Philostr. v. soph. 2, 549: la procession, en chemin 
vers l’Académie, traverse le Céramique. 

558. (= 473) Paus. 3, 16, 10-11. — A Sparte, la 
statue d’Artémis Orthia est portée par la prétresse 
pendant que les éphèbes sont fouettés. 

559. Paus. 3, 20, 5. 7. — Dans les montagnes 
du Taygète, à Thérai, entre Talétos et Euoras, se 


trouve un sanctuaire de Déméter éleusinienne. 
D’Hélos (au bord de la mer), au jour fixé, on 
apporte (&véyouow) 4 l’Eleusinion un xoanon de 
Koré. 

560. Paus. 7, 20, 1. — A Patras, lors de la fête, 
le prétre, de nuit, porte hors du sanctuaire le 
coffret enfermant Dionysos Aisymnétès; des jeunes 
gens, couronnés d’épis comme ceux qui étaient ja- 
dis sacrifiés à Artémis Laphria, offrent leurs épis à 
la déesse puis, après s’être baignés dans le Meili- 
chos, se couronnent de lierre et reviennent au sanc- 
tuaire de Dionysos. 

561. (= 739) Paus. 9, 3, 1-2. — Cortège nuptial 
des Daidala. 

562. Plut. Cam. 19. — Pour la célébration des 
Mystères, les Athéniens «conduisent (èÉdyovow) 
Iakchos» à Eleusis le 20 de Boédromion. Cf. etiam 
Plut. Phoc. 28: tov "Iaxyov (...) réurovow. 

563. Apul. met. 11, 8-11. 16. - A Kenchrées, 4 
la suite d’un défilé carnavalesque se déroulait la 
procession du Navigium Isidis. Après des fidèles et 
des prêtres portant les attributs des dieux, «bientôt 
parurent les dieux, daignant pour avancer se servir 
de pieds humains»: Anubis, puis «une vache (...), 
image (simulacrum) de la déesse, reposant sur les 
épaules d’un de ses bienheureux ministres», et un 
prétre portant dans une corbeille des objets cachés; 
«un troisième tenait sur son sein béni l’image 
(effigiem) vénérable de la divinité souveraine (...) 
elle se présentait, faite d’or éblouissant, sous Pas- 
pect matériel d’une petite urne». Disposées sur le 
rivage, les images des dieux assistaient au lancement 
du navire rempli d’offrandes; puis «les porteurs, 
reprenant chacun le saint fardeau qu’ils avaient 
apporté, se remirent, plein d’allégresse, en marche 
vers le temple, reformés en cortège (pompae) et en 
belle ordonnance» (trad. P. Vallette, CUF). 

564. Herodianos 5, 6-8. — «Il (Antoninus) 
construisit aussi dans les faubourgs un temple im- 
mense et magnifique où, chaque année, au plus 
fort de l’été, on redescendait le dieu. (...) Quant 
à son dieu, il en dressait la statue sur un char par- 
semé d’or et de pierres on ne peut plus précieuses, 
puis la conduisait du haut de la ville jusqu'aux fau- 
bourgs. (...) Les statues de tous les dieux, toutes 
les offrandes coûteuses et précieuses, tous les in- 
signes de la dignité impériale ou les objets de luxe, 
puis les chevaliers et la totalité de l’armée ou- 
vraient solennellement la marche du dieu.» (trad. 
D. Roques, CUF). Cf. etiam SHA Heliog. 8 et, 
pour l’arrivée du dieu à Rome, cf. 530. 

565. Lukian. Syr. d. 6. — Dans le sanctuaire de 
Byblos, après les «funérailles» d’Adonis, «le jour 
suivant, ils racontent qu’il vit, et ils le conduisent 
(réurovov) à l'air libre» (trad. E. Will, Syria 52 
[1975] 92-105). 

566. Lukian. Syr. d. 33. — Dans le temple de 
Hiérapolis, entre Hadad et Atargatis se trouve «un 
autre xoanon», en or (le sémeion). Deux fois par an, 
il est porté à la mer pour convoyer l’eau jusqu’au 
temple (ibid. 13). Pour le sémeion, cf. LIMC III Dea 
Syria 12. 15. 
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567. Varro fr. 262 Cardauns = Aug. civ. 7, 21. 
— En Italie, pendant les fétes de Liber, on adore un 
phallus; placé sur un chariot (plostellum), il est pro- 
mené dans la campagne puis dans la ville. A Lavi- 
nium, où les fétes durent tout le mois (avril), il est 
transporté à travers le forum et couronné par une 
matrone (cf. 319). 

568. Firm. err. 27, 1. — «Dans le culte phrygien 
dit ‘de la mère des dieux’, chaque année on coupe 
un pin et au centre de l’arbre on ficelle la statue 
d’un jeune homme» (trad. R. Turcan, CUF). Ce 
texte est le seul à mentionner la présence d’une sta- 
tue lors de la cérémonie du 22 mars, arbor intrat, 
au cours de laquelle les dendrophores portaient en 
procession un pin figurant Attis mort. 

569. Greg. Tur. glor. conf. 76. — Près d’ Autun, 
l’évêque Simplicius interrompt la procession de 
Mater Magna (simulachrum... Berecintiae); celle-ci, 
précédée de fidèles chantant et dansant, était por- 
tée dans un carpentum pour assurer la protection 
des champs et des vignes. Sulp. Sev. de vita beati 
Martini 12, 2 rapporte un fait similaire. 

570. SHA Comm. 9, 5. — «Il (Commode) pra- 
tiquait le culte d’Isis au point de se raser la téte et 
de porter (portare) l’Anubis.» Cf. etiam SHA Pesc. 
6, 8; SHA Carac. 9, 11: «il respectait les pauses»; 
Cass. Dio 73, 15, 3: «il portait Isis d’un reposoir à 
l’autre» avec les pausarii. 

571. (= 193) Etym. m. s.v. Aouric. — Lors de la 
féte de Daitis, la statue d’Artémis est transportée au 
bord de la mer où elle reçoit un repas. Cf. etiam 94. 


SOURCES ÉPIGRAPHIQUES ET PAPYROLOGIQUES 

572. Comptes des hiéropes à Délos. - IG XI 
144 À 33-36. — 304 av. J.-C. - Dépenses dues è la 
construction d’un agalma phallique de Dionysos et 
de son char (pæAAxywyetov). Pour l’entretien du 
char, le personnel et la confection de l’idole, dans 
les inscr. de 304 à 169 av. J.-C., cf. Bruneau, Cultes 
312-319. 

573- Règlement du sanctuaire de Despoina à 
Lycosoura. — IG V 2, 514; LSCG n° 68; Loucas, 
I. et E., «La mention du mot ‘agalma’ dans la loi 
sacrée de Lykosoura IG V 2, 514 1. 15», Pelopon- 
nesiaka 16 (1985-86) 561-578. — III s. av. J.-C. — 
Une ou des statues (&y&Aual) sont apportées de 
l'extérieur au sanctuaire de Despoina au moment 
du sacrifice. 

574. Décret honorifique d’une yeAAnoTuc des 
Phocéens 4 Methymna. — IG XII 2, 503. — Fin III° 
s. ou II° s. av. J.-C. — Anaxion se couronne pen- 
dant la féte de Dionysos avant la périphora de la sta- 
tue (toÙ &YAALatog Tepipopd). 

575. (= 146, = 202) Décret relatif au culte de 
Zeus Sosipolis à Magnésie du Méandre. — 197/6 
av. J.-C. — Les stéphanéphores portent en proces- 
sion les xoana des Douze Dieux (rhy noummv 
Yeperw Ébava) jusqu’à l’agora où un repas leur est 
offert. 

576. Décrets éphébiques d’Athènes. — Fin II° 
- début I s. av. J.-C. — a. IG I? 1006, 9; 1011, 
7; 1008, 7; 1028, 9. — «Les éphèbes ont rencontré 


et escorté (rpotreuvbav) les hiera et aussi Iackhos». 
Sur la date et le trajet de cette procession, qui 
avait lieu le 19 ou le 20 de Boedromion lors des 
Mysteres d’Eleusis, cf. Graf, 61-63; Iakchos, pro- 
bablemént représenté par sa statue plutôt que par 
un prêtre, était conduit par un Iakchagogos, qui 
faisait partie du clergé éleusinien (IG II/III? 1092, 
50 [160-170 ap. J.-C.]: cf. Clinton, K., dans 
Hägg/Marinatos, EGCP 70; Bettinetti, 190). — b. 
- IG I/II? 1006, 12; 1028, 17; 1029, 11. — Les 
éphèbes conduisent (eiofyayov) (la statue de) 
Dionysos (Eleutheros) de l'autel au théâtre à la 
lumière des torches. Cf. etiam IG II/III° 1008, 
14~15 (101-100 av. J.-C.). 

577. Décret honorifique, Mantinée. - IG V 
2, 265. ~ 44/3 av. J.-C. — Lors des Koragia, cé- 
lébrées le 8° mois de l’année, Nikappa «a accueilli 
([b]redétato) la déesse dans sa propre maison, 
comme ont l’habitude de le faire les prétres suc- 
cessifs» (trad. Jost, Arcadie 347). 

578. Epigramme sur la base de la statue de 
Mégo à Messène, temple d’Artémis Orthia, inscr. 
n° 1032. — Thémélis, P. G., dans Hägg, AGCP 
EpigrEv 115. — I° s. av. J.-C. - Damonikos et Ti- 
marchis dédient la statue de leur fille qui a porté 
la statue (Bpérac) d’Artémis et tendu sa torche 
vers l'autel. 

579. Liste du personnel de culte du temple de 
Poséidon au cap Ténare. — IG VI 212, 57. - IT s. 
av. J.-C. — Parmi les fonctions figure un otopópog, 
«porteur du dieu»; cf. etiam IG VI 210, 55 et 211, 
51: rdv oiv pépov. Sur la fête, qui devait compor- 
ter une procession de la statue de Poséidon, cf. Bet- 
tinetti, 187-188; cf. etiam 320. 

580. Règlements du culte de Zeus Panamaros. 
— Le dieu allait chaque année du sanctuaire de Pa- 
namara à Stratonicée. a. ISfraton 242: mention du 
séjour (ërtOnuiæc) du dieu dans le Bouleutérion. - 
b. IStraton 309. — La statue du dieu faisait le trajet 
sur un cheval (èv 77) roü Inrou eicödw) offert par 
le prétre et la prétresse (IStraton 192). Pour des 
images du dieu a cheval, voir LIMC VIII Zeus [in 
per. or.] 116*. 

581. (= 33) Fondation de C. Vibius Salutaris 4 
Ephèse. — 104 ap. J.-C.- Les statues de divinités 
(arevnoviouata) et de la famille imperiale (eixövec) 
dédiées par Vibius Salutaris sont transportées du 
temple d’Artemis 3 l’assemblee et aux jeux, à leurs 
places au théâtre; l’itinéraire passe par les portes de 
Magnésie et du Koressos. 


REALIA 

582. Athènes, théâtre de Dionysos Eleuthéros, 
encastrement pour la statue de Dionysos, situé à 
l’époque classique devant le siège du prêtre du 
dieu et modifié en 61-62 ap. J.-C. - Polacco, L., 
Il teatro di Dioniso Eleutero ad Atene (1990) 102. 
116. 180 fig. 64-69. - Dispositifs semblables à 
Syracuse (Polacco, L./Anti, C./Trojani, M., Il 
teatro antico di Siracusa [1981] 180. 209) et à Epi- 
daure (v. Gerkan, A., Das Theater von Epidauros 
[1961] 7 fig. 2). 
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DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

583.® Pithos. De Cnossos, Cimetière de Teke. 
- Coldstream, J. N., BICS 31 (1984) 93-104; Bur- 
kert, 81-87 fig. 1-2; Bettinetti, 119-120. — Vers 850 
av. J.-C. - Face A: entre deux arbres, sur une 
plate-forme munie de roues, une déesse ailée 
coiffée d’un polos, les bras levés, tient deux 
oiseaux, Face B: la même déesse a les bras baissés, 
et les branches des arbres sont orientées vers le bas. 

584.* Stèle funéraire de marbre. Berlin, Staatl. 
Mus. Sk 1504. De Béotie. — Mantis, A. G., 
IooBAfpara Tic eixovoypapias Tv ieper®v xal 
Tor iegEwv ornv aoyaia EhAnvixy réyvn (1983) 50. 
82-84 pl. 25; Bettinetti, 186. 235 n. 14. — Pn du Vë 
s. av. J.-C. - Une prêtresse (?), vêtue d’un péplos 
et voilée, tenait de la main dr. baissée une clé (?) 
et, sur la main g. levée, une statuette de Déméter. 

585. (= I 1 Processions, gr. 81b, I 2 a 
Sacrifices, gr. 149b, = LIMC III Dionysos 829*) 
Skyphos att. a fin. Bologne, Mus. Civ. Pell. 130 
(17353). De Bologne. — Deubner, L., JdI 42 (1927) 
172-192; Simon, Festivals 93-94 fig. 12. — Vers 500 
av. J.-C., P. de Thésée. — Procession sacrificielle 
avec Dionysos, assis entre deux Satyres, dans 
un char-bateau tiré par deux autres Satyres. Cf. 
etiam LIMC III Dionysos 827° et 828* (=I2a 
Sacrifices, gr. 149a, II 4 c Musique, gr. 324); et 
une amphore fr. de Clazomène, 550-540 av. J.-C., 
Oxford, Ashm. Mus. 1924.264 (Boardman, J., 
JHS 78 [1958] 4-12 pl. 1-2). 

586. (= 218) Pinax attique a fir. «Pinax de 
Niinnion». Athènes Mus. Nat. 11036. D’Eleusis. — 
Brommer, F., AA (1980) 544-549; Clinton, MC 
67-68. 73-75. 136 n° 1 fig. 73. — Vers 370 ap. J.-C. 
— Iakchos, couronné de myrte et tenant deux 
torches, guide vers Déméter les mystes portant la 
même couronne. 

587.* Relief de pierre, «ex-voto de Karystios». 
Délos, chapelle de la Rue du Péribole. - Bruneau, 
Cultes 298-299 pl. 3, 1-2. — Fin du IV®-début du 
III s. av. J.-C. - Un coq de face, aux ailes bais- 
sées, dont la tête et le cou sont remplacés par un 
phallus: illustration probable de l’agalma phallique 
fabriqué pour la procession de Dionysos (cf. 572). 
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588. Fr. de statue, marbre. Messène, n° 247. 
De Messène, sanctuaire d’Artémis Orthia. — Thé- 
mélis, 0.c. 578, 116 fig. 19; Bettinetti, 235-237. — 
1% 5. av. J.-C. — Bras g. féminin orné de deux bra- 
celets en forme de serpent, portant une statuette 
d’Artémis de forme hermaique. Cf. 578. 

589. (II 3 d Héroïsation, Apothéose 387*, = 
LIMC VI Lar, Lares 93* avec bibl.) Autel de 
marbre. Vatican, Mus. Greg. Prof. 1115. De Rome, 
Palatin. — 12-2 av. J.-C. — Trois ministri portent sur 
leurs mains, au-dessus d’un autel, les statuettes des 
Lares. Face à eux, l’empereur (?) et deux fogati. 

590.* (= I 1 Processions, rom. 102, Il 4 c 
Musique, rom. 33, = LIMC VI Lar, Lares 94*) 
«Autel des Vicomagistri», marbre. Vatican, Mus. 
Greg. Prof. 1156-1157. De Rome, sous le Palais de 
la Cancelleria. — Fless, Opferdiener 106 n° 18 pl. 17, 
1. — Tibére. — Procession avec togati, joueurs de 
trompe et taureaux, suivis de jeunes gens voilés 
portant les statuettes des Lares et du genius Augusti 
et de vicomagistri. Cf etiam LIMC VI Lar, Lares 91 
(Fless, n° 19 pl. 17, 2). 92 (Fless, n° 22 pl. 16, 2). 

591.* Peinture de façade. Naples, Mus. Nat. 
8991. De Pompéi VI 7, 8. - Fröhlich, Lararien 
319-320, F 38 pl. 57, 1; EAA PPM IV 390-391 n° 
1 a-b. — 3° quart du I" s. ap. J.-C. - Sur un fer- 
culum porté par des artisans, un sacellum abritant 
une statue de Minerve (fr.), trois scieurs de long 
et les statuettes de Daidalos et Ikaros. 

592.* (= I 1 Processions, rom. 31, II 4 c Mu- 
sique, rom. 39, = LIMC VIII Suppl. Kybele 73*) 
Peinture de laraire. Pompéi IX 7, 1. - CCCA IV 
17-19 n° 42 pl. 11-17; Vermaseren, M. J., Cybele 
and Attis, the Myth and the Cult (1977) 108-109. 
124; EAA PPM IX 772-773 n° 6-7. — 4° style. — 
La statue de Cybèle trônante est posée sur un fer- 
culum, près d’un autel, entre deux candélabres, en- 
tourée de son clergé et de fidèles. 

593.* Figurines de terre cuite. - Epoque im- 
périale. — a.* (= LIMC IV Harpokrates 217*) 
Berlin, Agypt. Mus. 12417. — Deux prêtres sou- 
tiennent un brancard portant la statuette d'Harpo- 
crate; à leurs pieds, une table à offrande. - b.* Pa- 
ris, Louvre E 20615. — Dunand, o.c. 293, 186-187 
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n° 504. — Deux prêtres portent sur leurs épaules 
un naos renfermant la statuette d'Harpocrate; cf. 
LIMC IV Harpokrates 208b*; et, parmi de nom- 
breux autres ex., LIMC VII Osiris Kanopos 87*. 

594. a. (= LIMC III Astarte 37*) AE Sidon, 
émissions pseudo-autonomes, Trajan, 116/117 ap. 
J.-C. — Rv.: dans un char à deux roues avec un bal- 
daquin supporté par quatre colonnes, un bétyle (3 
muni de bras (?) est posé sur un piédestal carré. Cf 
etiam LIMC II Astarte 38-40*. - b. (= LIMC III 
Astarte 34) AE Tyr, Philippe l’Ancien, Valérien. 
- Rv.: dans un naïskos posé sur un brancard, bé- 
tyle (?) coiffé d’un calathos (?). - c. (= LIMC II 
Astarte 36*) AE, Trébonien Galle. — Rv.: buste 
d’Astarté dans un édicule posé sur deux barres de 
transport. 

595. a. (= LIMC III Elagabalos 15*) AE, Ae- 
lia Capitolina, Elagabal et Aquila Severa, 220-222 
ap. J.-C. — Rv.: bétyle ovoide sur un quadrige de 
face. — b. (= LIMC III Elagabalos 11b*) AU au- 
reus, AR denier, médaillons AU et AE, Rome, 
Elagabal, 220-222 ap. J.-C. - Rv.: bétyle surmon- 
té d’un aigle, dans un quadrige de profil. Cf. etiam 
LIMC II Elagabalos 4. 8-10. 12. 


3. Le culte impérial 

Certaines images impériales aussi étaient portées 
en procession; il s'agissait probablement d'images 
de dimensions modestes, bustes (599. 600) ou por- 
traits peints (cf. Price, Rituals; Riccardi, pl. 22. 23; 
cf. etiam infra). A Ephèse, habituellement conser- 
vées dans le pronaos du temple d’Artémis, les 
images impériales consacrées par Vibius Salutaris 
étaient promenées en procession en même temps 
que celles de la déesse (581). Dans les provinces, le 
personnel de culte comprenait des «porteurs», se- 
bastophores (596-597) ou komastes (599), interve- 
nant à de nombreuses occasions: arrivée de la sta- 
tue (597), anniversaire de l’empereur (596. 600), 
jeux (597-598; pour les Caesarea à Gythion [14-15 
ap. J.-C.] avec les images [ypartac etxdvac] instal- 
lées dans le théatre par l’agoranome, voir Clavel- 
Lévéque, 2484-2485. 


SOURCES ÉPIGRAPHIQUES ET PAPYROLOGIQUES 

596. Inscr. éphébique de Tanagra. — Robert, 
L., RPh (1939) 122-128; (1944) 24-27. - Avant 212 
ap. J.-C. - Les agonothètes du concours de la fête 
anniversaire des empereurs sont aussi sebastophoroi. 

597. Inscr. de Termessos Minor. - IGRom III 
481; Robert, L., REA (1960) 322-323. — 253/5 ap. 
J.-C. - L’arrivée de la statue (cixayv iep&) de Va- 
lérien est l’occasion d’un spectacle dans l’amphi- 
théâtre. Une inscr. de la même ville, de l’époque 
de Macrin, mentionne les ceBaotopédpor perpétuels 
et ceux désignés pour la fête. 

598. Lettre de Claude aux Alexandrins. - 
PLond. 1912; Edgar, Select papyri Il n° 212, 38-39. 
— 41 ap. J.-C. - Claude permet aux Alexandrins 
de fabriquer des statues (ävSptévrwv) dorées desti- 
nées aux processions (roumeUcel) ainsi qu’un trône 
orné à leur convenance. 


599. POxy 1265. — 336 ap. J.-C. - Le xouacrhc 
porte les bustes impériaux, précédés d’une statue 
de la Victoire. Pour la même charge, voir POxy 
1449 (213-217 ap. J.-C.) et POIs IT (1936) n° 94 
(I°-IH° s. ap. J.-C.). 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

600. (= LIMC VI Menses 30) Peinture murale. 
Vatican, Bibl. Vat. 41017. D’Ostie. - Stern, H., 
JSav (1975) 121-129 fig. 1. - 209-211 ap. J.-C. - A 
8g- évocation du navigium Isidis (mois de mars); à 
dr. un groupe de cing enfants dont le dernier, à 
dr., porte de la main g. une couronne et de la dr. 
un vexillum surmonté des bustes de Septime Sé- 
vère, Caracalla et Géta: procession à loccasion du 
natalis de Septime Sévère (mois d’avril). 


B. Déplacements de statues oraculaires 

Les divinités pouvaient exprimer leur volonté 
par des déplacements spontanés et rendre des 
oracles grâce à des mouvements transmis par l’in- 
termédiaire de porteurs, principalement dans des 
sanctuaires orientaux (cf. supra VI): du texte de 
Macrobe (601) décrivant ainsi les mouvements du 
Zeus d’Heliopolis/Baalbek, on rapprochera une 
statuette du dieu munie d’une base perforée per- 
mettant l’installation d’un brancard et percée d’une 
ouverture peut-être destinée à recevoir les ques- 
tions écrites des fidèles venus consulter l’oracle: 
LIMC IV Heliopolitani Dei 46*. Lucien (440) rap- 
porte un rite identique pour l’Apollon de Hiérapo- 
lis, que l’on consultait pour la date du départ du sé- 
meion (566). Le Zeus Ammon de Siwa utilisait la 
même méthode pour répondre aux questions, mais 
il était porté sur une barque (441). Ces consulta- 
tions ne sont connues en Occident que pour les 
Fortunes de Préneste, que Macrobe (601) met en 
parallele avec le Zeus d’Heliopolis; comme lui, elles 
étaient portées sur un brancard semblable à celui 
utilisé dans la pompa circensis (602) mais ce détail 
est ignoré de Cicéron (div. 2, 41, 85) qui ne men- 
tionne que le tirage au sort de tablettes inscrites. 


SOURCES LITTÉRAIRES 

601. Macr. Sat. 1, 23, 13. - «On promène (ve- 
huntur) la statue (simulacrum) du dieu d’Héliopolis 
sur un brancard (ferculo), comme on le fait pour 
les statues des dieux dans la procession qui ouvre 
les jeux du cirque (...). Dirigés par le souffle du 
dieu, ils transportent sa statue; de même à An- 
tium, les statues des deux Fortunes se meuvent 
d’elles-mêmes pour rendre des oracles.» (trad. H. 
Bornecque) 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

602. (= I 2 d Offrandes votives, rom. 505, II 
4 a Banquet, rom. 51, = LIMC VIII Tyche/For- 
tuna 10*) Groupe statuaire de marbre. Palestrina, 
Mus. Naz. 51. De Préneste. - Brendel, O. J., AJA 
64 (1960) 41-47; Simon, GRöm 64 fig. 82 - 3° 
quart du 1% s. av. J.-C. — Les Fortunes, vêtues 
d’un chiton, sont figurées jusqu’aux genoux sur 
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un ferculum décoré d’un serpent. Cf. etiam les 
bustes des Fortunes d’Antium sur un ferculum (de- 
nier de Rome, 19 av. J.-C.: LIMC VII Tyche/ 
Fortuna 13*). 


C. Déplacements d’images cultuelles 

dans un contexte guerrier 
1. Aide divine à une armée 

En Grèce, on faisait souvent appel à l’aide des 
dieux lors d’un conflit; le transport de leurs images 
sur le champ de bataille pouvait être comparé aux 
apparitions de divinités dans les mêmes circons- 
tances. À Sparte (603), la présence des Dioscures 
était aussi indispensable pendant le combat que 
celle du roi; à Pellène (606), le secours ponctuel 
apporté par Artémis était dû à la nature particu- 
lière de l'effigie; parfois les statues de dieux étran- 
gers mais liés à l’histoire de la ville demandant 
assistance, étaient envoyées par une cité alliée 
(604-605). Une divinité ou son symbole pou- 
vaient aussi être transférés définitivement dans une 
autre cité en cas de danger (536. 538). On notera 
que la demande de secours aux images était enco- 
re vivace à la fin du monde païen: en 394, avant 
la bataille du Frigidus, Eugène rechercha particu- 
lièrement celle d’Hercule (Thdt. hist. 5, 24; Bloch, 
H., HThR 138 (1945) 199-244; Thélamon, F., 
Paiens et chretiens au IV? s. [1981] 317). 


SOURCES LITTERAIRES 

603. Hdt. 5, 75. — Lors d’une guerre avec 
Athènes, les deux rois de Sparte entrent en conflit: 
une loi est alors promulguée pour leur interdire 
d'accompagner tous les deux l’armée; «elle ordon- 
nait de laisser également à Sparte l’un des deux 
Tyndarides; car avant cette affaire, les deux en- 
semble étaient appelés au secours et accompa- 
gnaient les armées». (trad. Ph. E. Legrand, CUF) 

604. Hdt. 5, 80. - Pour obtenir la victoire 
contre les Athéniens, les Thébains doivent, suivant 
Ja Pythie, obtenir l’aide des «plus proches», donc 
des Eginètes, les deux villes ayant pour origine 
deux sœurs, Thébé et Aïginé; les Eginètes en- 
voient donc les statues des Eacides. Ayant été mal- 
menés par les Athéniens, les Thebains rendirent les 
Eacides et demandèrent des hommes. 

605. Hdt. 8, 64. — Avant la bataille de Sala- 
mine, les combattants sont d’avis «d’adresser des 
prières aux dieux et d’appeler à l’aide les Eacides 
(...). On appela à l’aide, de Salamine même, Ajax 
et Télamon, et on envoya un vaisseau à Egine 
chercher Eaque et les autres Eacides» (trad. Ph. E. 
Legrand, CUF) 

606. Plut. Arat. 32, 4. — Lors du siège de Pel- 
léne par les Etoliens, la prétresse fit sortir 
(tEevéyxapev) la statue (Bpétac) d’Artémis, dont la 
vue était particulièrement dangereuse, et la tourna 
vers les assaillants, leur ôtant ainsi l’entendement. 


2. Les enseignes romaines 
L’aigle, les enseignes et les vexilla ont un röle 
pratique de transmission des ordres mais ont éga- 


lement une valeur religieuse. Conservées à l’ori- 
gine à Rome dans l’aerarium du temple de Satur- 
ne, les enseignes sont distribuées au moment de la 
convocation de l’armée (607) et suivent la légion 
ou les cohortes dans leurs déplacements. Dans les 
camps, elles sont installées dans une chapelle (sacel- 
lum ou aedes) qui abrite aussi le trésor de la légion 
et, dans les camps provisoires, elles sont déposées 
dans le praetorium près d’un autel. 

Selon Tertullien (apol. 16, 18; nat. 1, 12), le 
culte des enseignes prime pour les légionnaires sur 
tous les autres; elles ont un prêtre (Gilliam, J. F., 
YaleCISt 11 [1950] 234-237) et reçoivent un culte 
en tant que numina (p. ex. lors des rosalia signorum: 
Hoey, A. S., HThR 30 [1937] 15-35). On les sort 
de la chapelle pour les cérémonies religieuses 
(612-613b) ou les actes impliquant une caution di- 
vine, serment (611) ou reddition (613a), comme 
le souligne Tacite (608) qui compare leur disposi- 
tion à celle d’un temple. Après une victoire, on 
peut voir dans l'installation des enseignes et du 
culte qui leur est rendu (610) un acte d’action de 
grâce et une marque de la prise du pouvoir. 

Avec le développement du culte impérial, le 
portrait de l’empereur s'ajoute aux enseignes tra- 
ditionnelles jusqu’à en paraître parfois l'équivalent 
(los. bell. Iud. 2, 169) et les légions romaines comp- 
tent dans leurs rangs des imaginiferi chargés de 
transporter le portrait impérial (Riccardi, 95). A 
époque tardive encore (Veg. mil. 2, 7), le culte des 
enseignes est étroitement lié à celui de l’empereur. 
Les lieux de trouvailles (camps militaires ou proxi- 
mité de la frontière de l'empire) des trois bustes 
impériaux (610), la cuirasse dont ils sont revêtus et 
le fait qu’ils semblent conçus pour être portés, per- 
mettent de penser qu’ils jouaient un rôle dans le 
culte militaire et étaient déplacés par les légions ro- 
maines en même temps que les enseignes (Riccar- 
di, 91-93); ce point reste toutefois discuté. 


SOURCES LITTÉRAIRES 

607. Liv. 7, 23. — Sous la menace de l'invasion 
gauloise de Rome, le consul M. Popilius Laenas lè- 
ve une armée, ordonne aux jeunes gens de se réunir 
près du temple de Mars et aux questeurs d’y porter 
les enseignes en dépôt au trésor public (signaque ... 
ex aerario deferre). Cf. etiam Liv. 3, 69, 6-8; 4, 22. 

608. Tac. ann. 15, 29, 2. — Sous le règne de Né- 
ron, pour la reddition du Parthe Tiridate, sont 
présentes «les colonnes de légions à pied, avec leurs 
aigles et leurs enseignes étincelantes et les représen- 
tations (simulacris) des dieux, à la manière d'un 
temple; au centre un tribunal, où était placée une 
chaise curule, et, sur cette chaise, l’image (effigiem) 
de Néron». (trad. P. Wuilleumier/j. Helle- 
gouar’ch, CUF) 

609. Ios. bell. Iud. 6, 316. — Les Romains, main- 
tenant que les rebelles fuyaient la cité (Jérusalem) et 
que le sanctuaire lui-même et tout autour de lui était 
en flammes, portèrent les étendards (xouiouvtec 
tàc onuatec) dans la cour du temple, les installèrent 
à l’opposé de la porte et leur sacrifièrent. 











$. CULT IMAGES/IMAGES DE CULTE/KULTBILDER/IMMAGINI DI CULTO 485 


REALIA 

610. a.* Buste en or. Lausanne, Mus. cantonal 
58038 (Avenches 1939/134). D’Aventicum. — Ric- 
cardi, 86. 89-90 pl. 20, 1. — Marc Auréle. — b.* 
Buste en argent. Turin, Mus. Ant. 5456. De Ma- 
rengo. — Riccardi, 87. 90 pl. 20, 2. — Lucius Vé- 
rus. — c.* Buste en or. Komotini, Mus. Arch. 207. 
De Plotinoupolis. — Riccardi, 87. 90 pl. 20, 3. - 
Septime Sévère. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

611.* AE sesterce, Rome, Domitien, 84-86 ap. 
J.-C. - BMC Emp Il 364 n° 301 pl. 71, 4; Giard, 
BN Ul n°% 321-323. 360-362. 403-405 pl. 103. 106. 
109. — Rv. L’empereur en toge, avec un officier, 
tend les mains au-dessüs d’un autel, face à deux 
soldats, dont l’un porte une enseigne. Le même 
type est repris par Trajan. 

612. (= I 1 Processions, rom. 122, I 2 1 
Sacrifices, rom. 93, II 3 a Purification, rom. 28b*) 
Relief. Rome, Colonne Trajane, scène LIIL - 
Beard/North/Price, RR I 327 fig. 7, 1; Fless, Op- 
ferdiener 107-108 n° 27. — 113 ap. J.-C. - Purifica- 
tion de l’armée avant une bataille: la procession, 
autour du camp, rejoint à l’intérieur Trajan, près 
de l’autel, avec des musiciens et les porteurs d'en- 
seignes; d’autres musiciens, les animaux du suove- 
taurile et divers participants suivent. 

613. Reliefs. Rome, Arc de Constantin, pan- 
neaux de l’attique provenant de l’arc de Marc Au- 
rèle. — Scott Ryberg, J., Panel Reliefs of Marcus 
Aurelius (1967) 37-50 fig. 27. 31-32. 34-35. - 
176-177 ap. J.-C.- a. Rex Datus: l’empereur re- 
çoit un roi vassal, devant le praetorium, devant le- 
quel on voit les simulacra de Mars Ultor et de Ju- 
piter, chacun accompagné d’une Victoire, flanqués 
de vexilla. Les images sont aussi présentes sur les 
autres scènes mettant en présence l’empereur et des 
barbares vaincus. - b. Lustratio (Fless, Opferdiener 
109 n° 36 III): au second plan, pour le suovetaurile, 
sont présents l’aigle, les enseignes et les vexilla de 
la légion. 


D. Pompa circensis et theatralis 

A Rome, le caractère religieux des jeux est 
marqué par la présence de statues et de sanctuaires 
dans le cirque (Plin. nat. 18, 8; Tert. spect. 8, 3; 
Liv. 39, 7, 8). La Pompa circensis était l’occasion de 
faire défiler les dieux auxquels les jeux étaient 
dédiés: ludi Romani ou magni (614. 616. 623. 625), 
ludi Plebii (619), Mégalésies (615. 622. 626), Jeux 
Séculaires (287) et Romaia, peut-être illustrés sur 
un médaillon d’Antonin par la statue de Roma 
dans une tensa, près de la Louve (Gagé, J., REL 11 
[1933] 426-426; Dulière, C., Lupa Romana [1979] 
168 n° M39 fig. 97). Malgré le manque de des- 
criptions, il n’est pas douteux que le cérémonial 
était le méme pour tous les jeux (pour l’origine 
étrusque, cf. Versnel, 259-261). Les statues pro- 
cessionnelles étaient accompagnées des exuviae 
(620-621), de trônes (622) et d’autres objets 
symboliques (592. 621). ` 


Les tensae conservées dans les temples - à Rome 
l’aedes tensarum (CIL IM p. 845) ou le sacrarium 
(Suet. Vesp. 5, 7) ~ par les septemviri epulones (Cic. 
har. 10, 21), sont conduites par des magistrats ayant 
exercé des magistratures curules (Liv. 5, 41), les 
rênes étant tenues par des enfants ayant leurs deux 
parents (Cic. har. 11, 23), du Capitole au pulvinar 
du Cirque d’où les statues assistent au spectacle 
(620; mosaique de Luni [AJA 88 (1984) 392-397]; 
Forma Urbis Romae fr. 8g; CIL VI 911. 31199. 
32323). Les tensae portent en décor les images des 
dieux auxquels elles sont consacrées (623; LIMC 
VII Zeus/Iuppiter 240*). 

Parallèlement à la pompa circensis avait lieu la 
pompa theatralis lors des représentations théâtrales 
(Iudi scenii) (Tert. spect. 10, 1-2; Dion. Hal. ant. 2, 
71); très tòt on adjoint au cirque des représenta- 
tions théâtrales pour les Mégalésies (Liv. 34, $4; 
Cic. har. 22-29). 

Dans la Rome impériale, la présence de la sta- 
tue d’un personnage de la famille impériale et de 
trônes qui lui sont dédiés dans les processions est un 
honneur funéraire (Germanicus: Tac. ann. 2, 83 et 
la «Tabula Hebana», Weinstock, S., JRS 47 [1957] 
144-154; Britannicus: Suet. Tit. 2; Marcellus: 
Cass. Dio. 53, 30, 6; Faustine: SHA Pius 6, 7). La 
présence d’un char marque sa divinisation, depuis 
César pour qui le processus a été amorcé de son vi- 
vant même (281. 618). Un carpentum identique à 
celui des divae peut aussi être dédié à des impéra- 
trices vivantes comme Agrippine la Jeune (Tac. 
ann. 12, 42) ou Messaline (Cass. Dio 60, 22, 2): Juc- 
ker, H., «Zum Carpentum-Sesterz der Agrippina 
maior», dans Forschungen und Funde. FS B. Neutsch 
[1980] p. 205-217. Les empereurs, parfois même les 
impératrices (617.624), se voient aussi attribuer un 
char attelé d’éléphants, qui n’est pas sans évoquer 
celui d'Alexandre à Alexandrie (627). 


SOURCES LITTÉRAIRES 

614. Ov. am. 3, 2, 43-56. — Pendant la pompa 
défilent Victoria, Neptune, Mars, Phébus, Mi- 
nerve, Cérès, Bacchus, Castor et Pollux, Vénus, 
chacun recevant surtout l'hommage du public qu’il 
protège. 

615. Ov. fast. 4, 182-187. — Le 4 avril pour les 
Megalensia (ludi sceni): au milieu d’un cortège 
d’eunuques musiciens, la déesse assise est portée sur 
un brancard par ses desservants. 

616. Dion. Hal. ant. 7, 72, 13-14. — Au début 
de l’empire, Denys dit reprendre un texte de 
Fabius Pictor (HRR? fr. 16; vers 200 av. J.-C.) 
décrivant les ludi Romani du V° s. La procession va 
du Capitole au cirque Maxime par le Forum: à la 
suite d’un long cortège d'enfants, jeunes gens, 
athlètes, musiciens, danseurs et porteurs de vases 
sacrificiels, viennent, portées sur les épaules 
d'hommes, les statues divines (ai rév Beüv eixôvec 
érôurevov uo bn’ dvdpüv pepoueva), celles 
des Douze Dieux mais aussi Saturne, Ops, Thé- 
mis, Latone, les Parques, Mnémosyné, Proserpine, 
Lucine, les Nymphes, les Muses, les Heures, les 
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Gräces, Bacchus, les demi-dieux, suivis de la pro- 
cession sacrificielle. 

617. Suet. Claud. 11, 1-3. — «Il (Claude) fit dé- 
cerner à son aïeule Livie les honneurs divins, et, 
dans la procession du cirque, un char traîné par des 
éléphants (currum elephantorum), semblable à celui 
d’Auguste, (...) à sa mère, une voiture (carpentum) 
pour promener son image dans le cirque et le sur- 
nom d’Augusta.» (trad. H. Ailloud, CUF) 

618. Cass. Dio. 43, 45. — En 45 av. J.-C., on 
accorde d’abord à César une statue d’ivoire 
(&vdpravta ÉAepévrivov), puis par la suite un cha- 
riot (px) pour apparaître avec les statues des 
dieux dans la procession du cirque. Cf. etiam 281: 
tensa et ferculum. Auguste fait perpétuer cet usage 
après la mort de César (App. civ. 3, 28, 1). 

619. Cass. Dio 48, 31, 5. — Pendant les ludi Ple- 
beii, au moment de la lutte d’Octave et Antoine 
contre Sextus Pompée, les Romains «honoraient de 
nombreux applaudissement la statue de Neptune 
menée en procession (rù roù [oceudüvos &yaaux 
toumevov) lors des courses de chevaux» (trad. M. 
L. Freyburger/J. M. Roddaz, CUF). Auguste, 
ayant dit qu’il remporterait la victoire en dépit de 
Neptune, fit, lors des jeux suivants, exclure de la 
procession la statue du dieu (Suet. Aug. 16). 

620. Fest. 500. 501 L. — Suivant Sinnius Capi- 
to (Funaiolo, GrRF p. 462 fr. 13), la tensa est un 
char (vehiculum) en ivoire ou en argent destiné à 
porter les exuviae des dieux jusqu’au pulvinar pour 
les jeux du cirque. 

621. Tert. spect. 7, 2-3. - Les jeux ont pour 
fondement l’idolàtrie, principalement la pompa: «la 
succession des statues (simulacrum serie), le défilé 
des images (imaginum agmine), les chars (curribus), 
les carrosses (tensis), les voitures (armamaxis), les 
trônes, les couronnes, les attributs divins (exuviis) » 
(trad. M. Turcan). 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

622. (= II 4 a Musique, rom. 20, = LIMC VIN 
Suppl. Kybele 4a*) Coffret (ou autel?) de marbre. 
Cambridge, Fitzw. Mus. GR 5.1938. — Vermase- 
ren, CCCA VII 11-13 n° 39 pl. 28-29. — Vers 100 
av. J.-C. - Quatre Phrygiens portent sur un bran- 
card le trône de Cybèle, sur lequel est posée une 
corbeille ronde surmontée d’une couronne murale, 
et qu’encadrent deux joueurs de trompe (2). 

623. AR denier, Rome, L. Rubrius Dossenus, 
vers 87 av. J.-C. — Abaecherli, pl. 5, 6. - a. Craw- 
ford, RRC n° 348/1 pl. 45; Turcan, RR II 27 n° so 
(fig.). — Rv.: tensa portant le foudre de Jupiter, at- 
telée à quatre chevaux survolés d'une Victoire, — b. 
Crawford, RRC n° 348/2 pl. 45; BMC Rep I 311 
pl. 38, 1-3; Latte, RR 249 pl. 11-12. - Rv.: tensa de 
Minerve ornée d’un oiseau. — c. Crawford, RRC 
n° 348/3 pl. 45. — Rv.: tensa de Junon ornée d'un 
paon. Les avers portent les têtes des divinités. Pour 
Crawford (362-363) il s’agit de la pompa triomphalis. 

624. AE sesterce, Rome, Tibère, 34-35 ap. J.-C. 
~ Giard, BN II 84-85 pl. 5. — Auguste trònant, un 
rameau (2) dans la main dr., sur un char attelé de 


quatre éléphants montés. Pour le méme attelage 
surmonté d’un édicule portant Faustine l’Ancienne: 
LIMC I Aeternitas 41*. 

625.* (= LIMC VII Zeus/Iuppiter 237*/456) 
Frise fr. de calcaire ornant une tombe. Chieti, 
Mus. Naz. 4424. D’Amiternum. — Krause, B. H., 
Trias Capitolina (1981) LVI KV: 2 a; Sangue e 
arena, cat. expo. Rome (2001) 358. — Claude. — 
Victoria et Mars en tensa, Jupiter et Junon sur des 
Jercula à quatre porteurs. 

626. (= I 1 Processions, rom. 35) Couvercle de 
sarcophage de marbre. Rome, Basilique S. Loren- 
zo fuori le Mura. De Rome. — Vermaseren, CCCA 
II 96-97 n° 341 pl. 200; Turcan, RR II 27 n° 52 
(fig.). — Fin I° s. ap. J.-C. — A dr. de la tabula 
centrale, statue de Cybèle trònant entre deux lions 
portée sur un brancard, suivie par une statue de 
Victoire sur un autre brancard; è l’arrière-plan, 
joueur de tuba. A g., sur un chariot tiré par quatre 
éléphants montés, une statue dont il ne reste que 
les pieds. 


E. Processions-parades 

A l’époque hellénistique, des fêtes comportant 
de somptueuses processions sont instaurées par 
certains souverains à l’occasion d’un événement les 
touchant, eux ou leur dynastie. Les images cul- 
tuelles jouent un grand rôle dans ces cérémonies 
et l’on a récemment montré comment les struc- 
tures architecturales elles-mêmes sont influencées 
par les activités processionnelles (cf. Cain). Philip- 
pe de Macédoine fait ainsi défiler sa statue 4 la sui- 
te de celles des Douze Dieux, à l’occasion de son 
mariage (628), et Ptolémée II Philadelphe, pour 
asseoir sa dynastie, fait défiler les statues de sa fa- 
mille avec celles de tous les dieux et d'Alexandre 
lors de la gigantesque procession qu’il organise 
à Alexandrie (627) et dont les circonstances et 
la date restent encore discutées (institution des 
Ptolemaia en 280/79, ou leur célébration, ou 
encore victoire dans la première guerre de Syrie: 
Rice, 180-192). 

Beaucoup plus tard, Gallien, célébrant tout à la 
fois un retour victorieux et les Decennalia, semble 
créer une fête originale où sont mêlées, à des élé- 
ments empruntés au triomphe (costume et itiné- 
raire), des images divines (629). 


SOURCES LITTÉRAIRES 

627. Kallixène de Rhodes, FGrH 627 F 2 = 
Athen. $, 196-203. — Ptolémée II Philadelphe or- 
ganise à Alexandrie une procession traversant le 
stade, constituée de plusieurs séquences: les parents 
des rois puis tous les dieux. La procession diony- 
siaque est précédée d’offrandes, de personnifica- 
tions (Penteteris, Eniautos), de Satyres portant des 
vases, du prêtre du dieu et des artistes avec les 
trépieds remportés aux concours, puis viennent sur 
des chars la statue (äyœAuæ) de Dionysos, escortée 
de membres du clergé et de fidèles, et celle de 
Nysa, ainsi que des scènes de la vie du dieu, 
d'Alexandre, Ptolémée Sôter, Arété, Corinthe et 
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Priape. Les processions des autres dieux et 
d’Alexandre, sur un attelage d’éléphants (&pua 
ëAcpévræv), sont suivies de trônes portant des 
couronnes, dédiées notamment à Ptolémée Soter, 
de la parade militaire, des offrandes de couronnes 
de statues dédiées à la famille royale. 

628. Diod. 16, 92, 5; 95, 1. — Philippe II de 
Macédoine organise 4 Aigai, è l’occasion de son 
mariage, une procession comportant les statues des 
Douze Dieux (e0dwAa tiv dbdexa Bediv), ainsi que 
sa propre statue, semblable è celle d’un dieu 
(Beonpensg dwAov). 

629. SHA Gal. 7, 4-8, 7. - En 262 ap. J.-C., 
pour célébrer les Decennalia, Gallien organise, 
avant les jeux, une procession allant au Capitole, 
qui inclut les sénateurs, les animaux du sacrifice, 
les gladiateurs (...), les dracones et les signa des 
temples et des légions. 


F. Statues portées en ambassade 

Certaines statues sont portées à la rencontre de 
notables, personnage officiel (632) ou bienfaiteur 
de la cité (631), comme marque d’un honneur par- 
ticulier. Elles peuvent aussi venir avec des déléga- 
tions lors d’un procès entre deux peuples (633) ou 
pour célébrer une victoire (630); si l'interprétation 
de la lettre de Caracalla mettant Artémis à la tête 
de l'ambassade d’Ephèse s'avère exacte, la statue 
de la déesse peut avoir participé à un hommage 
semblable (Ephesos Ia n° 26; Robert, o.c. 633, 


531-534). 


SOURCES LITTÉRAIRES, ÉPIGRAPHIQUES 
ET PAPYROLOGIQUES 

630. Hérodianos 8, 7, 2. — A l’arrivée de Ma- 
xime à Aquilée, les cités d’Italie lui envoyèrent des 
députations de notables, qui apportaient les statues 
de leurs dieux ancestraux et toutes les couronnes 
d’or que ces derniers avaient reçues en ex-voto. 

631. Série de distiques. — IG II/III° 3606; 
Graindor, M. P., Musée belge 16 (1912) 69-90; 
Svenson, N., BCH 50 (1926) 527-534. — 175-176 
ap. J.-C. - Hérode Atticus, de retour du pays des 
Sarmates avec un cortège où figurent les statues de 
Dionysos et des Deux Déesses, rencontre celui des 
Athéniens qui porte une statue d’Athéna. 

632. Comptes du temple de Jupiter Capitolin 
à Arsinoé. - Hunt/Edgar, o.c. 82, n° 404. - 215 
ap. J.-C. — Paiement des porteurs de la statue du 
dieu (x[wud]oxor tò Ebavov soi Beod) pour la pro- 
cession qui va à la rencontre du préfet (cf. 82). 

633. (= 451) POxy X 1242. - Robert, L., 
CRAI (1981) 530-531. - Début III° s. ap. J.-C. — 
Pour régler un conflit entre les Grecs et les Juifs 
d’Alexandrie, les ambassades des deux parties 
s’embarquent pour Rome en «portant chacune ses 
propres dieux» (Éxaotor Baordbovres robs idlouc 
0eobg: Robert insiste sur l'emploi de bastazein pour 
«porter un dieu en procession»). Lors de l’entre- 
vue, le buste de Sarapis se manifeste en faveur des 
Alexandrins. 


G. Transport d’images divines dans 

les dévotions privées 

Dans le domaine privé, les statues peuvent étre 
l’objet d’une dévotion particulière et, si le dépla- 
cement de l’Apollon de Didyme près de Macrin 
(Milet I, 7, Der Südmarkt [1924]) n° 274; Robert, 
L., 0.c. 633, 534), comme le laisse supposer l’évo- 
cation de son geste d’adoration, n’est pas assuré, 
d’autres personnages sont connus pour avoir 
conservé en permanence près d'eux la divinité 
qu'ils vénéraient particulièrement (635-636). Ces 
images, contrairement aux amulettes dont l’effica- 
cité est de nature magique, reçoivent de leur pro- 
priétaire un culte, parfois même à l’intérieur du 
sanctuaire d’une autre divinité (636).La présence 
de l’image d’une divinité bienveillante peut aussi 
être recherchée pour son aide lors de situations pé- 
rilleuses: p. ex. lors d’un accouchement (634). 
Dans le domaine légendaire, Alcmène (637) se ré- 
fugie sur un autel avec une statuette de Zeus: 
l’image tenue renforce la protection apportée par 


l’autel (cf. supra, § V). 


SOURCES LITTÉRAIRES ET PAPYROLOGIQUES 

634. Tac. ann. 15, 23. — Au moment de l’ac- 
couchement de Poppée, «on décida que les deux 
statues en or des deux Fortunes seraient placées sur 
le trône de Jupiter Capitolin» (trad. P. Wuilleu- 
mier, CUF). 

635. Apul. apol. 61-65. - Apulée est accusé de 
sorcellerie pour la possession d’une statuette (simu- 
lacrum) d’Hermès en ébène; il la transportait par- 
tout pour prier le dieu les jours de fête avec de 
l’encens, du vin et parfois un sacrifice. 

636. Amm. 22, 13, 3. - Le philosophe Asclé- 
piades emportait dans tous ses déplacements une 
statuette d’argent de la dea Caelestis de Carthage 
à laquelle il rendait un culte; cf. 743. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

637. (= III 6 d Hikésie 114.159, = LIMC I Alk- 
mene 21*, = VIII Zeus 94) Cratère lucanien à f.r. 
Berlin, Staatl. Mus. 1969.6. — Trendall, LCS 
Suppl. 2, 158 n° 291 a: gr. de Policoro; De Cesare, 
Statue 132 n° 92 fig. 72. - Fin V°s. av. J.-C. - 
Alcmène réfugiée sur un autel tient sur ses genoux 
une statuette de Zeus. 


H. Déplacement d’images cultuelles pour 

assurer leur protection 

Les images de culte sont soigneusement mises à 
l’abri en cas de danger (638-639; cf. infra $ XII; 
pour l’éventuelle évacuation du xoanon d’Athéna 
lors de la prise d'Athènes par les Perses, cf. Scheer, 
214-218). En cela, on se conformait à l’exemple 
même des dieux (cf. Schol. Aischyl. Sept. 304: les 
dieux de Troie fuient la ville en emportant leurs 
propres xoana sur leurs épaules; cf. etiam Donohue, 
16-19). Il ne s'agissait pas seulement de protéger les 
statues de la destruction ou de la souillure mais 
aussi de ne pas interrompre le culte (Liv. s, 50). 
Les effigies impériales bénéficiaient de la même 
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protection que les images divines et il pouvait 
s'avérer nécessaire de les déplacer pour leur éviter 
une éventuelle souillure (640). 


SOURCES LITTÉRAIRES 

638. Liv. 5, 40. — Avant la prise de Rome par les 
Gaulois, le flamine de Quirinus et les Vestales se de- 
mandent quels sacra ils doivent emporter et où ca- 
cher les autres. Ils en enterrent certains, emportent 
les autres par la route. Un homme de la plèbe, 
fuyant Rome avec sa famille, fait descendre femme 
et enfant du chariot, y installe les Vestales et les sa- 
cra et les conduit à Caéré. Cf etiam Liv. 5, 50. 

639. Aug. civ. 3, 18, 2. — Pendant la première 
guerre punique, le pontife Métellus sauve «la sta- 
tue de Vesta» (le Palladion) des flammes et est à 
demi brûlé. Cf. Herodianos (1, 14, 5) qui rapporte 
le sauvetage du Palladion par les Vestales lors de 
l’incendie de 190 ap. J.-C.: elles le transportent 
dans le palais impérial. 

640. Cass. Dio 60, 13. — Claude fait déplacer 
une statue d’ Auguste pour lui éviter d’assister à des 
exécutions judiciaires; la statue doit au moins être 
voilée pendant les supplices. 


CATHERINE LOCHIN 


X. Vol d’images cultuelles 


Le vol de statues divines était une coutume an- 
cienne (641) et les témoignages qui s’y rapportent 
sont particulièrement nombreux. Ils concernent 
souvent des statues célèbres dont on se disputait la 
propriété car de leur possession pouvait dépendre 
le salut d’une cité ou sa prospérité, comme dans le 
cas de Damia et Auxesia, déesses locales de la fer- 
tilité (643; cf. LIMC I Damia et Auxesia p. 323), 
ou encore la notoriété d’un sanctuaire (681). Elles 
furent parfois restituées volontairement à leurs 
propriétaires légitimes, mais il fallait le plus sou- 
vent tenter de les reprendre par la force (643). 

L’enlèvement des statues mythiques était un 
acte ambigu, considéré comme un vol par ceux qui 
étaient spoliés, mais comme un transfert cultuel 
par les auteurs de l'enlèvement. Le déplacement de 
l’Artémis de Tauride est à cet égard exemplaire: 
vol pour les Taures scandalisés par la fuite de la 
prêtresse emportant leur statue de culte, c'était 
pour les Grecs un transfert de culte, justifié par 
l'intervention divine (644). La réputation de 
cette effigie était telle que de nombreuses cités 
de Grèce, d’Italie ou d’Asie Mineure se vantaient 
de la posséder (Paus. 3, 16, 7-8; Strab. 12, 2, 7 p. 
537-538; Cass. Dio 36, 11). L'histoire de cette sta- 
tue était liée à la légende d’Iphigénie et d’Oreste 
et aux pérégrinations des deux héros; la diffusion 
du culte de la déesse à suivi celle de sa légende et 
des Artémis diverses mais apparentées, la Brauronia 
d'Athènes, l'Orthia de Sparte, la Phakélitis de Si- 
cile et d'Italie, ont reçu l’épithète de Tauropole 
(644-645. 648; cf. Bayet, 134-135, pour le rôle de 


Stésichore dans cette propagation et l’importance 
des traditions arcadiennes). 

Le Palladion garantissait l’inviolabilité de la ci- 
té qui le possédait, aussi les Grecs durent-ils le 
voler pour pouvoir prendre Troie. Dérobé par 
Diomède et/ou Ulysse, parfois avec la complicité 
de certains Troyens, voire de la déesse elle-même 
(652-653. 657), il fut ensuite conservé dans le 
temple de Vesta, à Rome (652; cf. supra 529). 
Dion. Hal. (cf. supra 515b) retrace le périple des 
palladia, de Samothrace à Ilion, puis à Rome. Plu- 
sieurs traditions tentèrent de justifier la possession 
de ce Palladion par les Romains: selon l’une qui 
remonte à Arctinos (651), les Grecs n'avaient em- 
porté qu’une copie, Enée gardant le «vrai» Palla- 
dion avant de l’emporter à Rome; selon une autre, 
le Palladion volé par Diomède avait été ensuite 
rendu (468). Dans ce cas la statue serait arrivée en 
Italie grâce à Diomède qui la remit à Nautès, com- 
pagnon d’Enée, en Calabre (Bayet, 126-127: en 
Grande Grèce la légende de Diomède est liée au 
culte d’Athéna, comme celle d’Oreste est liée au 
culte d’Artémis). Rome affirmait détenir le vrai 
Palladion mais d’autres villes d’Italie en revendi- 
quaient la possession (Moret 283), tout comme, en 
Grèce, les Laconiens, les Argiens et les Athéniens. 
L'existence supposée de plusieurs palladia permet- 
tait de concilier ces différentes légendes (Ilioupersis 
d’Arctinos, Davies EGF frg. dub.; Apollas de Pon- 
tos, FGrH 266 F 1; 651). 

Le rôle protecteur du Palladion à Rome, tel 
qu’il apparaît chez Silius (653), se situe dans le 
contexte des guerres puniques, de même que le 
transfert de la Grande Mère (cf. supra $ VIII), et 
les deux statues jouissaient d’une égale popularité. 
Cependant, on attribua progressivement plus de 
pouvoir au Palladion qui finit par prendre la pre- 
mière place (Moret, 287-290). Sa renommée était 
telle que Constantin, répondant à des préoccupa- 
tions politiques et eschatologiques, l'aurait fait se- 
crètement enlever de Rome pour qu’il soit enter- 
ré sous la base de sa propre statue (737). Grâce à 
sa présence, Constantinople pouvait être considé- 
rée comme la nouvelle Rome. 


Les troubles étaient l’occasion de s’emparer des 
biens des temples dont faisaient partie les statues. 
Justifié par le droit de guerre, le vol des statues 
de culte permettait au vainqueur d'affirmer sa 
mainmise sur une cité conquise en emmenant 
rituellement ses statues en captivité (663: cf. P. 
Legrand, CUF [1970] 118-119). C’est probable- 
ment pour cette raison, et non par avidité com- 
me le suggère Hérodote, que Xerxès emporta la 
statue de Mardouk à Babylone, et c'est dans le 
même état d’esprit que Camille, en 396 av. J.-C., 
prit la statue de la Junon de Véies (457/512). Ti- 
te-Live, relatant cet épisode, souligne la différen- 
ce entre les richesses des hommes et celles des 
dieux et précise qu’on emportait les dieux, c'est- 
à-dire leurs statues, en adorateur et non en sacri- 


lège (670). 
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Le regard porté sur une statue était différent se- 
lon qu’il s'agissait d’une dédicace, d'une relique 
vénérée ou de l’œuvre d’un grand maître, mais 
cela n'apparaît pas dans le vocabulaire employé par 
les auteurs, agalma ou xoanon étant les termes 
les plus courants. Cependant, Hérodote choisit 
&vôpu&c pour désigner la statue d’or de Mardouk, 
et Polybe et Diodore (664) semblent différencier 
les statues emportées en 155 par Prusias II, roi de 
Bithynie, lors du saccage des lieux sacrés de Per- 
game. Polybe distingue les statues de marbre et 
celle d’Asclépios (&y&Auaraæ) des statues d'hommes 
(&vSpiévrec), tandis que Diodore oppose les xoana 
des dieux aux dvöpıdvrec, et met en évidence 
l'agalma d’Asclépios. Le choix de ces termes a pu 
avoir une connotation spécifique dans le contexte 
de cet épisode, mais il est possible qu’il n’ait été 
qu'une figure rhétorique permettant de suggérer 
Pétendue du pillage (Donohue, 76-77). 

Au début du V° s. av. J.-C., les Carthaginois 
s’emparèrent des richesses des cités de Sicile qu’ils 
avaient détruites et emportèrent de nombreuses 
statues (668). Ensuite, ce pillage de grande enver- 
gure, facilité par la pauvreté et l'abandon de cer- 
tains sites consécutifs à la seconde guerre punique, 
particulièrement en Italie du Sud, fut l’œuvre des 
Romains. 

A partir du III° s., et surtout pendant le II° s. av. 
J.-C., les Romains dépouillèrent les sanctuaires 
grecs de leurs statues et en déposèrent certaines dans 
les temples, ce qui n’était plus vraiment un acte 
religieux mais permettait d'offrir aux citoyens une 
image de la grandeur de Rome: il s'agissait moins 
de s’approprier une effigie divine pour son pouvoir 
sacré que de concentrer à Rome les richesses des 
peuples soumis et, après Sylla, la multiplication 
des œuvres d’art devint un moyen de propagande. 
Les Latins n’éprouvaient pas envers les statues de 
marbre ou de bronze la même crainte respectueuse 
qu’envers les vénérables idoles de bois ou de terre 
cuite, conservées comme des reliques (667: C. 
Heius conservait, à côté d'œuvres de grands maîtres, 
une statue de bois de la Bonne Fortune), mais ils 
les considéraient d’un point de vue esthétique et 
certains temples, tel celui de la Concorde, se trans- 
formèrent en véritables musées. 

Selon Tite-Live, la coutume de déposer des 
œuvres dans un temple ou sanctuaire remonterait 
à 212 av. J.-C., date de la prise de Syracuse par 
Marcellus qui fit élever un temple à Virtus pour 
y placer son important butin (671), mais, dès 264, 
une partie des deux mille statues ou plutôt sta- 
tuettes rapportées de Volsinies par M. Fulvius 
Flaccus (674) avait été placée dans l’espace sacré 
devant les temples de Fortuna et de Mater Matu- 
ta, dans le secteur du Forum Holitorium. Le com- 
portement de Marcellus fit l’objet d’appréciations 
contradictoires. Tite-Live le condamna pour avoir 
été à l’origine de l’habitude de dépouiller tous les 

édifices, même les plus sacrés (671), et Plutarque 
lui reprocha d’avoir fait défiler dans son triomphe 
des statues divines (678), alors que selon Cicéron, 


qui opposait sa conduite désintéressée à celle de 
Verrès, il s’abstint de toucher aux statues cultuelles 
(669). On compara son attitude à celle de Fabius 
Maximus qui, lors de la prise de Tarente, en 209 
av. J.-C., emporta de nombreuses œuvres d'art, 
mais laissa des statues divines. Tite-Live, suivant 
peut-être Polybe, hostile aux Marcelli, lui sut gré 
de ce respect (672) tandis que Pline (675) estima 
que c’étaient la taille et la difficulté du transport 
de ces statues qui le retint, la phrase célèbre, «lais- 
sons aux Tarentins leurs dieux irrités», exprimant 
peut-étre le dépit de ne pouvoir les déplacer 
(Wuilleumier, P., Tarente: des origines à la conquête 
romaine [1968] 267. 281-282). Fabius emporta 
cependant la statue colossale d’Hercule qu’il placa 
au Capitole auprés de sa propre effigie, ce qui fut 
considéré comme une faute de goût et une preu- 
ve de vanité (679). 

Parfois un sentiment religieux retenait les vain- 
queurs et les faisaient renoncer 4 emporter cer- 
taines statues: Mummius, en 145 av. J.-C., laissa à 
Thespies le Cupidon de marbre de Praxitèle car il 
était sacré (665), et s’il utilisa avec démagogie les 
œuvres volées en Grèce en les distribuant dans les 
petits collèges électoraux auxquels il devait sa puis- 
sance (par ex. Strab. 8, 6, 23 p. 381), il n’empor- 
tait que des œuvres situées hors des sanctuaires. 

Dès la fin de la République, les Romains sem- 
blèrent éprouver une mauvaise conscience à la vue 
de toutes ces statues volées et tentèrent de se jus- 
tifier. Pline condamnait les collections privées qui 
détournaient au profit de quelques-uns des œuvres 
faites pour la communauté et qui contribuaient à 
tarir la création artistique, et opposait les «bons» 
empereurs, qui rendaient les œuvres à leur voca- 
tion première, aux mauvais, qui thésaurisaient à 
leur profit (nat. 34, 48. 58. 84; Cic. Tusc. 5, 102; 
cf. P. Gros, REL 56 [1978] 303). 

Le scrupule religieux incitait parfois à rendre les 
statues à leurs propriétaires (680. 682), mais le plus 
souvent il s'agissait de faire preuve de piété ou de 
se démarquer d’un ennemi ou d’un adversaire qui 
avaient spolié les Grecs. C’est ainsi qu’Alexandre 
s’opposa 4 Xerxés, Scipion Emilien aux Carthagi- 
nois et Auguste à Antoine (cf. comm. de J. Gagé a 
R. gest. div. Aug. 4, 24, Les Belles Lettres [1950] 
122-123]). L’arrière-pensée politique était toujours 
présente dans ces gestes ostentatoires: Alexandre 
rendit les œuvres volées par l’ennemi heréditaire 
perse (683); de même, après la prise de Carthage 
en 146 av. J.-C., Scipion Emilien restitua à plu- 
sieurs cités de Sicile, notamment Agrigente, Géla, 
Himère, Tyndaris, Ségeste, les statues de culte vo- 
lées par les Carthaginois (668; Cic. Verr. 5, 72, 184; 
Liv. Per. 51; Val. Max. 5, 1, 6). Scipion se présen- 
tait comme protecteur et vengeur de la Grèce pour 
la dissuader de tout sentiment de solidarité avec 
Carthage, mais peu après eut lieu la destruction de 
Corinthe que les Grecs associèrent à celle de la cité 
punique (Ferrary, 579-588). Quant à Auguste, s’il 
tira gloire d’avoir rendu à des sanctuaires grecs ce 
dont Antoine les avait dépouillés, ce dernier ayant 
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agi pour son propre intérêt et non pour le bien de 
la cité (684-685; R. gest. div. Aug. 4, 24), il n’hé- 
sita pas à transférer des œuvres pour accréditer de 
nouvelles tendances de la religion officielle: il fit 
ainsi transporter la statue d’Athéna Aléa de son 
temple de Tégée è Rome pour donner plus de poids 
à la légende selon laquelle la Ville était une fonda- 
tion arcadienne (Paus. 8, 46, 1-5; cf. Bayet, 107). 

Les statues divines ne furent pas toutes placées 
dans des sanctuaires et, dès la République et jus- 
qu’au V° s. ap. J.-C., beaucoup d’entre elles fu- 
rent dressées dans des lieux publics pour embellir 
la Ville. Cet embellissement se fit de façon de plus 
en plus anarchique et, en 331, Constantin ordonna 
un inventaire des biens des temples et en profita 
pour remettre de l’ordre dans les services; désor- 
mais, on adjoignit au préfet un curator statuarum. 
Constantin accorda aux fonctionnaires le droit de 
retirer et de déplacer les statues provenant de lieux 
de culte païens et autorisa le préfet Sex. Anicius 
Paulinus à transférer dans les thermes des statues 
enlevées aux temples (p. ex. CIL VI 1658a); plus 
tard, en 377, Vettius Probianus transféra certaines 
statues des temples à des lieux publics profanes, 
notamment devant la basilique Julia (CIL VI 1672 
a. b). Mais, sous Valentinien I, le prefet Prétex- 
tat et le curator Longeius remirent en état le por- 
tique des Dii Consentes au Forum et y replacèrent 
les statues des douze Grands Dieux (CIL VI 102; 
cf. Chastagnol, 51-53. 97. 146. 347. 363-368). 

Constantinople, nouvelle Rome et héritière de 
l’hellénisme, se para elle aussi des dépouilles des 
temples: les statues parmi les plus représentatives 
de l’histoire hellénique ornaient les thermes du 
Zeuxippe (689), l’hippodrome et le Sénat, qui eut 
alors le rôle d’assurer la continuité historique avec 
la Grèce et Rome (Dagron, G., Naissance d’une ca- 
pitale [1974] 139-140). Des statues aussi célèbres que 
celle d’Athéna Promachos (cf. comm. de R. Au- 
breton/F. Buffière è Anth. Plan. 157, CUF [1980]; 
Thallon Hill, I., The Ancient City of Athens [1953] 
180) ou celle, colossale, d’Héraclès par Lysippe (cf. 
LIMC IV Herakles 931* et Simon, GRôm 87 fig. 
111) se trouvaient peut-être à Constantinople. 

L’inventaire des temples permit également à 
certains particuliers de se composer d'importantes 
collections privées, dont la plus connue fut celle de 
Lausus, le cubicularius de Théodose puis d’Arca- 
dius, qui comprenait des statues des grands sanc- 
tuaires (687). C’est à ce manque de respect envers 
les divinités que Zosime (2, 3; 5, 24 et 764), à la 
fin du V° ou au début du VI° s., attribua les dé- 
faites face aux barbares. 

Les seuls documents iconographiques qui mon- 
trent le vol d’une statue se rapportent à la légende 
d’Iphigénie ou è celle d’Oreste. En effet, sur les 
peintures de vases où un satyre porte un hermès 
sur son épaule (LIMC VIII Suppl. Silenoi 127a*) 
ou bien, penché en avant, le pose ou s’en saisit 
(LIMC V Hermes 172%), le vol n’est pas mani- 
feste. La statue d’Artémis de Tauride et le Pal- 
ladion sont généralement représentés comme des 


objets petits, que l’on pouvait porter sur une main 
(cf. LIMC Il Athena 109; LIMC II Diomedes I 
32. 34*-37. 61. 93. 98) ou au creux du bras (649. 
659). Le vol de la statue d’Artémis, rare dans l'art 
grec où il n’apparaît pas avant la fin du V° s. (649), 
est surtout représenté dans l’art romain. Celui du 
Palladion par Diomède, et parfois Ulysse, est fi- 
guré du début du V° s. av. J.-C. aux II°-II° s. ap. 
J.-C. et l’iconographie permet d’en retracer les 
étapes: Diomède se penche pour prendre la statue 
(660), descend de l’autel d’où il vient de l’ôter 
(661), s'enfuit avec elle (659). Quelques œuvres 
montrent Ulysse et Diomède tenant chacun un 
palladion (cf. LIMC II Diomedes I 23-25*, 41°), 
ce qui accrédite l’hypothèse de l’existence de plu- 
sieurs statues. Le motif d’Enée fuyant Troie avec 
son père correspond à la légende du transfert du 
Palladion à Rome mais, à deux exceptions près 
(519; et LIMC I Aineias 95), seules des œuvres ro- 
maines font allusion au transfert des sacra ou des 
Pénates (522-523); l'épisode connaît un regain de 
succès au milieu du I° s. av. J.-C. en raison des 
prétentions de César qui affirmait descendre de Vé- 
nus par Anchise et Enée. Cette volonté de filiation 
divine exprimait l’éternité de Rome, symbolisée 
par le Palladion, figuré sur des deniers de César 
(662). Cet épisode appartient à la tradition de 
l’origine troyenne de Rome, adoptée depuis la 
deuxième moitié du III° s. av. J.-C. par les histo- 
riens romains de langue grecque, mais rejetée par 
d’autres (cf. Ferrary, 223-232). 


BIBLIOGRAPHIE: Bayet, J., Idéologie et plastique 
(1974) 126-127. 134-135; Chastagnol, A., La préfecture ur- 
baine à Rome sous le Bas-Empire (1960); Debord, P., Aspects 
sociaux et économiques de la vie religieuse dans l’Anatolie gréco- 
romaine, EPRO 88 (1982) 183-243; Dulière, C., Lupa roma- 
na. Recherches d’iconographie et essai d’interprétation (1979) 
148-153; Ferrary, J.-L., Philhellénisme et impérialisme (1988); 
Gros, P., Aurea Templa (1976) 155-159; id., «Les statues de 
Syracuse et les ‘dieux’ de Tarente: la classe politique ro- 
maine devant l’art grec 4 la fin du III° s. av. J.-C.», REL 
57 (1979) 85-114; Lepelley, C., «Le Musée des statues 
divines», CahArch 42 (1994) 5-15; Moret, J.-M., Les pierres 
gravées antiques représentant le rapt du Palladion (1997); 
Pritchett I 72-81; Simon, E., LIMC II s.v. «Apollon/ 
Apollo» 1-21 et p. 438-439; Stupperich, R., «Das Statuen- 
programm in den Zeuxippos-Thermen: Überlegungen zur 
Beschreibung durch Christodoros von Koptos», IstMitt 32 
(1982) 210-235; Vickers, M., «Phidias’ Olympian Zeus and 
its Fortuna», dans Fitton, J. L., Ivory in Greece and the 
Eastern Mediterranean from the Bronze Age to the Hellenistic 
Period (1992) 217-226. 


A. Le vol des statues divines, une vieille 
habitude 
SOURCES LITTÉRAIRES 
641. Paus. 8, 46, 1-5. — Lorsqu'il emporte la 
statue d’Athéna Aléa à Rome, Auguste ne fait que 
suivre un usage établi de longue date par les Grecs 
et les Barbares qui veut qu'on emporte des 
offrandes et des statues divines de chez les vaincus. 
Lors de la prise de Troie, Sthénélos, fils de Capa- 
neus, reçut comme butin le xoanon de Zeus Her- 
kéios et, bien des années plus tard, Antiphemos, 
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fondateur de Géla, après le sac d’Omphace, ville 
sicane, rapporta à Géla une statue (&yæAua) faite 
par Dédale. Xerxès prit la statue d’Artémis Brau- 
ronia è Brauron et l’Apollon de bronze des Bran- 
chides aux Milésiens; les gens de Cyzique prirent 
à Proconnèse une statue de la Mère Dindyméné. 

642. Paus. 9, 30, 1. — Il y avait sur l’Hélicon 
une statue de Dionysos, œuvre de Myron, dé- 
diée par Sulla; il l’avait prise aux Minyens d’Or- 
choméne ce qui est une illustration du proverbe 
grec, «encenser les dieux avec l’encens des autres 
peuples». 


B. Statues cultuelles que se disputent des 

sanctuaires ou des cités 
1. Damia et Auxesia 
SOURCES LITTERAIRES 

643. Hdt. 5, 82-86. - Les Athéniens avaient 
permis aux Epidauriens de couper de l’olivier pour 
fabriquer des statues de Damia et Auxesia, à condi- 
tion qu’ils amènent chaque année des victimes à 
Athéna Polias et Erechthée. Un jour, les Eginètes 
leur volèrent les statues de Damia et Auxesia 
qu’ils installèrent à Oié, près d’Egine. Ils instituè- 
rent en leur honneur des sacrifices et des choeurs 
de femmes qui disaient des injures, comme chez les 
Epidauriens qui avaient aussi des cérémonies se- 
crètes. Dépouillés de leurs statues, les Epidauriens 
cessèrent d'exécuter l’accord passé avec les Athé- 
niens qui tentèrent alors de récupérer les statues à 
Egine mais il leur fut impossible de les détacher de 
leur base, soit qu’un coup de tonnerre ait frappé 
les Athéniens de folie, soit que les statues fussent 
tombées à genoux. Depuis, elles sont restées age- 
nouillées. 


2. Artémis de Tauride 
SOURCES LITTÉRAIRES 

644. Eur. Iph. T. 85-91. 1446-1467. — Sur 
l’ordre de Phoibos, qui lui dit de prendre la statue 
par ruse ou par chance ( réyvoiouv 7) tòyn), puis 
d’Athéna qui retint Thoas, furieux, Oreste empor- 
ta en Attique la statue de l’Artémis de Tauride, 
tombée du ciel, pour l’installer è Halae où elle fut 
appelée Artémis Tauropole. 

645. Paus. 1, 23, 7; 33, 1. — Le xoanon archaïque 
de Brauron serait appelé «l’Artémis de Tauride» 
car il aurait été rapporté de Tauride par Iphigénie 
qui aurait fui en emportant la statue (tò ğyañua 
&youévnv) d’Artémis. 

646. Paus. 3, 16, 7-8. - L'hypothèse selon la- 
quelle le xoanon du sanctuaire d’Artémis Orthia 
était celui qu’Oreste et Iphigénie avaient rappor- 
té de Tauride paraît la plus plausible. La réputa- 
tion de la déesse de Tauride était si forte qu’elle 
était revendiquée par les Cappadociens qui vivent 
sur le Pont-Euxin, par les Lydiens qui ont un 
sanctuaire d’Artémis Anaeitis, par les Syriens de 
Laodicée qui l’auraient reçue de Séleucos: c'était 
celle que les Perses avaient apportée d’Attique à 
Suse. Cf. etiam Strab. 12, 2, 7 p. 537-538 et Cass. 
Dio 36, 11. 


650b 





647. Apollod. epitome 6, 27. ~ Oreste et Iphigé- 
nie fuirent en emportant (&pac) le xoanon et l’ap- 
portèrent à Athènes, mais selon d’autres témoi- 
gnages il était muré dans une fortification à Rhodes. 

648. Serv. Aen. 2, 116; 6, 136. — Iphigenie 
emporte (sustulit) la statue (simulacrum) à Aricia 
(Italie) en la cachant dans un fagot (raison pour 
laquelle on l’appelle Facelitis: cf. supra $ VII), puis 
la statue est transférée en Laconie. Repris par 
Myth. Vat. 1, 20 qui s'arrête à l’arrivée à Aricia. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

649.* (= LIMC V Iphigeneia 29*) Amphore à 
col campanienne. Saint-Pétersbourg, Ermitage B 
2080 (W 1033). - LCS 338, 790 pl. 131, 6: P. 
d’Ixion. — 330-320 av. J.-C. - Devant le temple 
de la déesse, Oreste, Pylade et Iphigénie, qui em- 
porte la statuette d’Artémis au creux du bras g., 
s'enfuient. Pour les œuvres romaines, cf. LIMC V 
Iphigeneia 58-59*. 62°-63? 65. 67*. 

650.*° Sarcophages romains, marbre. a.* 
(= LIMC V Iphigeneia 82* avec bibl.) Weimar, 
Staatl. Kunstslg. Schlossmus. G 1744. — 2° moitié 
du II* s. ap. J.-C. - La partie dr. montre Oreste 
et Pylade combattant contre les Taures, puis l’em- 
barquement d’Iphigénie emportant la statuette, ai- 
dée par Oreste et Pylade. - b.® (= LIMC V Iphi- 
geneia 70°) Fr. Marseille, Académie des sciences, 
arts et lettres. - Gaggadis-Robin, V., MonPiot 75 
(1995) 1-19. — Epoque romaine. ~ Oreste aide 
Iphigénie, qui porte la statue sur son épaule, à gra- 
vir la passerelle du bateau; dans l’angle g., téte 
d’un Taure gisant au pied d’un arbre. 


3. Le Palladion 
SOURCES LITTÉRAIRES 

Pour des sources littéraires plus complètes, cf. 
LIMC II Diomedes I p. 397. 

651. Dion. Hal. ant. 1, 69, 2-4. — L’un des pal- 
ladia fat dérobé (Axeîv) par Ulysse et Diomède, et 
Enée emporta l’autre en Italie, mais selon Arctinos, 
il n'existait qu’un seul Palladion et les Achéens 
n’emportèrent qu’une copie, le véritable Palladion 
fut donc emporté en Italie. Ibid. 2, 66, 5. 

652. Ov. fast. 6, 431-436. — Le Palladion sau- 
vegarde la ville et transfére avec lui le siége de la 
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souveraineté; il fut enlevé par la volonté de la 
déesse et se trouve à Rome sous la protection de 
Vesta. Cf. etiam Q. Smyrn. 10, 346-356: invulné- 
rabilité de Troie et enlèvement avec la caution de 
la déesse, mais Rome n’est pas mentionnée. 

653. Sil. 9, 530-531. — ... «puisque que c’est 
avec ma caution que Rome règne et puisque j'ai 
fixé dans cette ville la demeure du Palladium...» 
(trad. J. Volpilhac-Lenthéric, CUF). Cf. etiam ibid. 
13, 41-81. 

654. Plut. Cam. 20, 6. — Lors de la prise de 
Troie, Enée emporta les objets sacrés de Samothra- 
ce et le Palladion «et les garda jusqu’à son établis- 
sement en Italie.» (trad. R. Flacelière, CUF) 

655. Paus 1, 28, 9. — La légende raconte 
qu’aprés la prise d’Ilion Dioméde, revenant chez 
lui avec ses bateaux, débarqua en Attique en se 
croyant en pays ennemi. Démophon, ne sachant 
pas que c’étaient des Argiens qui débarquaient, en 
tua quelques-uns et partit aprés s’étre emparé du 
Palladion. Cf. etiam Paus. 2, 23, 5. 

656. Serv. Aen. 2, 166. — Le sort de Troie était 
lié au Palladion; il fut enlevé par Ulysse et Dio- 
mède; il y avait de nombreux palladia; il y en avait 
un chez les Athéniens. 

657. Triph. 55-56. — «Athéna vint aussi à 
l’aide des Danaens en leur apportant sa statue 
sacrée, dérobée (Aniot) certes, mais secourable à 
ses amis.» (trad. B. Gerlaud, CUF) 

658. Prokop. Goth. 1, 15, 9-13. - Pour obéir à 
un oracle, Diomède remit à Anchise le Palladion 
qu’il avait volé à Troie avec Ulysse. On en mon- 
trait encore une copie. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

659. (= LIMC II Athena 105%, = LIMC II 
Diomedes I 28) Péliké apulienne, Naples, Mus. 
Naz. 81392 (H 3231). - RVAp I 401, 29: gr. de 
Naples 3231; Moret, Ilioupersis 75-84 n° 23 pl. 
34-35. — 370-360 av. J.-C. - Diomède sort en cou- 
rant du temple, le Palladion dans les bras. Cf. etiam 
LIMC III Diomedes I 26-27*. 29*-31*. 86. 95. 

660. (= LIMC II Diomedes I 103*) Päte de 
verre. Aquileia, Mus. Naz. 27483. D’Aquileia. - 
Sena Chiesa, GA n° 740 pl. 37; Moret, 32-33 n° 
29. — II° s. av. J.-C. (III° d’après Moret). — Dio- 
mède se penche pour s’emparer du Palladion posé 
sur un autel. Cf. LIMC II Athena/Minerva 241; 
III Diomedes I 82*. 

661. (= LIMC II Diomedes I 42*) Sardoine. 
Oxford, Ashm. Mus. 1966.1808. — Moret, 170-171 
n° 256; 243-257. — Fin du IT s. av. J.-C. - Dio- 
mède, l’épée dans une main, la statue dans l’autre, 
descend de l’autel d’où il vient de la retirer. Face à 
lui, Ulysse désigne un cadavre. Entre eux, statue de 
Poséidon sur une colonne. Cf. etiam LIMC I Athe- 
na/Minerva 237; III Diomedes I 42*. 44°-58. 

662. (= 520, = LIMC I Aineias 128*) AR de- 
nier, César, 46-47 av. J.-C. - Crawford, RRC n° 
458/1 pl. 54; Dulière, 149-150. — Rv. Ende porte 
Anchise sur son épaule et tient le Palladion. Cf. 
etiam LIMC I Aineias 130. 


C. Statues faisant partie d’un butin 
SOURCES LITTÉRAIRES 

663. Hdt. 1, 183. — Xerxés s’empara d’une sta- 
tue en or de Mardouk, ce que Darius n’avait pas 
osé faire, et fit périr le prétre qui la défendait. 

664. Pol. 32, 15. — Après avoir infligé une dé- 
faite è Attale, Prusias se rendit dans le sanctuaire 
d’Asclépios où il fit un sacrifice; mais le lende- 
main, il fit saccager tous les temples et les temenoi, 
enlevant les statues d'hommes [de bronze selon W. 
R. Paton, Loeb 1960] (&vdpravtac) et les statues de 
marbre (trà AuBiva té v dyaAuatwv), et emporta 
chez lui la statue (yaAua) (d’Asclépios) de Phy- 
romachos. Cf. etiam Diod. 31, 35: il emporta les 
statues dhommes (votives selon F. R. Walton, 
Loeb 1968) (&vöpıkvras), les xoana des dieux et la 
célèbre statue (&yaApa) d’Asclépios. 

665. Cic. Verr. 2, 4, 4. — Les statues de bronze 
de Praxitèle, rapportées de Thespies par Mum- 
mius, furent placées devant le temple de la Félici- 
té. Mummius n’osa pas toucher au Cupidon de 
marbre car il était sacré (consecratus). 

666. Cic. Verr. 2, 4, 2. — En Sicile, Verrès ne 
laissa aucune œuvre d’art, aucun objet profane ou 
sacré, pillant aussi bien une demeure privée, un 
lieu public qu’un sanctuaire. Ibid. 2, 4, 72: Verrès 
«s’est conduit comme s’il avait déclaré la guerre 
non seulement aux hommes mais aussi aux dieux 
immortels.» (trad. G. Rabaub, CUF) 

667. Cic. Verr. 2, 4, 4-7. — A Messine, dans le 
sanctuaire privé de C. Heius, Verrès vola un Cu- 
pidon de marbre de Praxitèle (probablement une 
copie de celui de Thespies; ibid. 4, 135) et un Her- 
cule en bronze de Myron. Chacune de ces statues 
avait devant elle un petit autel, ce qui prouve la 
sainteté du sanctuaire. Verrès a arraché toutes les 
statues de ce sanctuaire, ne laissant qu’une statue 
de bois de la Bonne Fortune. Ibid. 2, 4, 17-18: Ver- 
rès a vu Heius accomplir des rites devant ces dieux. 
Heius ne revendique pas les objets de pur orne- 
ment, mais réclame ses dieux pénates. 

668. Cic. Verr. 2, 4, 74-79. — La statue de 
Diane, emportée par les Carthaginois, fut rendue 
à Ségeste par Scipion Emilien après la prise de 
Carthage. Bien que cette statue fût particulière- 
ment vénérée (cf. supra 76), Verrès n’eut aucun 
scrupule à s’en emparer. Autres vols de Verrès: 
ibid. 84-87 (la statue très vénérée de Mercure à 
Tyndaris) ; ibid. 93 (la statue d’Apollon, de Myron, 
que les Puniques avaient emportée en 405 et que 
Scipion avait rendue 4 Agrigente); ibid. 94-96 
(tentative de vol de la statue d’Hercule 4 Agri- 
gente, si vénérée que son menton est usé [cf. supra 
362], et une statue du Chrysas dans son sanc- 
tuaire d’Assore); ibid. 99-102 (la statue de Cérès 
dans sa chapelle de Catane, pourtant interdite aux 
hommes); ibid. 109-110 (à Henna, une statue de 
bronze dans le sanctuaire de Cérès et une Victoire 
que portait sur sa main une statue de marbre de 
la déesse); ibid. 129-130 (la statue de Jupiter 
Imperator dans son temple de Syracuse). 








5. CULT IMAGES/IMAGES DE CULTE/KULTBILDER/IMMAGINI DI CULTO 493 


669. Cic. Verr. 2, 4, 120-121. — Contrairement 
à Verrès, Marcellus qui transporta beaucoup d’ob- 
jets remarquables de Syracuse à Rome, ne prit rien 
dans sa maison et surtout ne porta la main sur au- 
cune divinité. 

670. Liv. 5, 22, 3. — «Une fois les richesses 
profanes enlevées de Véies, on se mit en devoir 
d’emporter les trésors des dieux et les dieux eux- 
mêmes, mais en adorateurs, non en pillards.» 
(trad. G. Baillet, CUF) 

671. Liv. 25, 40, 2-3. - Marcellus emporta à 
Rome les nombreuses statues et peintures de Syra- 
cuse; c’étaient des dépouilles de l’ennemi acquises 
par droit de guerre, «mais c’est à partir de ce mo- 
ment qu’on commença à admirer les œuvres d’art 
grecques et, par suite, à se permettre de dépouiller 
indistinctement tous les édifices sacrés et profanes, 
licence qui finit par se retourner contre les dieux 
romains...» (trad. F. Nicolet-Croizat, CUF) 

672. Liv. 27, 16, 7-8. — On s’empara d’une 
quantité énorme d’argent, d’or, de statues, de ta- 
bleaux, mais Fabius, plus désintéressé que Marcel- 
lus, laissa les statues colossales des dieux, ordonnant 
«de laisser aux Tarentins leurs dieux irrités.» (trad. 
P. Jal, CUF). Cf. etiam Aug. civ. 1, 6: Fabius, ap- 
prenant que beaucoup de statues étaient non seule- 
ment de grande taille mais encore armées, s'écria: 
«Laissons aux Tarentins leurs dieux irrités». 

673. Liv. 38, 43. — Lors du sac d’Ambracie par 
Marcus Fulvius, en 187 av. J.-C., ce qui scandalisa 
plus que tout les habitants était que «les temples 
avaient été, dans toute la ville, dépouillés de leurs 
ornements; les images (simulacra) des dieux, ou plu- 
tôt les dieux eux-mêmes, avaient été arrachés à leurs 
demeures et emportés...» (trad. R. Adam, CUF) 

674. Plin. nat. 34, 34. — «Je serais porté à 
croire que ces statues ne représentaient que des 
divinités, si Métrodore de Scepsis (FGrH 184 F 
12), (...), ne nous reprochait d’avoir pris Volsi- 
nies pour ses deux mille statues.» (trad. H. Le 
Bonniec, CUF) 

675. Plin. nat. 34, 40. — «C'est la taille de cette 
statue (le Jupiter de Tarente) et la difficulté de son 
transport qui expliquent que Fabius Verrucosus 
wy ait pas touché, alors qu'il emporta de la même 
ville l’Hercule qui est au Capitole.» (trad. H. Le 
Bonniec, CUF) 

676. Plin. nat. 36, 39. — Les Thespiades furent 
dressées près du temple de la Felicite. C’est de 
l’une d’elles que s’éprit Pisciculus (cf. 704). Selon 
A. Rouveret (CUF) il s’agit probablement d’un 
groupe de marbre, à ne pas confondre avec 665. 
Cf. etiam A. Corso, Xenia-Quaderni 10 (1988) 58. 

677. Curt. 4, 3, 21-22. - L’Apollon de Tyr 
avait été amené de Syracuse par les Carthaginois 
dans leur mère-patrie; ils avaient tendance à orner, 
avec les dépouilles des cités qu'ils avaient 
conquises, Tyr non moins que Carthage. D’après 
Tim. FGrH 566 F 106 (Diod. 13, 108, 4), P Apol- 
lon provenait de Géla. 

678. Plut. Marc. 21. — Marcellus rapporta la plu- 
part des plus belles œuvres d’art de Syracuse pour 


les faire figurer à son triomphe et embellir Rome. 
Pour cela il fut populaire, mais les gens âgés esti- 
maient davantage Fabius Maximus car, lorsqu'il 
prit Tarente, il «avait enlevé les trésors et les ri- 
chesses, mais il avait laissé les statues (&y&Auare), en 
disant ce mot célèbre: «laissons aux Tarentins ces 
dieux irrités». On reprochait d’abord à Marcellus 
d’avoir excité la haine contre Rome, en y traînant 
dans son triomphe non seulement des hommes, mais 
encore des dieux, pour ainsi dire prisonniers...» 
(trad. R. Flacelière/E. Chambry, CUF) 

679. Plut. Fab. 22, 7. — Fabius ordonna de lais- 
ser «aux Tarentins leurs dieux irrités» mais empor- 
ta cependant une statue d’Hercule, de Lysippe, 
pour la placer au Capitole et près d’elle sa propre 
statue. 

680. Paus 8, 46, 3-4. — Xerxès emporta la sta- 
tue d’Artémis Brauronia de Brauron et l’Apollon 
de bronze des Branchides que Séleucos rendit plus 
tard aux Milésiens. «Les gens de Cyzique, après 
avoir forcé par les armes les Proconnésiens à venir 
vivre avec eux, prirent à Proconnèse la statue de 
la Mère Dindyméné...» (trad. M. Jost, CUF). 
Ibid. 1, 16, 3: Séleucos rendit aux Milésiens l’Apol- 
lon de bronze du sanctuaire des Branchides. 

681. Paus. 9, 33, 6. — Sylla vola la vieille sta- 
tue d’ivoire d’Athéna à Alalcoménées, ce qui mar- 
qua la fin de sa bonne fortune; privé de sa déesse, 
le sanctuaire fut désormais négligé. Ibid. 7, 22, 9. 


REALIA 

681bis. (= LIMC IV Herakles 731) Statue de 
bronze. Bagdad, Iraq Mus. 68072. De Séleucie du 
Tigre. - Invernizzi, A., RA (1989) 65-113. — Fin 
du II° ou début du I" s. av. J.-C. — La statue d’Hé- 
raclès porte une inscription bilingue, grecque sur 
la cuisse dr., parthe sur la cuisse g., attestant que 
le souverain parthe Vologèse IV, après avoir vain- 
cu le roi de Mésène Mithradate en 150/151 ap. 
J.-C., avait enlevé à la Mésène la statue du «dieu 
Héraclès» (le «dieu Véréthragna» en parthe) et 
l'avait dressée « dans le temple du dieu Apollon qui 
protège la Porte de Bronze» (selon toute vraisem- 
blance à Séleucie). 


D. Vols et restitutions 
SOURCES LITTÉRAIRES 

682. Hdt. 6, 118. - Datis, en route pour l'Asie, 
trouva dans un vaisseau phénicien une statue 
d’Apollon dorée; il la ramena à Délos sur son vais- 
seau personnel, la déposa dans le sanctuaire et char- 
gea les Déliens de la reporter à Délion, d’où elle 
venait, ce qui ne fut fait que vingt ans plus tard, 
sur l’ordre d’un oracle. 

683. Arr. an. 7, 19, 1-2. — En 323, Alexandre 
rendit aux ambassades des Grecs toutes les statues 
sacrées et profanes et les offrandes dont Xerxès 
s'était emparé en Grèce et qui se trouvaient dans 
les villes perses. Il rendit notamment l’image (Édoc) 
d’Artemis Kelkaia. 

684. Strab. 13, 1, 30 p. 595. - A Rhoiteion, il 
y avait une tombe, un temple et une statue d’ Ajax 
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qu’Antoine emporta en Egypte, mais Auguste la 
rendit aux Rhoïtiens, de même qu’il redonna 
d’autres statues à leurs propriétaires. Antoine avait 
emporté les plus belles dédicaces des temples les 
plus célèbres pour faire plaisir è l’Egyptienne, mais 
Auguste les rendit aux dieux. 

685. Strab. 14, 1, 14 p. 637. — Antoine avait 
volé trois statues colossales de Myron, dédiées à 
l’Héraion de Samos, Auguste rendit celles d’Athé- 
na et d’Héraclés mais transféra au Capitole celle de 
Zeus pour laquelle il fit édifier un naïskos. Cf. 
etiam Plin. nat. 34, 58: Auguste rendit aux Ephé- 
siens un Apollon de Myron volé par Antoine. 


SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

686. Robert, L., Hellenica VI (1948) 38-39. — 
Inscr. attestant les bienfaits du proconsul d’Asie P. 
Servilius Isauricus envers les villes et sanctuaires: il 
avait notamment restitué des statues au sanctuaire 
d’Apollon de Kallymna, à celui de Poséidon et 
Amphitrite de Ténos. 


E. Vol ou transfert de statues à l’époque 
chrétienne 
SOURCES LITTÉRAIRES 

687. Kedrenos, PG 121, 614 n° 564. — Lausus 
possédait dans sa collection l’Athéna de Lindos, 
l’Aphrodite de Cnide de Praxitèle, l’Héra sa- 
mienne de Lysippe et le Zeus de Phidias. Cette 
liste de statues viendrait d’un original en vers 
composé par Constantin le Rhodien (Vickers). Cf. 
etiam Lapatin, 168. 

688. Eus. v. Const. 3, 54. — Les statues de bron- 
ze sacrées étaient exposées au public partout dans 
la ville, à un endroit l’Apollon Pythien, à un autre 
le Sminthien, les Muses de l’Hélicon au Palais. Les 
statues d’or étaient détruites, celles de bronze em- 
menées captives. 

Cf. etiam 758. 

689. Anth. Pal. II (Christodoros de Coptos). — 
Description des statues qui ornaient le Zeuxippe. 

690. Clem. Al. protr. 4, 51, 1. - «Les Romains, 
qui rapportent à la Fortune leurs plus heureux suc- 
cès et la croient une très grande déesse, l’ont por- 
tée dans un cloaque et ly ont installée, adjugeant 
À la déesse comme un temple digne d’elle, leurs la- 
trines.» (trad. C. Mondésert) 

691. Zos. 2, 31. — Constantin orna l’hippodro- 
me «en y incorporant le sanctuaire des Dioscures 
dont on peut même voir aujourd’hui encore les 
statues dressées sur les portiques de l’hippodrome 
(...) vers le forum, il construisit deux temples, 
dans l’un, il placa la statue de la Rhéa du Dindy- 
mon, dans l’autre une Fortune de Rome» (trad. F. 
Paschoud, CUF). Cf. etiam 774. Zosime est le seul 
auteur à parler d’un sanctuaire des Dioscures in- 
corporé dans l’hippodrome et de l'existence de 
leurs statues è une époque postérieure (Janin, R., 
Constantinople byzantine? [1964] 193-194). 

692. Soz. hist. 2, 5, 2-4. — Les néocores et les 
prêtres tiraient des adyton et des parties cachées des 
temples pour les livrer ce qu’ils avaient de plus pré- 


cieux et ce qu’on appelle objets tombés du ciel 
(Stoner). Les plus belles statues de bronze prises 
dans les temples servirent d'ornement à la ville; le 
long des rues, à l’hippodrome et au palais on pou- 
vait voir l’Apollon de Delphes, les Muses de ’He- 
licon, le Pan dédié par Pausanias. 

693. Prokop. Pers. 1, 19, 37. — Sur l’ordre de 
Justinien, les sanctuaires de Philae furent détruits, 
les prêtres mis sous surveillance et les statues 
(&y&huara) envoyées à Byzance. 


NOËLLE ICARD-GIANOLIO 


XI. Agressions, déprédations diverses 


Objets de vénération, les statues pouvaient ce- 
pendant être victimes d’agressions de toutes sortes, 
notamment quand la divinité n’accordait pas ce 
qu’on lui demandait (700). La maltraitance des 
images de culte en cas de mécontentement, qui 
existe encore de nos jours (Versnel, H. S., dans 
Versnel, Faith 37-42), prenait différentes formes: la 
statue d’une divinité coupable de trahison ou 
d’indifférence était jetée dans l’eau ou dans la 
poussière ou frappée (695); pour se venger d’une 
tempête provoquée par Neptune, Auguste Gta sa 
statue de la pompa deorum (cf. supra 619). 

Quand ils étaient justifiés par le dédain du dieu, 
ces actes n’étaient pas sacriléges, comme a Chios 
ou en Arcadie of, quand les portions de viande 
étaient trop minces, l’idole de Pan était frappée 
avec des scilles (694 et les explications du scho- 
liaste). Plutôt qu’à une indignation spontanée, 
Théocrite fait probablement allusion à un acte 
rituel, accompli seulement dans des périodes de 
pénurie, les portions de viande trop petites indi- 
quant que la chasse avait été infructueuse à cause 
de la rareté du gibier, ou que la victime du sacrifice 
n'était pas assez grasse. Il ne s’agissait pas de punir 
Pan, dieu de la chasse et des troupeaux, mais de 
l’inciter è reprendre son action bénéfique, la 
flagellation devant stimuler son action fécondante 
et en même temps écarter toute souillure comme 
le montre l’usage des scilles (cf. Borgeaud, 110-111; 
Jost, Arcadie 470-472). La frappe rituelle destinée à 
éloigner le mal comme à stimuler le bien était en 
effet souvent accomplie avec des plantes et des 
arbres caractérisés par une forte odeur et des 
vertus purgatives, tels les figuiers et les scilles. On 
battait aussi bien des personnes, les pharmakoi 
(par ex. aux Thargélies: Burkert, GrRel [engl.] 
82-83), que des objets, autels ou statues de divi- 
nités (cf. Guarducci). On retrouve ce besoin de 
purification associé è une demande d’abondance 
à Chéronée où on expulsait la «boulimie», c’est-a- 
dire la famine, en fouettant et chassant un servi- 
teur de la maison (Plut. quaest. conv. 693e; of. Gow, 
A. S. F., Theocritus II [1965] 158). 

Cette fête, probablement régulière, au cours de 
laquelle on flagellait occasionnellement Pan et on 
partageait un repas pouvait réunir de jeunes chas- 
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seurs et marquer la fin d’une période initiatique 
(Borgeaud). Elle évoque des cérémonies célébrées 
en l’honneur de divinités liées à la végétation, à la 
chasse et à l'initiation des jeunes (Hermès Kédritès, 
Artémis, Dionysos à Aléa), au cours desquelles des 
jeunes gens se flagellaient ou étaient flagellés, acte 
qui permettait le retour symbolique à la vie des 
participants et l’anodos périodique des divinités de 
la végétation. C’est peut-être à une telle cérémonie 
qu’il faut rapporter des figurines de bronze du VIII 
s. av. J.-C. représentant un chasseur se flagellant 
(Lebessi, fig. 1-3), trouvées mêlées à des restes de 
sacrifice et de repas rituel, au sanctuaire d’Hermès 
Kédritès et d’Aphrodite à Kato Symi (Crète); or, 
Hermès, père de Pan, était un dieu chasseur, pro- 
tecteur des jeunes gens et garant de la fécondité. 

Près de Kaphyai, des enfants furent lapidés pour 
avoir pendu une statue d’Artémis; la lapidation 
était normalement un acte symbolique, ritualisé, le 
lapidé étant le pharmakos (cf. Gras, M., Les trafics 
tyrrhéniens archaiques [1985] 434-444), mais ici cet 
acte injuste provoqua un fléau et on institua un 
rituel d’expiation (696). Le jeu des enfants devait 
avoir une valeur religieuse et se rapporter à un ri- 
te ancien, probablement agraire, qu’on ne com- 
prenait plus. On avait coutume de suspendre aux 
arbres toutes sortes de choses, membres d’ani- 
maux, masques, oscilla et figurines de divinités 
agraires qui devaient garantir fécondité et prospé- 
rité (Verg. georg. 2, 388-392, souligne le lien entre 
les figurines suspendues dans un pin en l’honneur 
de Dionysos et l'abondance de raisin) et avaient 
également une fonction purificatrice. Il faut repla- 
cer cet épisode dans un contexte de dendrolatrie, 
les figurines représentant des offrandes propitia- 
toires à la divinité qui avait son siège dans l’arbre, 
auprès duquel on pouvait se réfugier comme au- 
près d’une statue ou dans un sanctuaire (cf. Jost, 
Arcadie 400-402). 

Certaines statues semblent n'avoir été jetées à 
la mer que pour être recueillies, ce qui permettait 
de mettre laccent sur leur nature miraculeuse 
(698). Dans d’autres cas, il s’agissait d'éliminer la 
souillure dont on les supposait atteintes, mais les 
raisons politiques n’étaient pas absentes de ces re- 
jets. Ainsi, l’ordre de détruire la statue d’Apollon 
qui versa des larmes à la mort de Scipion Emilien 
(cf. supra 452) pouvait être dicté par la supersti- 
tion, mais il n’est pas impossible que le Sénat, 
hostile aux réformes agraires projetées par Sci- 
pion, ait désavoué le dieu qui manifestait ainsi son 
chagrin. On ne sait s’il y avait un rapport entre 
Scipion et Apollon, mais l’exégèse des haruspices 
était probablement destinée è satisfaire les milieux 
conservateurs (Gagé, J., Apollon Romain [1955] 
417-418 et n. 4). 

De même, l’anecdote rapportée par Flavius Jo- 
sèphe (697), probablement en grande partie inven- 
tée, se situe dans un contexte de persécution des 
cultes isiaques dont la dernière grande vague eut 
lieu sous le règne de Tibère. Les collèges isiaques 
étaient en effet souvent considérés comme des réu- 


nions d’opposants politiques et d’agitateurs de la 
plèbe, et les sanctuaires de la déesse furent détruits 
à plusieurs reprises, à chaque fois pendant des pé- 
riodes de troubles sociaux. En 19 (ou plutôt en 30 
selon Malaise), le scandale causé par Decius Mun- 
dus qui suborna une jeune aristocrate dans le 
temple d’Isis, servit de prétexte pour faire raser le 
temple et jeter la statue de la déesse dans le Tibre, 
ce qui permettait à la fois de se débarrasser de la 
cause du scandale et d’effacer une tache. Le Tibre 
était en effet un fleuve guérisseur et purificateur où 
Von jetait ce qui était impur, comme certains ob- 
jets ou les corps des condamnés. On y a retrouvé 
des sistres mais on ne sait si cela prouve que tout 
le matériel du temple avait été précipité dans les 
eaux avec la statue de culte, le culte isiaque étant 
lui-même considéré comme une souillure, ou s’il 
s'agissait d’un rite isiaque. 

C’est peut-être aussi un désir d'éviter la conta- 
mination du malheur qui apparaît dans le cas rap- 
porté par Suétone (699): croyant que la mort de 
Germanicus n’était pas naturelle, le peuple réagit 
violemment par des manifestations de frayeur et des 
actes d’hostilité 4 l’égard des dieux. Dans une sorte 
de renoncement 4 la vie religieuse et sociale, on re- 
jeta les divinités protectrices de la famille et les en- 
fants qui, nés ce jour néfaste, ne pouvaient qu’étre 
atteints par le malheur (cf. Versnel, H. S., dans Per- 
ennitas. Studi in onore di A. Brelich [1980] 541-618). 

D'autres agressions envers une divinité étaient 
dues à un excès d’amour pour son effigie. Le pre- 
mier exemple connu de lamour d'un homme pour 
une statue, celui de Pygmalion pour son œuvre 
(Ov. met. 10, 243-297), appartient au domaine 
mythique, mais plusieurs témoignages littéraires 
d’époque romaine mentionnent la passion, dont les 
traces furent parfois visibles (704-705), éprouvée 
par des hommes pour la beauté parfaite de cer- 
taines statues divines. Ces anecdotes furent peut- 
être inspirées par le type nouveau de l’Aphrodite 
nue; celle de Praxitèle, archétype de la beauté, et 
qu’on pouvait voir de face comme de dos (705), 
semble en effet avoir été particulièrement fatale. 
Les statues concernées par ce genre de récit étaient 
en marbre, presque toutes étaient l’œuvre de 
Praxitèle qui avait probablement figuré les divini- 
tés nues, ou du moins très dévêtues dans le cas de 
Tyché et des Muses (704. 707). Des épigrammes, 
qui disent que pour avoir fait la déesse aussi belle, 
Praxitèle devait l’avoir vue nue (Corso 1, 27 n° 14; 
42 n° 2; 46 n° 7-9), soulignent la beauté divine de 
ces statues capables d’envoüter les hommes. Les 
statues dénudées donnaient aux hommes l'illusion 
que la divinité était proche et que s’unir à elle les 
rendrait surhumains. Mais l'humain, ne pouvant 
atteindre le bonheur inaccessible d’être l'amant de 
la divinité, payait cette hybris de son suicide. 
L’union avec une déesse, acte sacrilège qui trans- 
gressait les lois de la condition humaine, fut 
condamnée par Philostrate qui dissuada un jeune 
homme d’épouser une déesse en lui rappelant le 
sort d’Ixion (705). 
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Un autre acte sacrilège consistait à mutiler une 
statue. L'affaire la plus célèbre est sans conteste 
celle de la mutilation des hermès qui eut lieu en 
415 av. J.-C., à la veille de l'expédition de Sicile. 
Alcibiade et Andocides furent accusés d’y avoir 
participé et d’avoir parodié, ou plutòt imité, les 
Mystères d’Eleusis (708. 710). On a pu supposer 
que cette dégradation fut commise dans un 
moment d'ivresse, comme un gage, un lien entre 
les membres d’un groupe qui voulait se différen- 
cier du reste de la communauté et aller au-delà des 
limites du permissible, en manifestant son mépris 
envers les dieux et les conventions de la société. 
Mais ce mépris de la loi n’était pas démocratique 
(Thuk. 6, 28, 2) et le sacrilège, probablement pré- 
médité, avait des buts plus sérieux qu’une simple 
beuverie. Moins qu'une volonté d’attenter à la 
puissance divine, il s'agissait de créer un mauvais 
presage avant l’appareillage de la flotte (Bérard, 
C., AntK 9 [1966] 97 n. 46; MacDowell, 9. 192- 
193). On suscita chez les Athéniens la peur de 
perdre la bienveillance des deux Déesses et d’Her- 
mès, protecteur du voyage, et on provoqua un 
désordre qui servit les intérêts des opposants à 
l'expédition de Sicile. Ce sacrilège fut interprété 
comme le signe de l’existence d’un complot, les 
conjurés étant liés par un crime accompli en 
commun, et Alcibiade fut soupçonné de vouloir 
rétablir la tyrannie alors qu’il ne participa proba- 
blement jamais à la mutilation des hermès, peut- 
être seulement à la parodie des Mystères. En tout 
cas, cette atteinte aux traditions religieuses fut 
ressentie comme un outrage à la cité, au crime 
commis contre les divinités s’ajoutait celui contre 
le peuple (pour l'importance des hermès dans la vie 
civique, cf. LIMC V, Hermes p. 376-377). Des 
hermès mutilés de l’Agora furent probablement 
victimes des Hermokopidai (711). 


Une autre forme de mutilation, liée souvent à 
des actes de guerre, consistait à dépouiller la statue 
de ses éléments précieux: les Epirotes s’appropriè- 
rent la couronne d’or d’Artémis de Leukas lors du 
pillage de son sanctuaire (466); une histoire sem- 
blable était racontée à propos du sac de l’Artémi- 
sion de Céphalonie par les Molosses (cf. Donohue, 
49-52; cf. etiam supra 91). Dans des cas exception- 
nels, les parties précieuses des statues pouvaient 
constituer des réserves monétaires: Périclès aurait 
ainsi considéré les éléments d’or et d’ivoire de la 
statue d’Athéna Parthénos comme autant de res- 
sources qu’on pouvait emprunter à la divinité en 
cas de guerre et qu’on devait lui rendre une fois la 
paix revenue (712, cf. comm. de M. Casevitz à 
Diod. 12, 40, 2-3, CUF). Le démontage du revé- 
tement d’or d’une telle statue, probablement 
constitué de plaques clouées sur une âme de bois, 
aurait entraîné des dommages et ne devait être en- 
visageable que dans des circonstances particulière- 
ment graves, mais la détérioration ou la chute 
d'éléments d’or ou d’ivoire n’était pas impossible, 
c’est pourquoi les inventaires annuels précisaient 


que la statue était intacte en toutes ses parties selon 
le poids indiqué sur la stèle de bronze (Roux, 
312-313; cf. supra $ 1 et 21). La plupart du temps, 
cependant, la disparition des parties précieuses était 
le résultat d’un acte de vandalisme dicté autant par 
l’impiété que par l’avidité. Denys en fut un bon 
exemple (713. 715. 721), de même que Lacharès 
qui, au début du III° s. av. J.-C., pilla Athènes pour 
payer ses troupes et fit fondre les Nikai d’or restau- 
rées par Lycurgue. Lacharès s'empara de rout Tor 
qui se trouvait sur l’Acropole, y compris celui que 
la déesse portait sur elle, les bijoux, et peut-être 
même aussi des parties en or (cf. supra 104) selon 
Donnay (contra Harris, 38-39, Linders, 117, Lapa- 
tin, 88-90). Le culte de la déesse, qui s'était avérée 
incapable de défendre ses biens, déclina à partir de 
ce moment (Mikalson, RelHell Ath 90-92). 

On ne sait quelle statue d’Athéna fut dépouillée 
par Lacharès. Selon Hurwit (262 et n. 9) les sources 
ne précisent pas s’il s’agissait de celle de l’ Athéna 
Parthénos et il ne serait pas impossible qu’il ait en- 
levé les ornements d’or (colliers, diadéme, boucles 
d’oreilles, chouette, égide, gorgonéion et phiale) 
de l’ancienne statue de bois de l’Athéna Polias. Les 
auteurs ne s’accordent ni sur le sort de la statue 
d’Athéna Parthénos ni sur la date des dommages 
qu'elle subit (cf. Stevens, G. P., Hesperia 24 [1955] 
270-276; Dinsmoor, AJA 38 [1934] 93-106), mais 
Leipen (19) estime qu’elle semble avoir été laissée 
intacte jusqu’au vol de Lacharès qui la dépouilla 
sans que son aspect extérieur soit très modifié (cf. 
etiam Lacroix, Reproductions 279-280). 

Le vol des attributs précieux d’une statue était 
un acte sacrilège sévèrement puni (Dion Chrys. 31, 
82-83; cf. etiam Plin. nat. 33, 83); è la fin du II° s. 
av. J.-C., Alexandre Sabinas vola les statues d’or 
du temple de Daphné pour payer ses troupes, mais 
il fut découvert et tué (Lapatin, 167-168). Parfois, 
la divinité se vengeait elle-même: Héra frappa les 
Proïtides de folie (722), l’ Apollon de Carthage fit 
en sorte qu’on retrouve les mains coupées du vo- 
leur (716) et Séréna, qui avait osé mettre le collier 
de la Grande Mère à son propre cou, mourut 
étranglée (723). Le dépouillement des statues 
montre le peu de respect qu’on éprouvait pour 
elles à une époque tardive. Au milieu du II° s. ap. 
J.-C., Lucien rapporte qu’on avait récemment 
coupé deux boucles d’or au Zeus d’Olympie (720) 
et il ne semble pas que les voleurs aient été retrou- 
vés (pour des statues dépouillées de leur chevelure 
cf. 725-726). 

Abimées par le temps, les statues divines 
n’étaient pas toujours restaurées (727, cependant 
cf. supra 1. 14. 22. 25. 30-31); il leur arrivait de 
perdre des attributs, notamment des feuilles d’or 
qui se détachaient des couronnes, qui figuraient 
aux inventaires (730; Harris, 33). En temps de 
crise, il n’était pas rare que les statues ne soient 
plus entretenues et les sanctuaires négligés. Au 
début de la guerre contre les Marses, Junon 
Sospita, censée défendre Rome, menaça de quitter 
la Ville car son temple et sa statue étaient souillés 
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et ce n’est qu’après des prières et des rites purifi- 
cateurs qu’elle accorda son aide (729; cf. Cic. div. 
1, 4. 99; Carcopino, J., Sylla ou la monarchie 
manquée [1947] 181-185). Il arrivait aussi qu’on ne 
pût achever une statue trop coûteuse en raison 
d’un appauvrissement soudain. Pausanias vit ainsi 
la statue chryséléphantine de Zeus à Mégare 
inachevée à cause de la Guerre du Péloponnèse, 
avec le visage en or et ivoire, le reste en argile 
et en plâtre (1, 40, 4), et, parmi les ruines de 
Skolos, le temple inachevé de Déméter et Coré et 
les statues à moitié finies des deux déesses (9, 4, 4). 
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A.Flagellation 
SOURCES LITTERAIRES 

694. Theokr. 7, 106-110. - «Si tu fais cela, Pan 
cheri, puissent les jeunes gens d’Arcadie ne point 
te flageller avec des scilles les flancs et les épaules, 
quand leurs portions de viande sont exiguës! Mais 
si tu ne consens pas, puisses-tu, rongé de piqûres, 
te gratter tout le corps avec tes ongles et coucher 
sur les orties!» (trad. P. E. Legrand, CUF) 

695. Nonn. Dion. 48, 690. — Aura, violée par 
Dionysos, vient dans le temple d’Aphrodite, dé- 
noue la ceinture de sa robe, flagelle le corps déli- 
cat de la déesse, prend la statue, la jette dans le 
Sangarios puis, après que la statue divine ait dis- 
paru dans le flot avec le fouet autour d’elle, jette 
dans la poussière la statue d’Eros. 


B. Pendaison 
SOURCES LITTÉRAIRES 

696. Paus. 8, 23, 6-7. - A Kondylea, pres de 
Kaphyai: «Des enfants qui jouaient autour du 
sanctuaire (...) trouvèrent par hasard une corde- 
lette et, après avoir noué-cette cordelette autour du 
cou de la déesse, ils disaient qu’Artémis était pen- 
due»; ils furent alors lapidés, mais la déesse ayant 
manifesté sa colère, on institua un rituel annuel 


d’expiation. (trad. M. Jost, CUF) 


C. Statues jetées à Peau 
SOURCES LITTÉRAIRES 

697. Ios. ant. Iud. 18, 65-80. — Decius Mundus 
était amoureux de Paulina, une jeune matrone ro- 
maine, épouse de Saturninus. Il réussit à abuser 
d’elle grâce à l'entremise d’une affranchie, dévote 
d’Isis, et à la complicité des prêtres, en se faisant 
passer pour Anubis. Apprenant l'affaire, Saturni- 
nus porta plainte auprès de Tibère qui fit crucifier 
les prêtres et l’affranchie, détruire le temple et je- 
ter la statue d’Isis dans le Tibre. Cf. 121 pour 
d’autres déprédations concernant des objets du cul- 
te Islaque. 

698. Paus. 3, 23, 4-5. - Ménophanés, général 
de Mithridate, attaqua Délos (en 88 av. J.-C.), par 
mépris envers les dieux ou pour obéir à Mithri- 
date, et la pilla, y compris les offrandes. Un des 
barbares jeta le xoanon (d’Apollon) à la mer mais 
les vagues le recueillirent et le déposèrent sur le 
rivage à Boeatae. Ni Ménophanès, ni Mithridate 
n’échappèrent à la colère du dieu. Il s'agissait peut- 
être du xoanon apporté par Erysichthon (Bruneau, 
Cultes 62). Cf. etiam 452. 695. 


D. Statues jetées à terre 
SOURCES LITTÉRAIRES 

699. Suet. Cal. 5. — A la mort de Germanicus, 
«on jeta des pierres contre les temples, on renver- 
sa les autels des dieux, certains particuliers jetèrent 
à la rue les lares de la famille ou exposèrent leurs 
enfants nouveau-nés.» (trad. H. Ailloud, CUF) 

700. Babr. 2, 119. - Un artisan restait pauvre 
malgré ses sacrifices quotidiens à sa statue de bois 
d’Hermès (Ebavôv rc ‘Epuñv); un jour, de dé- 
pit, il jeta la statue à terre et de la tête brisée sor- 
tit de Por. 

Cf. etiam 695. 


E. Irrespect envers la statue divine 
SOURCES LITTÉRAIRES 

701. Aristoph. Ran. 366. - Evoque celui «qui 
embrene les images d'Hécate (‘Exatelov) tout en 
prêtant sa voix aux chœurs cycliques...» (trad. H. 
van Daele, CUF) 

702. luv. 6, 306-310. — Des femmes impudiques 
et ivres urinent contre la statue de Pudicitia. 

703. Heliod. Aith. 5, 5, 1-2. — Pour se retrou- 
ver, Théagène et Chariclée «deciderent, s’ils ve- 
naient à être séparés, d’inscrire (des messages) sur 
les temples ou les statues les plus remarquables, les 
hermès et les pierres des carrefours...» (trad. J. 
Maillon, CUF). 


F. Attentat sexuel 
SOURCES LITTÉRAIRES 

704. Plin. nat. 36, 39. — Selon Varron, le che- 
valier romain Junius Pisciculus s’¢namoure d’une 
des Muses enlevées à Thespies par Mummius et 
placée dans le temple de la Félicité. 

705. Lukian. am. 13-16. - Chariclès, surpris par 
la beauté de la statue de la déesse nue, est prêt à 
l’embrasser. La gardienne du temple rappelle com- 
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ment un jeune homme amoureux avait réussi à 
passer une nuit dans le temple et laissé une trace 
de ses épanchements avant de se suicider. Selon A. 
M. Harmon (comm. de Lukian. im. 4, Loeb 1961) 
cette anecdote viendrait de Posidonius. On la re- 
trouve chez Val. Max. 8, 11, 4; Lukian. im. 4; Plin. 
nat. 7, 127; et Philostr. v. Ap. 6, 40. Plin. nat. 36, 
21-23: la Vénus de Cnide et l’Eros de Praxitèle de 
Parion en Propontide gardèrent les mêmes 
marques de démonstrations d'amour. 

706. Clem. Al. protr. 4, 57, 3. — Pygmalion de 
Chypre s’unit à la statue d’ivoire d’ Aphrodite; un 
autre fit de méme avec celle, en marbre, de 
l’Aphrodite de Cnide. Cf. etiam Arnob. 6, 22. 

707. (= 142) Ail. var. 9, 39. - Un jeune hom- 
me, tombé éperdument amoureux d’une statue de 
la Bonne Fortune, l’enlacait et l’embrassait, et ne 
pouvant l’acquérir, préféra se suicider. 


G. Mutilations 
SOURCES LITTÉRAIRES 

708. Thuk. 6, 27-28, 1. — Les hermès «furent 
pour la plupart, une nuit, mutilés au visage. (...) 
L’affaire prenait dans l’opinion une grosse impor- 
tance: elle paraissait constituer un présage pour 
l'expédition, en même temps qu’appuyer un com- 
plot visant à faire une révolution et à renverser la 
démocratie. (...) Une dénonciation (...) apprend 
qu'il y avait eu précédemment d’autres mutilations 
de statues du fait de jeunes gens qui avaient bu et 
que, de plus, dans quelques demeures privées, on 
parodiait outrageusement les Mystères. Ces accu- 
sations atteignaient entre autres Alcibiade.» (trad. 
L. Bodin/J. de Romilly, CUF). Lys. 14, 42 
reprend les deux accusations; And. 1, 11-14 ne 
parle que de la parodie des Mystéres, pas de la 
mutilation des hermés. Cf. etiam ThesCRA III 6h 
Profanation sect. II.3. 

709. Aristoph. Lys. 391-397. — Allusion au 
jour où Démostratos avait fait décider l’expédition 
de Sicile, jour où tout était de mauvaise augure. 
Ibid. 1093-1094: allusion aux Hermokopidai. 

710. Plut. Alc. 18, 4 — 20, 5. — Il y eut de mau- 
vais présages avant le départ de la flotte: la féte des 
Adonies et la mutilation des hermès. La face anté- 
rieure de la plupart d’entre eux fut détériorée; la 
foule attribua ce sacrilège à de jeunes débauchés et 
y vit le signe d’une conspiration. Alcibiade et ses 
amis furent accusés d’avoir mutilé d’autres statues 
et parodié les Mystères. 


REALIA 

711.* Tête de marbre d’un hermès. Athènes, 
Agora S 2452. — The Athenian Agora, A Guide 
(1976) 92 fig. 40; Boardman, GSCP fig. 142. - 
Vers 440 av. J.-C. - Tête séparée de son pilier et 
jetée dans le Leokoreion vers la fin du V° s. Le 
bout de son nez est brisé et la lèvre inférieure est 
rapportée, ce qui pourrait étre une réparation ou 
une faute de l’artiste. Cf. etiam LIMC V Hermes 
211* (480-470 av. J.-C.): tête d’hermes très mu- 
tilée, portant des réparations antiques au nez. 


Toutes deux furent probablement victimes des 
Hermokopidai: cf. Harrison, E. B., Archaic and Ar- 
chaistic Sculpture (= Agora XI, 1965) 142-143 n° 156. 


H. Statues dépouillées de leurs attributs 
précieux 
SOURCES LITTÉRAIRES 

712. Thuk. 2, 13, 5. — Pericles indique aux 
Athéniens que, parmi les ressources financières de 
la cité, il faut compter «les revêtements en or pa- 
rant la déesse elle-même car (...) la statue compor- 
tait de lor affiné pour un poids de quarante talents 
et celui-ci pouvait entièrement s’enlever; ces res- 
sources, si on les employait pour le salut public, de- 
vraient (...) être ensuite intégralement restituées. » 
(trad. J. de Romilly, CUF) Cf. Diod. 12, 40, 2-3: 
Périclès songe à utiliser les offrandes des sanctuaires 
et notamment les cinquante talents d’or de la sta- 
tue d’Athéna ornée de plaques d’or amovibles. 

713. (= 128a) Aristot. oec. 2, 2, 41. 

714. Demetr. Com. II, PCG V fr. ı (Athen. 9, 
405f). — Lacharès «laissa Athéna nue bien qu'elle 
ne l’ait jamais ennuyé.» Cf. etiam 104. 

715. Cic. nat. 3, 34, 83. — Denys dépouilla le 
Zeus d’Olympie de son manteau d’or qu'il fit rem- 
placer par un manteau de laine; il donna l’ordre de 
dépouiller Esculape de sa barbe dorée et, quand il 
s’emparait des Victoires, couronnes ou coupes d’or 
tendues par les statues, il prétextait qu’elles lui en 
faisaient cadeau. Cf. etiam Val. Max. 1, 1, ext. 3. 

716. Val. Max. 1, 1, 18. — Au moment de la 
destruction de Carthage par les Romains, une sta- 
tue d’Apollon fut dépouillée de ses vétements do- 
rés, le dieu fit en sorte qu’on retrouve les mains 
du sacrilège, coupées, parmi les fragments du vé- 
tement. 

717. Plut. de Is. et Os. 70 (379c). — «Il y a, 
comme cela, des Grecs qui, voyant les dieux 
reproduits dans le bronze, en peinture ou dans la 
pierre, n’appellent pas (...) ces ouvrages des 
«images» ou des «emblèmes» religieux mais bel et 
bien des «dieux», après quoi ils ont l’audace de 
dire que Lacharès a dévétu Athéna, que Denys a 
coiffé ras Apollon aux boucles d’or, que Zeus 
Capitolin a été brûlé et détruit pendant la guerre 
civile (...)» (trad. C. Froidefond, CUF) 

718. Plut. Them. 10, 7. — Alors que les Athé- 
niens fuyaient vers le Pirée, le gorgoneion d’or de 
la statue d’Athéna Polias disparut. Plutarque sug- 
gère que c'était un stratagème de Thémistocle pour 
payer le voyage. 

719. Lukian. symp. 32. — «N'est-ce pas toi, 
Hermon, qui as bel et bien coupé les boucles d’or 
des Dioscures et qui seras puni et livré au bour- 
reau?» (trad. J. Bompaire, CUF). Il s’agit des sta- 
tues de bronze des Dioscures à l’Anakeion. 

720. Lukian. I. tr. 25. - Le Zeus d’Olympie re- 
grette de ne pas avoir le pouvoir d’empécher des 
voleurs de lui couper deux de ses méches. 

721. Ail. var. 1, 20. — « Denys a pille les richesses 
de tous les sanctuaires de Syracuse. De la statue de 
Zeus, il a arraché le vêtement et la parure qui 
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pesait, dit-on, quatre-vingt-cinq talents d’or. Et 
comme les artisans hésitaient à la toucher, il porta 
le premier coup à la sculpture. La statue d’Apol- 
lon, il la dépouilla complètement. Elle avait, elle 
aussi, une chevelure bouclée en or, qu’il ordonna 
de couper.» (trad. A. Lukinovich/A.-F. Morand, 
CUF). Cf. etiam 128. 

722. Serv. ecl. 6, 48. — La folie des Proïtides se- 
rait due à une vengeance d'Héra, furieuse de s’être 
fait voler lor de sa robe par ces deux impies. 

723. (= 143) Zos. 5, 38. - Lorsque Théodose 
l’Ancien incita chacun à mépriser le culte sacré, Sé- 
réna «voulut visiter le temple de la Grande Mère; 
lorsqu’elle vit, ornant le cou de Ja statue de Rhéa, 
le bijou digne du culte rendu à cette déesse, elle 
l’enleva de la statue et le mit à son propre cou, et 
quand une vieille femme, l’une des vierges Vestales 
qui avait survécu, lui reprocha sans détour son im- 
piété, elle l’outragea grossièrement» (trad. F. Pa- 
schoud, CUF)... Elle mourut étranglée. La scè- 
ne, qui pouvait se situer vers 389, se déroula 
probablement dans le sanctuaire du Palatin, où on 
avait installé la pierre noire de Pessinonte. 

724. (= 144) Zos. 5, 41, 6. — Pour satisfaire aux 
exigences d’Alaric qui voulait toutes les richesses 
de Rome, on n’hésita pas à «compléter ce qui man- 
quait grâce aux bijoux qui ornaient les statues de 
dieux, ce qui signifiait tout simplement que les 
idoles dressées pour les saintes cérémonies et qui 
avaient obtenu la parure qui leur convenait du fait 
qu’elles garantissaient la félicité éternelle de la ville 
étaient devenues, après que leur culte fut progres- 
sivement tombé en désuétude, sans vie et sans 
efficacité.» (trad. F. Paschoud, CUF) 


REALIA 

725. (= LIMC VI Nike 134*) Tête de bronze. 
Athènes, Agora 1434-B 30. De l’Agora. — Vers 425 
av. J.-C. - Thompson, H. A., The Agora of Athens 
(= Agora XIV, 1972) 190-191, frontispice et pl. 28; 
Habicht, C., Athens from Alexander to Antony 
(1997) 86-87; Lapatin, 74, fig. 174. - Tête qui de- 
vait s'adapter au torse drapé d’une figure qu’on 
peut identifier comme Niké; les yeux, le chignon 
sur le sommet du crâne et les boucles d'oreilles qui 
étaient faits séparément ont disparu. Des sillons au 
bord de la chevelure, sur le crâne et de chaque cô- 
té du cou permettaient de fixer des lamelles d’ar- 
gent et d’or (on a retrouvé des traces des deux mé- 
taux). Sur l'arrière du cou et sur les côtés du crâne, 
ces sillons étaient remplis de bronze. Il pourrait 
s’agir d’une de ces « Nikai d’or» qui servirent de ré- 
serve d’or pour l’Etat. 

726.* (= LIMC II Apollon ad 561. 593*) a.* 
Téte, pieds et main g. de marbre d’un acrolithe; 
b.* perruque de bronze. Reggio de Calabre, Mus. 
Naz. 6499 (a tête) et 5354 (b). De Crimisa (Cird), 
temple d’Apollon Alaios. — Foti, G., Il Mus. Naz. 
di Reggio Calabria (1972) 63 pl. XXIV; 76 pl. 47. 
— 450-440 av. J.-C. (pour la statue). - La perruque 
n’appartenait pas à cette tête, aujourd’hui dépour- 
vue de cheveux et d’yeux, mais plus probablement 


à une statue de bois. Cf. etiam une tête de terre 
cuite, Hesperia Arts Auction, Ltd. Antiquities, New 
York, nov. 27 (1990) n° 47. 


I. Non entretien 
SOURCES LITTÉRAIRES 

727. Paus. 9, 40, 3. — A Délos se trouvait un xoa- 
non d’Aphrodite au bras droit rongé par le temps. 

728. Lukian. gall. 24. — Des rats et des souris te- 
naient leurs assemblées dans la statue (du Zeus 
d’Olympie). Cf. etiam Lukian I. tr. 8 et Lapatin, 169. 

729. Obseq. 55. - En 90 av. J.-C., en pleine 
Guerre Sociale, Cecilia Metella a vu en songe Ju- 
non Sospita qui s’enfuyait, chassée de ses temples 
par la saleté. Le sanctuaire des matrones était si né- 
gligé qu’une chienne avait mis bas sous la statue de 
culte. S'agit-il vraiment de négligence ou bien des 
chiens étaient-ils entretenus dans ce sanctuaire, 
comme dans ceux d’Artemis (cf. Sokolowski, 
LSAM n° 51)? 


SOURCES ÉPIGRAPHIQUES 

730. Inventaire délien. — IDélos 298, À 54; Bru- 
neau Cultes 56-57. — Période de l'indépendance 
(314-166 av. J.-C.) - Mention de deux lingots 
(xúóuara) provenant de la statue d’Apollon à Délos 
et probablement aussi des Charites qu’il portait de 
sa main dr. Ceci montre l’état de dégradation de la 
statue dont on n’hésitait pas à fondre les attributs. 
Marcadé, MusDélos 162 n. 3: ces lingots figurent 
dans les inventaires de l’Indépendance à partir de 
198 env. La fonte du lingot provenant des Charites 
remonte au moins à 235. Au II° s. av. J.-C., les 
couronnes des Charites s’étaient détachées tandis 
que la couronne d’or d’Apollon était toujours sur 
la statue. Pour des xoana des Dioscures couverts de 
crasse et de moisissures: cf. 31. 


NOELLE ICARD-GIANOLIO ET 
ANNE-VIOLAINE SZABADOS 


XII. Ensevelissement 


On pouvait ensevelir des images cultuelles pour 
les mettre à l’abri, pour faire de la place dans un 
sanctuaire — elles étaient alors, non pas détruites, 
mais mises au rebut, étant protégées par le respect 
qu’on leur portait - ou encore pour des raisons ri- 
tuelles. 

Les dépôts mis au jour par les fouilles peuvent 
être composés de fragments de statues, d’objets 
précieux, voire d'objets de culte, mais il est sou- 
vent difficile, sinon impossible, de déterminer si les 
images ainsi enterrées étaient des statues de culte 
ou de simples ex-voto. Constitués tantôt d'objets 
soigneusement rangés, tantôt de débris, ces dépôts 
montrent cependant qu’on tentait de soustraire à 
Pavidité ou à la fureur destructrice d’un ennemi, 
ou d’enterrer pieusement, des objets toujours 
considérés comme sacrés ou du moins consacrés. 
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Quand un grand danger menaçait, l’habitude 
était d’enfouir ce qu’on avait de plus précieux si 
on ne pouvait l'emporter. Les Delphiens, appre- 
nant l’arrivée des Perses, demandèrent à l’oracle 
s'ils devaient enfouir les trésors sacrés ou les trans- 
porter dans un autre pays (Hdt. 8, 36); de même 
les Egyptiens tentèrent de cacher leurs xoana pour 
les soustraire aux envahisseurs juifs (731). 

A Athènes, ce sont des débris de toutes sortes, 
dont des statues de marbre brisées, notamment des 
Corés, qui furent enterrés dans des remblais entre 
479 et 460-450, après que Xerxès eut dévasté 
l Acropole. A ces débris se trouvaient mêlées cer- 
taines statues décapitées — ce qui était une façon de 
les «tuer» rituellement — postérieures à l'invasion 
perse; il est donc difficile de trouver des dépôts 
composés uniquement de «débris perses» (Hurwit, 
141; id., AJA 93 [1989] 62-63 n. 74). Il est possible 
que ces dépôts aient compris des fragments 
d'images de culte car, lorsqu'ils évacuèrent la ville, 
les Athéniens durent emporter certaines statues 
(718), en abandonnant les autres à l’ennemi (Hur- 
wit, 135 et n. 130, mais on ne sait quels critères dé- 
terminèrent leur choix: voir les interrogations de 
Paus. 3, 16, 7); parmi celles-ci, toutes ne furent pas 
enterrées lors de la réfection de l’Acropole mais 
laissées en l’état (Pausanias les vit encore: 748). 

On pouvait également enterrer une statue 
quand son culte était tombé en désuétude. A Mes- 
sène, des fragments d’une statue d’Artémis, en 
marbre, de la fin du IV® ou du début du III° s. av. 
J.-C., ont été trouvés dans un remblai autour du 
temple et d’autres réutilisés comme matériau dans 
les murs de la stoa romaine construite au III s. ap. 
J.-C. sur les ruines du Sébasteion. On ne sait dans 
quelles circonstances la statue fut brisée et ses mor- 
ceaux enterrés ou réutilisés, mais elle avait perdu 
son importance, le sanctuaire ayant probablement 
cessé de fonctionner après 150 av. J.-C. (cf. Thé- 
melis, 105-108 fig. 8 a-b). 

Aux époques plus tardives, sous la pression des 
chrétiens ou des envahisseurs barbares, les enseve- 
lissements de statues se sont multipliés (733-735). 
A Rome, on a retrouvé la Vénus du Capitole dans 
une cachette murée du quartier de Suburre, l’Her- 
cule de bronze doré du Vatican dans une autre 
cache; à Poitiers, une Minerve fut découverte sous 
un lit de briques (Mâle, E., La fin du paganisme en 
Gaule [1950] 46-47). Dans les théâtres de Vaison et 
d’Arles, des trous profonds étaient emplis de sta- 
tues brisées, non seulement de dieux mais aussi de 
figures impériales, auxquelles on avait peut-être 
rendu un culte. Le soin avec lequel elles avaient été 
ensevelies suggère que, plutôt que d’être détruites 
conformément au décret de 399, elles avaient été 
cachées dans l'espoir d’une nouvelle utilisation 
(Greenhalgh, 14). Fuyant Vinvasion des Germains 
en 275 ap. J.-C., les prétres du temple d’Antre 
(Jura) ont emporté les morceaux d’une statue de 
culte de Mars et les ont enterrés prés de Coligny 
(Gazda, E. K./Hanfmann, G. M. A., dans Art and 
Technology. A Symposium on Classical Bronzes 


[1970] 246-247 fig. 2). On a retrouvé des statues 
qui pouvaient provenir de temples ou avoir orné 
le forum à Bulla Regia ou à Carthage. Quelques- 
unes des nombreuses statues de la Maison de la Ca- 
chette à Carthage étaient en assez bon état mais 
d’autres portaient des traces de mutilations (cf. Pi- 
card, G. Ch., La Carthage de Saint Augustin [1965] 
102-104; Lepelley, C., CahArch 42 [1994] 12; ob- 
jections de N. Duval et de F. Baratte dans Bull- 
SAntF 1994 [1996] 196). 

La destruction de nombreux sanctuaires de 
Jupiter Dolichenus dans les régions rhénanes et 
danubiennes au III® s. ap. J.-C., pour des raisons 
qui restent obscures (Balla, L., Acta Classica Univ. 
Scient. Debreceniensis 12 [1976] 66-68; Toth, 109- 
116; Noll, R., Das Inventar des Dolichenusheiligtums 
von Mauer an der Url [Noricum] [1980] 112-116), 
a entraîné l’ensevelissement d’objets cultuels de 
toutes sortes, brisés, mutilés. A Zugmantel, pres 
du temple détruit, un puits contenait des frag- 
ments d’un monument sculpté de taureaux qui 
avait pu servir de base à une statue de culte 
(Merlat, P., Jupiter Dolichenus. Essai d'interprétation 
et de synthèse [1960] 163-165; id., Répertoire des 
inscr. et monuments figurés du culte de Jupiter Doli- 
chenus [1951] n° 338). 


Les offrandes consacrées qui encombraient les 
sanctuaires étaient souvent enfouies sur place ce qui 
permettait de s’en débarrasser sans sacrilège (733; 
cf. etiam Yon, M., Salamine de Chypre V. Un dépôt 
de sculptures archaïques [1974]). À Delphes, deux 
fosses creusées sous l'Aire, devant le Portique des 
Athéniens, contenaient des offrandes en métal et en 
ivoire, du VIII au V°s. av. J.-C., parmi lesquelles 
trois tétes chryséléphantines et quelques fragments 
de statues qui auraient appartenu à une triade apol- 
linienne (cf. LIMC II Artemis 1140* = Apollon 
666*; Guide de Delphes. Le Musée [1991] 191-195. 
206-218); la plupart étaient brûlées, quelques-unes 
lourdement restaurées, le tout avait été soigneuse- 
ment enterré à la fin du V° s. av. J.-C. (Lapatin, 
57-60. 136. 147 n° 33 pl. V-VI fig. 114-144). 


Il arrivait aussi qu’on ensevelisse rituellement 
une effigie lors de certaines cérémonies, dont un 
exemple nous est donné à Delphes. Lors d’une 
fête qui avait lieu tous les neuf ans, Charila, sor- 
te de poupée incarnant une Coré locale, était 
frappée et enterrée (732). Cette fête, qui se 
rattache aux rites agraires au cours desquels une 
image, presque toujours féminine, était battue 
puis détruite pour promouvoir la fertilité, était 
probablement une ancienne cérémonie magique 
destinée à écarter la disette (Roux, G., Delphes, 
son oracle et ses dieux [1976] 169-171). Elle compor- 
tait plusieurs traits archaïques: le fait que l’effigie 
soit enterrée et non brûlée — qui est peut-être une 
forme de destruction plus ancienne —, le rôle 
accordé au roi-prêtre, le fait de frapper avec du 
cuir (la chaussure) pour expulser le mal (Harrison, 
Prolegomena 106-107). Charila était battue, comme 
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Pan en Arcadie (694), et, selon la légende, elle 
se serait pendue, ce qui rappelle l’Artémis de 
Kaphyai (696); là encore, par l'intermédiaire de 
violences faites 4 son effigie, il s’agissait d’attirer 
lattention d’une divinité. 

Enfin, on enterrait parfois des statues pour les 
conserver comme des reliques dont elles assu- 
maient le rôle protecteur: c’est ainsi que Constan- 
tin aurait fait enterrer le Palladion (737) sous la co- 
lonne de porphyre qui marquait le centre du 
Forum et portait la statue de l’empereur comme 
symbole d’heureuse destinée. Le Palladion avait été 
enfoui lors de la fondation de la Ville qui avait ain- 
si été accomplie selon les règles (cf. Moret, J.-M., 
Les pierres gravées antiques représentant le rapt du Pal- 
ladion [1997] 291-294). A Hyria (Naxos) une oreille 
d’ivoire qui aurait appartenu à la statue de culte 
chryséléphantine fut retrouvée enterrée entre deux 
lampes hellénistiques, sous l’autel de l’église chré- 
tienne construite à l’emplacement de l’adyton de 
l’ancien temple, où se trouvait la statue de culte 
(738). Le fait que ces trois objets de l’ancien culte 
aient été, non seulement enterrés sous l’autel mais 
déposés à l'envers, les privaient de leurs forces au 
moment de la consécration du nouveau culte 
(Lambrinoudakis, o.c. 738). 


BIBLIOGRAPHIE: Greenhalgh, M., The Survival of 
Roman Antiquities in the Middle Age (1989); Hurwit, J. M., 
The Athenian Acropolis (1999); Ridgway, B. S., «Images of 
Athena on the Akropolis», dans Goddess and Polis (1992) 
119-142; Thémélis, P., «Artemis Ortheia at Messene. The 
Epigraphical and Archaeological Evidence», dans Hägg, 
AGCP EpigrEv 105-108; Toth, I., «Destruction of the Sanc- 
tuaries of Iuppiter Dolichenus at the Rhine and in the Da- 
nube Region [235-238]», Acta ArchHung 25 (1973) 109-116. 


SOURCES LITTÉRAIRES 

731. Ios. c. Ap. 1, 243-244. - Aménophis réu- 
nit les Egyptiens afin de prendre des mesures pour 
protéger les animaux sacrés et cacher complète- 
ment les xoana des dieux. 

732. Plut. quaest. Graec. 12 (293c-f). — Les Del- 
phiens célèbrent successivement trois fêtes ennéaé- 
térides: le Steptérion, 1’Heroide, la Charila. L’his- 
toire de Charila est la suivante: lors d’une famine, 
le roi faisait des distributions de nourriture; im- 
portuné par l’orpheline Charila, il la repoussa avec 
sa chaussure. Humiliée, elle se pendit avec sa cein- 
ture. Une épidémie s’ajouta à la famine et la Py- 
thie ordonna un sacrifice expiatoire à Charila; on 
le répète tous les huit ans: on apporte une poupée 
(mardixòv eldwAov) qui représente Charila; après 
avoir distribué de la nourriture à tous, le roi la 
frappe de sa sandale, puis la présidente du collège 
des Thyiades la porte dans un endroit escarpé, 
passe une corde autour de son cou et l’enfouit, là 
où fut inhumée Charila. Cf. Guarducci, M., «Pan- 
dora 0 i martellatori», Mon Ant 33 (1929) 22-23; 
Jeanmaire, Couroi 407-411. 

733. Gell. 2, 10, 3. — Les favisae étaient des 
sortes de caves et de puits où l’on rangeait «les 
vieilles statues (signa vetera) qui étaient tombées du 


temple et d’autres objets vénérables provenant des 
offrandes consacrées» (trad. R. Marache, CUF). 

734. Quodvultdeus, Liber promissionum et prae- 
dictorum Dei 3, 38, 45. — «J'ai vu moi-même aussi, 
dans un coin de la province Abaritane, tirer de 
grottes et de cavernes d’antiques idoles qui y 
avaient été cachées, de sorte que toute cette ville 
avec son clergé était sous le coup d’un parjure sa- 
crilège.» (trad. R. Braun). Ibid. 38, 40. 

735. Marc le Diacre, Vie de Porphyre 9, 65 = 
PG 65, 1239-1240. — A Gaza, en 402, les soldats 
devaient donner l’assaut aux simulacra; les prêtres 
du Marneion se barricadèrent dans le temple et ca- 
chèrent les objets précieux dans ce qu’on appelle 
l'adyton du sanctuaire. 

736. Prokop. Goth. 1, 15, 14. — Les Byzantins 
disent que l’Empereur Constantin enterra (xat- 
opbtavta) le Palladion au forum qui porte son nom. 

737. Chr. Pasch. n° 328 (Olympiade 277). - Le 
Palladion est sous la colonne qui soutient la statue 
de Constantin. Cf. etiam Ps.-Kodinos PG 157, 503 
n° 41. 


REALIA 

738. Oreille en ivoire. Naxos, Mus. 8718. De 
Naxos, temple d’Hyria, adyton, sous l’autel de 
léglise chrétienne. - Lapatin, 148 n° 35 fig. 146; 
Lambrinoudakis, V., dans Rites et cultes dans le 
monde antique, Cahiers de la Villa Kérylos 12 (2002) 
15-17 fig. 17. — 540 av. J.-C. - Aurait appartenu 
à la statue de culte chryséléphantine. 


NOËLLE ICARD-GIANOLIO 


XII. Destructions, transformations 


A. Destruction rituelle 

Des images cultuelles pouvaient être détruites, 
souvent par le feu, au cours d’une cérémonie. On 
a ainsi retrouvé au Mont Oeta, où l’on offrait un 
sacrifice à Héraclès sur le lieu de sa crémation, par- 
mi les restes d’un bûcher, des ossements d’ani- 
maux, des armes, des tessons et deux statuettes 
d’Héraclès en bronze qui avaient été jetées au feu 
(Frontisi-Ducroux, 209-211; Farnell, GHC 166- 
174). Le statut particulier d’Heracles, mi-dieu, mi- 
héros, laisse à penser que ce genre de sacrifice 
s’adressait au héros plutôt qu’au dieu. 

Pour la fête des Daidala, on fabriquait des 
effigies qui participaient à un faux cortège nuptial 
puis étaient brûlées (739-740). Cette cérémonie a 
donné lieu à bien des interprétations résumées par 
Jost et Frontisi-Ducroux. Les aspects principaux en 
sont la fabrication d’effigies destinées à être dé- 
truites, le cortège nuptial, la destruction totale des 
offrandes par le feu et le caractère panbéotien de la 
fête. Chacune des quatorze cités ou groupes de ci- 
tés participantes était représentée dans la procession 
et dans le sacrifice final par quatorze effigies. Le ré- 
cit de la ruse de Zeus permet de supposer qu’il n’y 
aurait eu à l’origine qu’une effigie, qui n’était pas 
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Héra mais une épouse fictive. L’aition, de même 
que la présence de la nympheutria auprès du simu- 
lacre, évoquaient le mariage, mais la cérémonie 
n'était pas une commémoration du hieros gamos de 
Zeus et Héra, bien qu’on leur sacrifiât à tous deux. 
Le cortège nuptial se terminait par un sacrifice et la 
crémation des victimes et des efligies, ce qui 
évoque, plutôt qu’une fête destinée à demander la 
prospérité à une déesse d’origine mycénienne (Si- 
mon 2, 85-86), des holocaustes qui sont souvent en 
relation avec la commémoration d’une confédéra- 
tion de cités (Frontisi-Ducroux, 205-209). Les 
daidala n'étaient pas des images divines, mais pou- 
vaient apparaître comme des substituts de victimes, 
de même que la consécration d’une statue pouvait 
être comprise comme une substitution de sacrifice. 
Les exemples de simulacres destinés à remplacer une 
personne humaine sont nombreux (Loucas-Durie) : 
on peut évoquer les statuettes trouvées à Lycosou- 
ra ou la poupée Charila (cf. supra 732). Ces substi- 
tuts figurant des divinités ou des humains étaient 
souvent brûlés sur un bûcher, par exemple lors des 
Elaphebolia de Hyampolis de Phocide (cf. Nilsson). 
Le lien avec le mariage fictif pourrait s’expliquer 
ainsi: le premier simulacre destiné à tromper Zeus 
était reproduit par les xoana des fausses fiancées 
offerts au dieu lors des Daidala, ceux-ci étaient brû- 
lés lors de l’holocauste final, ce qui permettait de 
symboliser leur union avec la divinité, de même 
qu’on brûlait les offrandes pour les lui transmettre 
(Furley; Frontisi-Ducroux; Ducat, J., BCH 100 
[1976] 250). Une amphore è reliefs représenterait 
peut-étre un des daidala de bois dont la forme rap- 
pelle celle des idoles béotiennes en forme de 
planche (cf. supra 117). 


BIBLIOGRAPHIE: Frontisi-Ducroux, F., Dédale (1975) 
193-216; Furley, W. D., Studies in the Use of Fire in Ancient 
Greek Religion (1981) 201-210; Jost, M., «Le thème des 
disputes entre Héra et Zeus en Arcadie et en Béotie», dans 
Héra. Images, espaces, cultes (1997) 87-92; Loucas-Durie, E., 
«Simulacre humain et offrande rituelle», Kernos 1 (1988) 
151—162; Nilsson, M. P., «Fire-Festivals in Ancient Greece», 
JHS 43 (1923) 144-148; Rocchi, M., «Kithairon et les fêtes 
des Daidala», DHA 15 (1989) 309-324; Simon, GGriech 
57-59 (= Simon 1); ead., «Héra en Béotie et en Thessalie», 
dans Héra. Images, espaces, cultes (1997) 85-86 (= Simon 2). 


SOURCES LITTÉRAIRES 

739. (= 561) Paus. 9, 3. — Cithairon conseilla 4 
Zeus, qui voulait se réconcilier avec Héra, de fa- 
briquer une image de bois (&yaAua EbAou) et de 
l’amener, vêtue, en disant qu’il célébrait ses noces 
avec Plataia, fille d’Asopos. Héra, jalouse, se jeta 
sur l’effigie dont elle déchira la robe, et découvrit 
la supercherie. Elle se réconcilia avec Zeus et, pour 
célébrer cette réconciliation, on institua la fête des 
Daidala, du nom des effigies de bois: les Petites 
Daidala étaient célébrées tous les six ans par les Pla- 
téens, et les Grandes Daidala tous les cinquante- 
neuf ans par tous les Béotiens. Quatorze xoana de 
bois étaient préparés chaque année aux Petites Dai- 
dala, tirés au sort par les habitants de Platées, Co- 
ronée, Thespies, Tanagra, Chéronée, Orchomène, 


Lébadée et Thèbes. Chacun apportait son image 
(&yoAua) au bord de l’Asopos et l’installait sur un 
chariot avec une nympheutria. On tirait au sort la 
place de chacun dans la procession et on allait au 
sommet du Mont Citheron où un autel était 
préparé. Les cités sacrifiaient chacune une vache à 
Héra et un taureau à Zeus et brûlaient ensemble 
sur l'autel les victimes pleines de vin et d’encens et 
les daidala. Le feu consumait tout. 

740. Eus. p. E. 3, 1, 6 (reprend Plut. mor. fr. 157, 
6 Sandbach). — Sur les conseils d’Alalcoménée, Zeus 
crée un leurre qu’on appelle Daidalé; on entonne 
l’hyménée, les Nymphes du fleuve Triton appor- 
tent l’eau du bain, la Béotie fournit les flûtes et le 
cortège. Héra, jalouse, découvre le stratagème, se 
réconcilie avec Zeus, prend la tête de la procession, 
rend honneur à la statue et appelle la fête Daidala; 
cependant, par jalousie, elle fait brûler le bois. 


B. Destruction involontaire 

De nombreuses statues, après avoir changé plu- 
sieurs fois de résidence, furent détruites lors de 
tremblements de terre ou d’incendies qui dévastè- 
rent les sanctuaires. Ce fut le cas de la statue de Ju- 
piter Optimus Maximus sur le Capitole, réduite en 
cendres ainsi que son temple en 83 av. J.-C., puis 
de nouveau en 80 ap. J.-C. Des statues célébres pé- 
rirent de même après avoir été emportées à Rome 
ou à Constantinople: celle de l’Eros de Thespies, 
œuvre de Praxitèle, transportée à Rome à deux re- 
prises, y fut détruite par un incendie (742). 
L’Athéna Parthénos finit peut-être brûlée à 
Constantinople (cf. infra $ C), de même que le 
Zeus d’Olympie anéanti lors de l’incendie du pa- 
lais de Lausus en 475, mais selon A. Jacquemin 
(Paus. 5, CUF, 159) Kedrenos n’est pas une infor- 
mation fiable et la statue, encore visible à Olym- 
pie en 384, aurait disparu dans l’incendie du temple 
en 426 (contra Vickers, 218). 

C'est surtout aux VE et VI° s. que de nom- 
breuses statues disparurent, en raison de catas- 
trophes naturelles, d’incendies ou d’émeutes. La 
sédition Nika de 532 provoqua la destruction du 
Zeuxippe et de son contenu (Prokop. Pers. 1, 24, 
9). De nombreuses œuvres, volées par Genséric 
lors du sac de Rome en 455, furent perdues dans le 
naufrage de son navire. 


BIBLIOGRAPHIE: Dinsmoor, W. B., «The Burning 
of the Opisthodomus at Athens», AJA 36 (1932) 143-172. 
307-326; Gazda, E. K./Hanfmann, G. M. A., «Ancient 
Bronzes: Decline, Survival, Revival» dans Art and Techno- 
logy. A Symposium on Classical Bronzes (1970) 245-246; Vic- 
kers, M., «Phidias’ Olympian Zeus and its Fortuna», dans 
Fitton, J. L., Ivory in Greece and the Eastern Mediterranean 
from the Bronze Age to the Hellenistic Period (1992) 217-226. 


SOURCES LITTÉRAIRES 

741. Plin. nat. 34, 69. - Une Venus de Praxi- 
tèle brûla dans l'incendie du temple de la Félicité 
sous le principat de Claude. Cf. etiam 717: Zeus 
Capitolin fut brûlé pendant la guerre civile, pro- 
bablement le 6 juillet 83 av. J.-C. 
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742. Paus. 9, 27, 3-4. — La statue de l’Eros de 
Thespies fut enlevée par Caligula, rapportée à 
Thespies par Claude, è nouveau enlevée par Né- 
ron qui l’emporta à Rome où elle fut détruite par 
le feu; c’est une copie de Ménodore d’Athènes qui 
est aujourd’hui à Thespies. 

743. Amm. 22, 13, 1-3. - Le philosophe Asclé- 
piadès mit involontairement le feu au temple 
d’Apollon à Daphné et provoqua la destruction 
d’une statue qui reproduisait à la même échelle le 
Zeus d’Olympie, en plaçant aux pieds de la haute 
statue une petite effigie en argent de la déesse Cae- 
lestis qu’il emportait partout avec lui et en allu- 
mant des cierges. 

744. Kedrenos, PG 121, 670 n° 616. - 
L’Aphrodite de Cnide, l’Héra de Samos, l’Athena 
Lindia (...) furent detruites dans l’incendie de 475. 
Cf. 687. 


C. Destruction volontaire 

Le contexte mythologique et l’absence de 
sources littéraires rendent difficile l’interprétation 
de certaines peintures de vases des V® et IV® s. av. 
J.-C. figurant une statue attaquée par un person- 
nage armé. L’hermès frappé par un satyre (767) 
évoque peut-être la destruction d’un dieu symbo- 
lisant une force chthonienne, infernale, car les sa- 
tyres s’attaquent parfois aussi à des tombeaux (Bé- 
rard); mais les coups de maillet (ou de hache?) sont 
portés à la tête comme dans certaines représenta- 
tions d’une anodos (voir par ex. LIMC IV Ge 42). 
Il est donc difficile de déterminer s’il s’agit d’une 
destruction ou d’une frappe rituelle. Dans les scènes 
où l'épouse de Laocoon, Antiopé, brandit une 
arme (une hache sur 768) contre une statue d’Apol- 
lon, on ne sait si elle veut se venger en détruisant 
la statue ou en tuant les serpents meurtriers de ses 
fils (Simon, E., LIMC VI s.v. «Laokoon » 1), ou 
encore si elle tente de sauver son fils. 

Nombreux sont les textes qui font état de la 
destruction de sanctuaires et de leur contenu, 
d’abord en temps de guerre, les envahisseurs mé- 
prisant les dieux des vaincus, tels les Perses dont 
on soulignait l’impiété (745), ce qui était proba- 
blement un écho de la politique anti-perse des 
Grecs car plus de sanctuaires furent épargnés que 
détruits (cf. Donohue, 91-92 et 682). Plus tard, la 
détérioration des statues fut aussi le fait d’hommes 
qui, comme Marcellus (678) ou César, semblèrent 
ignorer leur valeur sacrée. Son attitude méprisante 
et sa cupidité valurent l’hostilité du peuple à Cé- 
sar qui brûla les &y&Auara EbAva des vieux sanc- 
tuaires encombrant la zone où devait plus tard 
s’édifier le théâtre de Marcellus, et s’appropria les 
trésors d’argent qui y étaient conservés (751). 

Le sort d’une statue divine fut souvent lié à la 
valeur religieuse, artistique ou pécuniaire qu’on lui 
attribuait. Dès la fin du I® s. av. J.-C. les statues 
de métal pouvaient être fondues pour fabriquer des 
objets (747; cf. etiam Anth. Pal. 9, 773; 11, 271; 
Anth. Plan. 194), et surtout de la monnaie afin de 
payer des troupes (749-750; cf. etiam Gazda/Hanf- 


mann, 247) Ou satisfaire aux exigences d’un enva- 
hisseur (764). Au Bas-Empire, la refonte de sta- 
tues anciennes permettait de se procurer du métal 
dont les ressources s’amenuisaient tandis que 
Poffrande d’objets en argent à des dignitaires, à des 
particuliers ou à des sanctuaires, était fréquente 
(Delmaire, 116; par ex. Olympiodoros 27 = FHG 
IV p. 63 n° 27). 

Longtemps les sentiments à l'égard des statues, 
considérées tantôt comme de simples objets, tan- 
tôt comme des images aux pouvoirs divins, furent 
contradictoires et certaines étaient chargées d’une 
telle puissance idéologique que l’Eglise eut bien des 
difficultés à les désacraliser. Le Palladion, dont 
Saint Augustin attaqua à plusieurs reprises la lé- 
gendaire force protectrice qui fit défaut à Troie, 
puis 4 Rome (civ. 1, 2-3; 3, 8), fut cependant em- 
porté par Constantin à Constantinople (736) où, 
beaucoup plus tard, son rôle protecteur passa à la 
robe de la Vierge Marie. Au V® s. encore, pour 
Zosime, le salut d'Athènes était lié aux statues 
d’Athéna et d’Achille (5, 6, 1-2), la conservation 
miraculeuse de deux statues à Constantinople sym- 
bolisait la renaissance de la ville (cf. supra 464) et 
les malheurs de Rome étaient dus à son mépris des 
statues et des cultes traditionnels (764). 

L’utilité d’un culte rendu à des images fut re- 
mise en cause dès l’époque classique et, de Xéno- 
phane à Lucien, nombreux furent les Grecs, puis 
les Romains, qui critiquèrent l’idolâtrie (cf. Bidez, 
J., Vie de Porphyre [1964] 143; Pritchett I 312-314). 
Certains estimaient que les statues divines anthro- 
pomorphes donnaient des dieux une idée dégra- 
dée (cf. Boyancé, P., Etudes sur la religion romaine 
[1972] 262-264. 271-273), tandis que d’autres les 
présentaient comme des symboles qui permet- 
taient au peuple d'appréhender la présence de la 
divinité. Rejetant ces arguments (Aug. civ. 7, 5), 
les écrivains chrétiens justifièrent la destruction 
des idoles en insistant sur l’irrationalité qu'il y 
avait à adorer des images faites de main d’homme 
(Athan. c. gentes 13, 1-34), allant jusqu’à affirmer 
qu’elles étaient habitées par des démons (Eus. np. 
E. 1, 4, 9; Arnob. 4, 12; Orig. c. Celsum 7, 62; 
cf. Mandouze, 206-210). Objets insensibles et sans 
pouvoir (Clem. Al. protr. 4, 51, 5; Eus. p. E. 3, 
13, 23; epist. ad Diognetum II et III; Firm. err. 28, 
2-5), elles étaient inutiles. Plus que des temples, 
c’est du cœur de leurs adorateurs qu’il fallait 
arracher les idoles (754). Toutefois, certains chré- 
tiens, considérant que les statues païennes pou- 
vaient être préservées pour leur valeur artistique, 
leur fonction religieuse devant seule être proscrite, 
désapprouvaient les dommages qu’on leur causait 
(Orig. c. Celsum 8, 38; NT epist. Rom. 2, 22). 

On constate différentes phases dans la destruc- 
tion des cultes et des statues antiques. A la fin de 
l’époque impériale déjà, certains sanctuaires 
étaient presque à l'abandon, comme en témoigne 
Pausanias, mais c’est quand le christianisme devint 
religion d'Etat que se posa le problème de Fico- 
noclasme. En 331, Constantin donna l’ordre de 
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saisir les biens des temples, ordre probablement 
inspiré par des soucis économiques, mais qui dut 
frapper les esprits au point d'en exagérer ampleur 
(cf. Baratte, F., Cahiers VII du CRATHMA 
20-21). En effet, bien qu’Eusébe lui attribue un 
rôle capital dans la lutte contre le paganisme 
(758), Constantin ne fut probablement pas un fa- 
natique, Constantinople étant encore très païenne. 
Par la suite, et tant que le paganisme fut ressenti 
comme une menace, les mesures se multiplièrent, 
se succédèrent, voire se contredirent, tantôt or- 
donnant la destruction des statues pour éviter 
qu'on leur rende un culte, punissant même de 
mort ceux qui persistaient à adorer les images 
(Lepelley, C., CahArch 42 [1994] 14 n. 22), tantôt 
interdisant simplement de les honorer par des sa- 
crifices, ce qui suffisait à les désacraliser (Prud. 
perist. 2, 481-482; c. Symm. 1, 501-505). Des édits 
se contentèrent de préconiser le dépòt des statues 
qui feraient encore l’objet d’un sacrifice (Cod. 
Theod. 16, 10, 18) et leur transfert dans des lieux 
profanes (CIL VI, 3864. 31883. 31884) plutôt que 
leur destruction. L'empereur Théodose ordonna 
de laisser ouvert au public un temple d’Osrhoéne 
où étaient placées des statues appréciées pour leur 
valeur artistique (Cod. Theod. 16, 10, 8: édit du 
30/11/382) mais, vers 388, une campagne brutale 
de destruction des temples menée par le préfet du 
prétoire Maternus Cynegius commença en Orient, 
ce qui amena Libanius à adresser le Pro templis à 
Théodose (760). En 399, on envoya des émissaires 
à Carthage pour détruire les idoles (755) et, en 
407, Stilicon prescrivit l'éloignement des statues 
encore révérées (Cod. Theod. 16, 10, 19, 1). Ces 
atermoiements montrent l'embarras des pouvoirs 
publics face à des actions qui semblent avoir été 
plus souvent le fait de soulèvements isolés, d’ini- 
tiatives locales, que d’une politique impériale 
déterminée (756) qui voulait anéantir le pouvoir 
sacré des statues divines sans détruire le patri- 
moine artistique. 

Certains cultes étaient ressentis comme une me- 
nace que l’on combattit avec violence, comme à 
Alexandrie en 391: entraînés par l’évêque Théo- 
phile, les chrétiens détruisirent la statue de Sarapis 
à coups de hache puis y mirent le feu; ensuite on 
cassa et martela systématiquement tous les bustes 
du dieu qui ornaient les murs et passaient pour les 
protéger (762; Turcan, 125-127). Condamnée par 
Eunape qui considéra ces destructeurs comme des 
despotes incultes et avides qui «triomphent des 
dieux» par des actes sacrilèges (759; Lib. or. 30, 8 
compare les moines fanatiques à des éléphants), 
cette action suscita une grande émotion dont on 
trouve un écho chez des auteurs qui assistèrent 
probablement à ces ravages, tel Palladas (cf. Anth. 
Pal. 9, 180-183. 441; Cameron, À. D. E., JHS 84 
[1964] 57) ou celui de l’Asclepius latin qui décrit 
une sorte d’apocalypse provoquée par l'abandon 
des dieux (Derchain, P., RHR 161 [1962] 186-195). 

Bien des campagnes de destruction furent attri- 
buées par la tradition à des personnages représen- 


tatifs, comme Saint Martin qui donnait l’exemple 
en attaquant lui-même les statues avec un pic et 
ruina l'important sanctuaire de Levroux (761; 
pour d’autres destructions de statues en Gaule, cf. 
Mäle, E., La fin du paganisme en Gaule [1950] 
34-48). On sollicitait souvent l’aide divine pour 
anéantir les idoles: un tremblement de terre dé- 
truisit le temple et la statue de la Diane de l’île de 
Lycaonie pendant que Sainte Eugénie, qui avait 
refusé de lui sacrifier, priait Dieu (Besnier, M., 
L'ile Tibérine [1902] 79-80). Deux miniatures de 
manuscrit évoquent l'importance de la prière de 
saints personnages qui triomphent des idoles 
(769-770). 

Bon nombre de statues célèbres furent détruites 
tardivement, surtout à Constantinople, soit par su- 
perstition (cf. Niketas Chon., PG 139, 939-942 n° 
738-740 pour une statue de Minerve; cf. etiam Gaz- 
da/Hanfmann, 263 n. 26 pour une Hécate tricé- 
phale brisée par le patriarche Jean le Grammai- 
rien), soit par intérêt (cf. Niketas Chon., PG 
1043-1047 n° 856-859, notamment pour une sta- 
tue d’Héra; cf. etiam Cutler, A., AJA 72 [1968] 
116-117 n. 51 et Cameron, A., Porphyrius the Cha- 
rioteer [1973] 186, pour l’Héraclès tarentin de Ly- 
sippe). On ignore le sort ultime de l’Athéna Par- 
thénos qui recevait toujours un culte dans le dernier 
quart du IV® s. (Zos. 4, 18, 3); elle périt probable- 
ment au Moyen Age, comme d’autres statues 
chryséléphantines de l’Antiquité (Lapatin, 89). 

Les fouilles apportent parfois des preuves de 
destructions, comme à Alexandrie, où des frag- 
ments d’ivoire sont mélés à des cendres (765). A 
Erétrie on a retrouvé, dans un temple dédié au cul- 
te impérial, des bases et des fragments de statues 
de plusieurs empereurs et peut-être aussi de Roma. 
La façon presque obsessionnelle dont elles furent 
brisées et qui rappelle le sort de la Némésis de 
Rhamnonte (766), permet d’attribuer ces destruc- 
tions à des chrétiens, peut-être seulement au V° s. 
car le culte des empereurs avait duré un certain 
temps à l’époque chrétienne (Schmidt, 127. 132. 
140-141). 


BIBLIOGRAPHIE: Cameron, A. D. E., «Palladas and 
Christian Polemic», JRS 55 (1965) 17-30; Delmaire, R., 
«Les largesses impériales et l’émission d’argenterie du IV° 
au VI° s.», dans L’argenterie romaine et byzantine (1988) 
113-122; Donohue, 85-96. 121-167; Fernandez, G., «Des- 
trucciones de templos en la antigüedad tardia», ArEspArq 
54 (1981) 141-156; Gazda E. K./Hanfmann, G.M.A., «An- 
cient Bronzes: Decline, Survival, Revival», dans Art and 
Technology. À Symposium on Classical Bronzes (1970) 245- 
252; Greenhalgh, 89-93. 202-210; Mandouze, A., «Saint 
Augustin et la religion romaine», Recherches augustiniennes 
1 (1958) 205-223; Turcan, Cultes or. 125-127; Schmidt, S. 
G., « Worshipping the Emperor(s): a new temple of the im- 
perial cult at Eretria and the ancient destruction of its sta- 
tues», JRA 14 (2001) 113-142. 


SOURCES LITTÉRAIRES 

745. Aischyl. Pers. 809-812. — Les Perses ont 
dépouillé les statues des dieux (où Oedv Beem 
Hdobvro ouAäv), incendié les temples, détruit les 
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autels, arraché les dieux (ŝ«ruóvæv iSpduara) de 
leurs socles. Cf. etiam Hdt. 8, 143-144. 

746. Liv. 31, 26 et 30. — Philippe (en 200 av. 
J.-C.) dévasta le territoire d’Athénes et ordonna de 
détruire les tombeaux, les temples, de renverser les 
statues et de briser même les pierres. Les Athéniens 
se plaignirent de ce qu’il avait fait une guerre sa- 
crilège aux dieux. Tous ces temples, «à la ronde, 
Philippe les avaient incendiés, en véritable enne- 
mi; à demi-brülees, mutilées, les statues des dieux 
gisaient en travers des portes renversées de leurs 
temples.» (trad. A. Hus, CUF). Cf. etiam Pol. 5, 
9: à Thermos, les Macédoniens détruisirent les 
monuments votifs, renversèrent et brisèrent des 
statues mais épargnèrent celles qui portaient des 
dédicaces aux divinités ou des images divines. 

747. Plin. nat. 33, 82-83. — Statue en or du 
temple d’Anaetis mise en pièces et volée pendant 
l’expédition d’Antoine contre les Parthes, puis 
transformée en table. 

748. Paus. 1, 27, 6. - Sur l’Acropole, de vieilles 
statues d’Athéna dont aucune partie n’avait fondu, 
étaient noircies et très fragiles car elles avaient été 
touchées par les flammes lorsque les Perses s’empa- 
rérent d’Athénes désertée par ses habitants en 480. 

749. Suet. Nero 32. - Manquant d’argent, Né- 
ron depouilla les temples des dons qu’ils avaient re- 
gu «et fit fondre les statues d’or ou d’argent, entre 
autres celles des dieux Pénates, qui plus tard furent 
rétablis par Galba.» (trad. H. Ailloud, CUF) 

750. Clem. Al. protr. 4, 52 3. - «Antiochos de 
Cyzique, manquant d’argent, fit fondre la statue 
d’or de Zeus, haute de quinze coudées et en consa- 
cra au dieu une autre semblable (...) seulement re- 
couverte de feuilles d’or.» (trad. C. Mondésert) 

751. Cass. Dio 43, 49. — César fut blâmé pour 
avoir pris possession des logis et temples du site, 
pour avoir brûlé les statues qui étaient presque 
toutes en bois et parce qu’en trouvant de grands 
trésors d’argent il se les appropria tous. 

752. Tert. apol. 13, 4-5. — ... «vous les chan- 
gez, faisant tantôt une marmite d’un Saturne, tan- 
tôt une écumoire d'une Minerve, à mesure qu’ils 
se sont usés ou bossués par suite de longs hom- 
mages, ou qu'ils ont éprouvé que la nécessité do- 
mestique était une divinité plus sainte qu'eux.» 
(trad. J. P. Waltzing, CUF) 

753. Herodianos 7, 3, 5. - Maximin fit fondre 
«les offrandes qui se trouvaient dans les temples, 
les statues des dieux ... tous les matériaux qui 
pouvaient donner du numéraire»... (trad. D. 
Roques, CUF) 

754. Aug. epist. 232. — Contre les idoles, il est 
plus facile de clore les temples que les cœurs (....) 
Vous voyez des temples tombés en ruines (...) les 
idoles elles-mêmes brisées, brûlées, enfermées ou 
détruites. 

755. Aug. civ. 18, 54. — ... «sous le consulat de 
Mallius Theodorus (en 399) (...) le quatorzième 

jour des calendes d’avril 4 Carthage (...) Gauden- 
tius et Jovius, comtes de l’empereur Honorius, 
renversérent les temples des faux dieux et brisérent 


leurs idoles.» (trad. G. Combés). Cf. etiam Quod- 
vultdeus, Liber promissionum et praedictorum Dei 3; 
38, 41. 

756. Aug. epist. 50. — A Sufes, des chrétiens fu- 
rent tués lors des émeutes provoquées par la des- 
truction d’une statue d’Héraclès, patron de la cité. 

757. Athenag. Suppl. 4, 1. - C’est par athéisme 
que Diagoras a révélé au public la doctrine or- 
phique, divulgué les mystères d’Eleusis et ceux des 
Cabires «et mis en pièces la statue d’Héraclès pour 
faire cuire ses raves.» (trad. B. Pouderon). Cf. etiam 
Clem. Al. protr. 2, 24, 4. 

758. Eus. l. Const. 8. — On tirait les dieux à l’ex- 
térieur de leurs sanctuaires, on prélevait ce qui sem- 
blait utile du métal et on le fondait; on mettait le 
reste en lieu sûr. Cf. etiam 688 et Firm. err. 28, 6. 

759- Eun. v. soph. p. 472. - Les hommes qui 
s’attaquèrent au Sérapéum firent la guerre aux 
offrandes et aux statues qu’ils n’ont pas seulement 
vaincues mais volées. Avides, ils disaient qu’ils 
avaient vaincu les dieux. Dans ces lieux sacrés, on 
avait installé des moines qui vivaient comme des 
porcs. Cf. etiam Hier. epist. 107, 2; Sokrates, Hist. 
Eccl. V, 16 = PG 67, 603-607; Soz. hist. 7, 15 = 
PG 67, 1451-1453 (à Alexandrie, on renversa les 
statues des dieux, ouvrit les adyta, on se moqua des 
objets sacrés des païens). 

760. Lib. or. 30 (pro templis) 22. - A Antioche 
en 390, les moines ont dévasté les sanctuaires et cas- 
sé les statues sans épargner les ceuvres d’art, no- 
tamment un Asclépios de Phidias. 

761. Sulp. Sev. de vita beati Martini 14, 3-7. - 
A Levroux, chez les Bituriges, Saint Martin dé- 
truisit un temple malgré la résistance des paiens: 
«il réduisit en poussière tous les autels et les sta- 
tues»; du coup, les paysans délaissèrent les idoles 
«incapables de se porter secours à elles-mêmes» 
(trad. J. Fontaine). Cf. etiam Greg. Tur. Franc. 8, 
15 (destruction d’une ‘idole de Diane près de 
Trèves) et Knôgel, E., BonñJbb 140-141 (1936) 128 
n° 472 (destruction d’une idole de Mercure au 
Mont Blandin). 

762. Thedt. hist. 5, 22 = PG 82, 1246-1247. - 
Théophile détruisit les idoles et condamna leur sé- 
duction trompeuse; il détruisit la statue de Sérapis 
et aussi les statues privées. Certaines étaient réduites 
en morceaux, d’autres mises au feu. Ibid. 5, 29. 

763. Soz. hist. 2, 5, 3. — « Des statues à leur tour, 
celles qui étaient en métal précieux, ou la partie 
des autres qui semblait être utile, étaient fondues 

et devenaient de l’argent du fisc ...» (trad. A. J. 
Festugière). Ibid. 2, 5: ce sont les païens eux- 
mêmes qui livraient leurs statues et détruisaient 
leurs temples que désormais ils meprisaient. 

764. Zos. 5, 41, 7. - Pour satisfaire Alaric, les 
Romains «ne dépouillèrent pas seulement les sta- 
tues de leurs ornements, mais en fondirent aussi 
quelques-unes qui étaient faites en or et en argent» 
et notamment celle de Virtus ... «cette statue une 
fois détruite, tout ce que les Romains avaient de 
courage et de vertu disparut»... (trad. F. Pa- 
schoud, CUF). 
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REALIA 

765. Frs. d’ivoire. D’Alexandrie, è l’ouest du 
bain impérial de Kom el Dikka. — Lapatin, 150-151 
n° 51 fig. 249. - Epoque gréco-romaine. - Appa- 
remment brisés et brûlés intentionnellement, ces 
fragments étaient mêlés aux cendres d’un niveau de 
destruction du milieu du V°s. ap. J.-C. qui com- 
prenait aussi des morceaux de stuc doré, de verre 
et de bronze doré. Parmi les fragments d’ivoire il 
y a un doigt de taille humaine, une boucle de che- 
veux et probablement des fragments d’avant-bras 
et de main. Il devait s'agir dune figure composite, 
peut-être Isis ou Sarapis. 

766. (= I 2 b Libation 34, = LIMC IV Helene 
149, = VI Nemesis 1%) Frs. de la statue de Némé- 
sis. Londres, BM 460, Athènes, Mus. Nat. et 
Rhamnonte, réserves. De Rhamnonte. — Petracos, 
B., BCH 105 (1981) 227-253. — Cette statue fut dé- 
truite au début du IV® s. par les chrétiens qui en 
ont éparpillé les morceaux. 


DOCUMENTS ICONOGRAPHIQUES 

767.* (= LIMC V Hermes 179*) Péliké attique 
à £r. Lausanne, Mus. Arch. et Hist. 3250. — Para 
355; Add? 209: P. de Géras; Bérard, C., AntK 9 
(1966) 93-96 pl. 21; Bérard, Anodoi 75-87. - 
470-460 av. J.-C. — Satyre frappant d’un coup de 
maillet la tête d’un hermès renversé sur lequel il 
se tient debout. Cf. etiam une péliké de Berlin F 
1928 (AntK pl. 23, 1: un satyre armé d’une double 
hache se dirige vers un hermès décoré de 
feuillages). 

768.* (= LIMC I Apollon 273*, = VI Lao- 
koon 1*) Cratère lucanien. Bâle, Antikenmus. Lu 
70. — LCS Suppl. 2, 154, 33a: P. de Pisticci; Hägg, 
fig. 7. — 430-425 av. J.-C. - Antiopé brandit une 
hache contre une statue d’Apollon autour de la- 
quelle s’enroulent deux serpents, tandis que le 
corps déchiqueté d’un de ses fils git aux pieds de 
la statue. Laocoon, se lamentant, la suit. A dr. 
Apollon regarde la scéne. Cf. etiam un fr. perdu de 
Ruvo (LIMC VI Laokoon 2°): dans un sanctuaire 
indiqué par un trépied, une femme (prêtresse?) 
brandit une arme contre la statue d’Apollon au- 
tour de laquelle sont enroulés deux serpents; l’un 
d'eux dévore le bras d'un enfant dont les membres 
gisent aux pieds de la statue. 

769. Miniature de manuscrit. Rome, Bibl. Vat. 
(Archivio 1613.125). - v. Hesberg, H., dans 
ANRW II 17.2 (1981) 1112-1113 fig. 30. — Saint 
Ménas, debout à g., nimbé, lève les bras vers le 
ciel. Par la force de sa prière, il détruit un sanc- 
tuaire paien dont les colonnes se sont écroulées sur 
les adeptes de la foi ancienne tandis que deux sta- 
tues de divinités tombent de leur piédestal. 

770. Fr. de codex. Papyrus Goleniscev, fol. 6v. 
D’Alexandrie. - Elsner, J., Imperial Rome and 
Christian Triumph (1998) 256-257 fig. 162. - Début 
du V° s. ap. J.-C.? - Le Patriarche Théophile, 
codex et crosse en main, écrase le temple et l’idole 
de Sarapis. 


D. Transformations en statues 

profanes ou chrétiennes 

Des statues pouvaient être transformées pour 
être réemployées sous une autre identité, comme la 
statue de Cybèle qui devint peut-être la Fortune 
de Constantinople (cf. Paschoud [comm. Zos. n. 
42], Janin [Constantinoples byzantine? 24-26] et 
Bühl, 30-34). Paganisme et christianisme se mé- 
laient dans la Constantinople de Constantin et 
cette réutilisation d’une statue païenne, qui faisait 
de cette ville le pendant de Rome, était une dé- 
marche plus politique que religieuse. Le fait que 
Constantin ait fait quérir à Cyzique cette statue 
de la Mère des Dieux montre qu’il cherchait un 
scénario de refondation (Borgeaud). 

Il arrivait aussi qu’on change la tête d’une sta- 
tue pour lui donner une nouvelle personnalité, ce 
que firent Caligula (771) ou Constantin (775), 
mais ce qui était un acte sacrilège pour l’un était 
plutôt politique pour l’autre. Conformément à la 
tradition apollinienne de la dynastie, Constantin 
choisit pour sa statue colossale de réutiliser celle 
d’un Apollon-Hélios (Dagron, 38 et n. 5 pour les 
provenances possibles de la statue). Il était donc 
représenté coiffé d’une couronne radiée, face au 
soleil levant, avec l'inscription (invention tardive 
selon Dagron) Kuvoravrivo Adurovri “HAtou 
Sixnv, mais, pour christianiser cette effigie, cer- 
taines traditions firent des rayons les clous de la 
Crucifixion (Ebersolt, 72-73). 

D'autres statues furent «christianisées» par un 
simple changement de fonction ou de lieu de 
conservation (772-773) ou encore par l'ajout 
d’une croix, ce qui les rendaient inoffensives et per- 
mettait de les regarder sans crainte. Pour exorciser 
les matériaux qui avaient servi au culte païen, 
Théodose préconisait de les purifier en les mar- 
quant du signe de la croix (Cod. Theod. 16, 10, 25). 
Une épigramme de Palladas (Anth. Plan. 282) men- 
tionnant des Victoires fait peut-être allusion à ces 
pratiques; selon Cameron, leurs attributs païens 
ont pu être christianisés, par exemple en rempla- 
çant la couronne de laurier par un nimbe ou une 
palme par un crucifix (autre interprétation: R. Au- 
breton/F. Buffière, Anth. Plan. CUF, 299-300). 


BIBLIOGRAPHIE: Amelung, W., «Kybele-Orans», 
JdI 14 (1899) 9-22; Borgeaud, P., La Mère des Dieux. De 
Cybèle à la Vierge Marie (1996) 183-184; Bühl, G., Constan- 
tinopolis und Roma. Stadtpersonifikationen der Spätantike 
(1995); Cameron, À. D. E., JHS 84 (1964) 54-62; Chuvin, 
P., Chronique des derniers païens (1991) 36-37; Ebersolt, J., 
Constantinople. Recueil d’études d'archéologie et d'histoire 
(1951); Mango, C., «Antique Statuary and the Byzantine 
Beholder», Dumbarton Oaks Papers 17 (1963) 53-75; Shelton, 
K. J., AJA 89 (1985) 153-154. 


SOURCES LITTÉRAIRES 

771. Suet. Cal. 22. — Caligula, qui «s’arrogea 
la majesté des dieux», fit venir de Grèce «les sta- 
tues de dieux les plus vénérées et les plus belles, 
entre autres celle de Jupiter Olympien, pour rem- 
placer leurs têtes par la sienne...» (trad. H. 
Ailloud, CUF) 
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772. Anth. Pal. 11, 269. — «Moi, Héraclès, le 
fils glorieux de Zeus, je ne suis pas Lucius. Mais 
on m’y oblige» (trad. R. Aubreton, CUF). Cette 
épigramme fut probablement composée au Urs, 
quand l’empereur Commode (Lucius) remplaça la 
tête de la statue par la sienne. Suivant le lemme, à 
l’époque chrétienne, on aurait fait de cette statue 
une représentation de l’évangéliste Luc ou Saint 
Lucius (cf. Aubreton, 166 n.1). 

773. Anth. Pal. 9, 528. — «Devenus chrétiens, 
les dieux aux demeures olympiennes habitent ici 
à labri des outrages; et le creuset qui produit la 
petite monnaie nourricière ne les mettra pas au 
feu» (trad. P. Waltz/G. Soury, CUF). Au lieu 
d’être fondues en monnaies, les statues dont il 
s’agit ont probablement été transférées de leurs 
temples pour orner un autre édifice, peut-être 
après transformation. 

774. Zos. 2, 31, 2-3. — Vers le forum, Constan- 
tin construisit deux temples, dans l’un, il placa la 
statue de la Rhéa du Dindymon, dans l’autre une 
Fortune de Rome. (...) «on dit que dans son in- 
différence envers la divinité, il mutila aussi cette 
statue (celle de Rhéa) en enlevant les lions qui la 


flanquaient et en modifiant la position des mains. 
Alors que, auparavant, elle semblait en effet rete- 
nir les lions, elle a été maintenant transformée dans 
l'aspect d’une orante, les yeux dirigés vers la ville 
et l’entourant de sa sollicitude...» (trad. F. Pa- 
schoud, CUF). 

775. Chr. Pasch. n° 328 (Olympiade 277). — La 
statue de Constantin, qui surmontait la colonne 
sous laquelle se trouvait le Palladion (cf. 737), avait 
des rayons de lumière sur la tête; c'était une œuvre 
de bronze qu'il avait fait venir de Phrygie. 
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i EE PI. 33 3.d. Heroization, Apotheosis 352: AE as, Ro- 3:8. Heroranon, Apotheasis 300: Sanzio, Musei Capitolini 1213. Phot. Archivio 
liche M 1 P ; ; p 3 
| en me, Rv. D’aprés BMC Emp IV pl. 74, 11 Musei Vaticani 181. Phot. Mus. Fotografico dei Musei Capitolini. 
| A > GE an (2:1). XXXVI.28.72/ 3 2 ; 3.d. Heroization, Apotheosis 392: Vaticano, 
a DIALISI nee 3.d. Heroization, Apotheosis 353: AU aureus, 3.d. Heroization, Apotheosis 368: Paris, Mu- Musei Vaticani <11s (colonna di Antoni- 
Berlin - Preussischer Kulturbesitz, Berlin fe du L MA Phot. RMN (M 5115 ( 
Sk <812 i Rome. D’après BMC Emp V pl. 47, 9 (2:1). OI no Pio). Phot. Mus. XXVI.24.98. 
e 3.d. Heroization, Apotheosis 354: PB et P. Chuzeville). | ; 3.d. Heroization, Apotheosis 303: 
PI. 29 3.d. Heroization, Apotheosis 280: AR déca- médaillon, Lyon. D’après Bastien, P. Pl. 38 3.d. Heroization, Apotheosis 369a: Vaticano, c h ? Musée National 
drachme, atelier inconnu, Rv. D’après e ee Ee Musei Vaticani 243. Phot. Mus. openhague, Musée National 2225. 
Markholm: BHC pi > «Monnaie et Donativa au Bas-Empire», XXXIV Phot. Mus., Dept. of Classical and Near 
ershoin, Pl. 3, 44 (2:4). | Numismatique Romaine 17 (1988) pl. 1, 3 ee . e Eastern Antiquities D 598. 
3.d. Heroization, Apotheosis 281: AU statè- (1:1) 3.d. Heroization, Apotheosis 370: Vaticano, Ph SA HAS A pia Wien 
re, Alexandrie, Rv. D’après Morkholm, 3.d. Heroization, Apotheosis 355a: AE sester- Musei Vaticani 9952. Phot. Mus. FAK Kunsthistorisches Museum 1'867. Phot. 
o P pe, 55 E ee ce, Rome, Rv. D’après BMC Emp I pl. “ di >. E E Mus. II 18.015. 
3.d. Heroization, Apotheosis 282: étra- 25, 2 (4:1) .d. ; | j d NT, ì . 
S : Sa > 11). : 3.d. Heroization, Apotheosis 409: Augst, 
drachme, Amphiopolis, Av. D’après Pl. 34 3.d. Heroization, Apotheosis 355b: AE sester- NESS Nazione ROIO ORE Br Römermuseum 62.1. Phot. Mus. C 348 
Morkholm, EHC pl. 11, 178 (2:1). ce, Rome. D’aprés BMC Emp IV pl. 35 x A T > tt Per ian (G. Fittschen-Badura) 
3.d. Heroization, Apotheosis 283: AR tétra- as | e le Attività Culturali - Soprintendenza | ` Ke 
drachme Suse. Av. D'après Mørkholiti 10 (2:4). | Archeologica di Roma, Roma. PL 44 4.a. Banquet, Gr. 6: London, British Muse- 
; „Av. D ’ 3.d. Heroization, Apotheosis 355c: AE, Ro- 3.d. Heroization, Apotheosis 373: um E 82. Phot. Mus. 248969. 
EHC pl. 8, 139 (2:1). me. D’aprés BMC Emp IV pl. 8, 14 (2:1). | ‘© nh 2 Gl hè N 4.a. Banquet, Gr. 7: Madrid, Musée Archéo- 
3.d. SL Apotheosis 316: AE ei 3.d. Heroization, Apotheosis 355d: AR denier, i SE STRO y logique National 1999 /99 /13 (Coll. Va- 
Be après Svoronos, Ptol pl. 10, 3 D’après BMC Emp IV pl. 7, 12 PI. 39 3.d. Heroization, Apotheosis 374: Vaticano, Di Si i. ag Museo 
ae i :1). Musei Vaticani <61. Phot. Mus. rqueológico Nacional 7088/1. 
Pl. 30 3.d. Heroization, Apotheosis 317: AU octo- 3.d. Heroization, Apotheosis 355e: AR denier XXXV.6.36/1. oo 5 4.a. Banquet, Gr. 16: Genève, Musée d’Art et 
Eder = Daptes Svoronos, Rome. D’aprés BMC Emp IV pl. 71, 9 3.d. Heroization, Apotheosis 375: Roma, d’Histoire MF 236. Phot. Mus. 
Ptol pl P , 
ot ph. 15, 3 (2:1). 2 (1:1). o | Musei Capitolini 634. Phot. Archivio 4.a. Banquet, Gr. 21: Paris, Cabinet des Mé- 
3.d. Heroization, Apotheosis 319: AU octo- Pl. 35 3.d. Heroization, Apotheosis 355f: AE sester- dailles et Antiques de la Bibliothèque 


nationale de France 940. Phot. Mus. B 
16963. 


Pl. 45 Aa, Banquet, Gr. 30: Oxford, Ashmolean 


Museum of Art and Archaeology 
1947.226. Phot. Mus. D 5244. 

4.a. Banquet, Gr. 36: Basel, Antikenmuseum 
und Sammlung Ludwig BS 489. Phot. 
Mus. (Cl. Niggli). 
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Pl. 46 


Pl. 47 


Pl. 48 


Pl. 49 


Pl. so 


LIST OF PLATES 


4.a. Banquet, Gr. 37: Sofia, Musée Archéo- 
logique National 6265. Phot. Mus. 

4.a. Banquet, Gr. 42: Athènes, Musée Archéo- 
logique National 1393. Phot. Mus. 

4.a. Banquet, Gr. 44: Athènes, Musée Archéo- 
logique National 1500. Phot. Mus. 

4.a. Banquet, Gr. 46: Athènes, Musée Archéo- 
logique National 3873. Phot. Mus. 

4.a. Banquet, Gr. 75: London, British Muse- 
um B 633 (67.5-6.39). Phot. Mus. C 789. 

4.a. Banquet, Gr. 78: Taranto, Museo 
Archeologico Nazionale S 5. Phot. So- 
printendenza Archeologica per la Puglia, 
Taranto. 

4.a. Banquet, Gr. 119: New York, Metropol- 
itan Museum of Art 07.286.84. Rogers 
Fund, 1907. Phot. Mus. 96376 B. 

4.a. Banquet, Gr. 147: London, British Mu- 
seum 817. Phot. Mus. XXXV-C 38. 

4.a. Banquet, Gr. 148: Thasos, Musée 
Archéologique 23. Phot. Ecole Francaise 
d’Athénes, Athénes 20779 (E. Sérafis). 

4.2. Banquet, Gr. 164: Paris, Musée du 
Louvre MA 2829. Phot. RMN (M. et 
P. Chuzeville). 

4.a. Banquet, Gr. 167: Berlin, Staatliche 
Museen zu Berlin, Antikensammlung Sk 
1673. Phot. Antikensammlung, Staatli- 
che Museen zu Berlin - Preussischer 
Kulturbesitz, Berlin Sk 6620. 

4.a. Banquet, Gr. 168: Taranto, Museo 
Archeologico Nazionale 20047. Phot. 
Soprintendenza Archeologica per la 
Puglia, Taranto. 

4.a. Banquet, Gr. 170: Dresden, Staatliche 
Kunstsammlungen, Skulpturensammlung 
ZV 720a. Phot. Mus. 62/15 (Grahl). 

4.a. Banquet, Gr. 171: Taranto, Museo Ar- 
cheologico Nazionale I.G. 22336. Phot. 
Soprintendenza Archeologica per la Pu- 
glia, Taranto. 

4.a. Banquet, Gr. 175: Oxford, Ashmolean 
Museum of Art and Archaeology 
1965.127. Phot. Mus. D 2292.4; D 5455. 

4.a. Banquet, Gr. 178: Basel, Antikenmuseum 
und Sammlung Ludwig BS 1447. Phot. 
Mus. (Cl. Niggli). 

4.a. Banquet, Gr. 179: Compiègne, Musée 
Antoine Vivenel 1040. Phot. Mus. 
62986-101 (Photo Hutin, Compiègne). 

4.2. Banquet, Gr. 180: London, British Muse- 
um E 452 (43.11-3.32). Phot. Mus. 146038. 

4.2. Banquet, Gr. 181: Paris, Musée du Louvre 
E 634. Phot. RMN (M. et P. Chuzeville). 

4.a. Banquet, Gr. 186: Paris, Cabinet des 
Médailles et Antiques de la Bibliothèque 
nationale de France 546. Phot. Mus. 68 
À 17296. 

4.a. Banquet, Gr. 187: Firenze, Museo Ar- 
cheologico 3922. Phot. Soprintendenza 
Archeologica per la Toscana, Firenze 
4630. 


PL 51 4.a. 


PI. 52 


PI. 53 


Pl. 54 


PI. 55 


Pl. 56 


4.2. 


Banquet, Gr. 211: London, British Mu- 
seum F 303. Phot. Mus. 103599. 


. Banquet, Gr. 213: Wien, Kunsthistorisches 


Museum IV 4029. Phot. Mus. II 28.259. 


. Banquet, Gr. 252: London, British Mu- 


seum 903. Phot. Mus. B 5653; B 5654. 


. Banquet, Gr. 253: Wien, Kunsthistori- 


sches Museum, Heroon, Gjòlbaschi Try- 
sa. Phot. Mus. III 6112 (45 A 1); III 6112 
(1 A 2); III 6112 (18 A 19). 


. Banquet, Gr. 254: Athènes, Musée Ar- 


chéologique National 997. Phot. Mus. 


. Banquet, Gr. 255: Athènes, Musée Ar- 


chéologique National 971. Phot. Mus. 


. Banquet, Gr. 256: Paris, Musée du Lou- 


vre MND 1775. Phot. RMN (M. et P. 
Chuzeville). 


. Banquet, Gr. 257: Thasos, Musée Archéo- 


logique 29. Phot. Ecole Frangaise d’Ar- 
chéologie, Athènes 20778 (E. Sérafis). 


. Banquet, Gr. 259: Athènes, Musée du 


Céramique P 692. Phot. DAI Athen 6017. 


. Banquet, Gr. 261: Napoli, Museo 


Archeologico Nazionale 81394 (H 3255). 
Phot. Soprintendenza per i Beni 
Archeologici delle Province di Napoli e 
Caserta, Napoli. 


. Banquet, Etr. 1: Firenze, Museo Archeo- 


logico 82930. Phot. Soprintendenza Ar- 
cheologica per la Toscana, Firenze 21031. 


. Banquet, Etr. 2: Chianciano Terme, Mu- 


seo Civico Archeologico delle Acque. 
Phot. Soprintendenza Archeologica per la 
Toscana, Firenze. 


. Banquet, Etr. 3: Murlo, Antiquarium di 


Poggio Civitate 110563. Phot. Soprinten- 
denza Archeologica per la Toscana, Fi- 
renze 25720. 

Banquet, Etr. 16: Firenze, Museo Ar- 
cheologico 89539. Phot. Soprintendenza 
Archeologica per la Toscana, Firenze 
61116/10. 


. Banquet, Etr. 17: Fiesole, Museo Ar- 


cheologico 0001. Phot. Mus. 


. Banquet, Etr. 18: Firenze, Museo Ar- 


cheologico 75347. Phot. Soprintendenza 
Archeologica per la Toscana, Firenze 
32120/2. 


. Banquet, Etr. 20: Firenze, Museo Ar- 


cheologico 81928. Phot. Soprintendenza 
Archeologica per la Toscana, Firenze 951. 


. Banquet, Etr. 21: London, British Muse- 


um D 14b. Phot. Mus. XXVII B (33). 


. Banquet, Etr. 22: Berlin, Staatliche 


Museen zu Berlin, Antikensammlung Sk 
1239. Phot. Antikensammlung, Staatli- 
che Museen zu Berlin - Preussischer 
Kulturbesitz, Berlin (I. Luckert). 


. Banquet, Etr. 23: Berlin, Staatliche 


Museen zu Berlin, Antikensammlung Sk 
1238. Phot. Antikensammlung, Staatli- 
che Museen zu Berlin - Preussischer 
Kulturbesitz, Berlin (I. Luckert). 








PI. 57 


PI. 58 


PI. 59 


PI. 60 


PI. 61 


Pl. 62 


Pl. 63 


LIST OF PLATES 


4.a. Banquet, Etr. 24: Firenze, Museo Ar- 
cheologico 86508. Phot. Soprintendenza 
Archeologica per la Toscana, Firenze 967; 
963; 966; 965. 

4.a. Banquet, Etr. 26: Chiusi, Museo Ar- 
cheologico Nazionale 2273. Phot. Soprin- 
tendenza Archeologica per la Toscana, 
Firenze 3301. 

4.a. Banquet, Etr. 28: Paris, Musée du 
Louvre Cp 5194. Phot. RMN 
(M. et P. Chuzeville). 

4.a. Banquet, Etr. 30: Tarquinia, Tomba del- 
le Bighe. Phot. Soprintendenza Archeo- 
logica per l’Etruria Meridionale, Roma 
67763. | 

4.a. Banquet, Etr. 38: Tarquinia, Tomba del- 
la Nave. Phot. Soprintendenza Archeolo- 
gica per l’Etruria Meridionale, Roma 
10763; 10762. 

4.a. Banquet, Etr. 49: Firenze, Museo Archeo- 
logico 94352. Phot. Soprintendenza Ar- 
cheologica per la Toscana, Firenze 25044. 

4.a. Banquet, Rom. 2: Lucca, Museo Nazio- 
nale di Villa Guinigi. Phot. Soprinten- 
denza Archeologica per la Toscana, Firen- 
ze 49518/2. 

4.2. Banquet, Rom. 12: Princeton (New Jer- 
sey), Art Museum, Princeton University 
1965-216. Gift of the Commitee for the 
Excavations of Antioch. Phot. Mus. 

4.a. Banquet, Rom. 14: San Severino Marche, 
Palazzo Francesco Collio. Phot. Soprin- 
tendenza per i Beni Archeologici delle 
Marche, Ancona 172725. 

4.a. Banquet, Rom. 15: Roma, Musei Capi- 
tolini 2406. Phot. Archivio Fotografico 
dei Musei Capitolini. 

4.2. Banquet, Rom. 20: Paris, Musée du 
Louvre MA 3441 (MND 1911). Phot. 
RMN (M. et P. Chuzeville). 

4.2. Banquet, Rom. 21: Ladenburg, 
Lobdengau-Museum 79. Phot. Mus. 

4.2. Banquet, Rom. 22: Bologna, Museo 
Civico Archeologico G 1051 (Pal 1623). 
Phot. Mus. B 142. 

4.2. Banquet, Rom. 90: Roma, Musei Capi- 
tolini 2391. Phot. Archivio Fotografico 
dei Musei Capitolini. 

4.2. Banquet, Rom. 136: Roma, Tomba di Vi- 
bia e Vincentinus. Phot. Pontificia Com- 
missione di Archeologia Sacra, Roma. 

4.2. Banquet, Rom. 138: Malibu, J. Paul 
Getty Museum 86.AA.701. Phot. Mus. 

4.a. Banquet, Rom. 139: Constanta (Tomis), 
Musée National d’Histoire, d’Archéolo- 
gie et d’Art 7. Phot. Mus. 

4.a. Banquet, Rom. 140: Vaticano, Musei 
Vaticani 9538-9539. Phot. Mus. 
XXXV.86.84. 

4.a. Banquet, Rom. 142: Paris, Musée du 
Louvre MA 1520. Phot. Mus. (M. et P. 
Chuzeville). . 


PL 64 


Pl. 65 


PI. 66 


PI. 67 


PI. 68 


PI. 69 
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4.2. Banquet, Rom. 144: Roma, Catacomba 
di San Sebastiano, Mausoleo di Claudius 
Hermes. Phot. Pontificia Commissione di 
Archeologia Sacra, Roma. 

4.2. Banquet, Rom. 145: Roma, Tomba di Vi- 
bia e Vincentinus. Phot. Pontificia Com- 
missione di Archeologia Sacra, Roma. 

4.2. Banquet, Rom. 147: Ancona, Museo Ar- 
cheologico Nazionale delle Marche 123. 
Phot. Soprintendenza per i Beni Archeo- 
logici delle Marche, Ancona 11998. 

4.a. Banquet, Rom. 153: Igel, Igeler Säule. 
Phot. Rheinisches Landesmuseum, Trier 
B.175; C.1033. 

4.a. Banquet, Rom. 154: Roma, San Sebastia- 
no, Museo II. Phot. Pontificia Commis- 
sione di Archeologia Sacra, Roma. 

4.b. Dance 2: Athènes, Musée Archéologique 
National 14447. Phot. Mus. 

4.b. Dance 4: Copenhague, Musée National 
727. Phot. Mus., Department of Classical 
and Near Eastern Antiquities D 1799; D 
1798. 

4.b. Dance 5: Athènes, Musée Archéologique 
National 874. Phot. Mus. 

4.b. Dance 7: Paris, Musée du Louvre CA 
2985. Phot. Mus. (M. et P. Chuzeville). 

4.b.Dance 18: Würzburg, Martin-von- 
Wagner-Museum der Universität L 265. 
Phot. Mus. R 22/4 (K. Öhrlein). 

4.b.Dance 28: Athènes, Musée de l’Acropole 
702. Phot. Mus. 

4.b. Dance 31: Wien, Kunsthistorisches Mu- 
seum I 737. Phot. Mus. I 6965. 

4.b.Dance 34: Paris, Musée du Louvre MA 
968. Phot. Mus. (M. et P. Chuzeville). 

4.b.Dance 35: La Canée, Musée Archéolo- 
gique Kissamou Mo 9. Phot. Mus. 

4.b. Dance 48: Athènes, Musée Archéologique 
National 1449. Phot. Mus. 

4.b. Dance 49: Athènes, Musée Archéologique 
National 1966. Phot. Mus. 

4.b. Dance 55: Rhodes, Musée Archéologique 
12454. Phot. Mus. 

4.b. Dance 59: London, British Museum E 
804. Phot. Mus. PS 153801; PS 153804. 

4.b.Dance 78: Firenze, Museo Archeologico 
4209 (Vase François). Phot. Soprinten- 
denza Archeologica per la Toscana, Fi- 
renze 36883/1. 

4.b. Dance 82: Roma, Museo Nazionale Etru- 
sco di Villa Giulia 909. Phot. Soprinten- 
denza Archeologica per l’Etruria Meri- 
dionale, Roma 7206. 

4.b.Dance 93: Corinthe, Musée Archéolo- 
gique C-54-1. Phot. American School of 
Classical Studies, Corinth Excavations, 
Athens 83-28-15 (I. Ioannidou, L. Bar- 
tzioti). 

4.b. Dance 100: Boston, Museum of Fine Arts 
65.908. Edwin E. Jack Fund. Phot. Mus. 
C 24536. 
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PI. 70 


PI. 71 


PI. 72 


PI. 73 


PI. 74 


PI. 75 


LIST OF 


4.b. Dance 111: New York, Metropolitan 
Museum of Art 56.11.1. Art Purchase, 
1956, Walter C. Baker Gift. Phot. Mus. 
161001 B. 

4.b.Dance 112: Mykonos, Musée Archéolo- 
gique 970. Phot. Ecole Francaise d’ Archéo- 
logie, Athènes 25142; 25141 (Ch. Dugas). 

4.b. Dance 113: Karlsruhe, Badisches 
Landesmuseum 69/78. Phot. DAI Athen 
Ath. Vas. 755; 754. 

4.b.Dance 115: Saint-Pétersbourg, Musée de 
l’Ermitage Il 1906.175 (15592). Phot. The 
State Hermitage Museum, St. Peters- 
burg. 

4.b. Dance 116: Saint-Pétersbourg, Musée de 
lErmitage Tu 1881.167 (KAB 81a). Phot. 
The State Hermitage Museum, St. Pe- 
tersburg. 

4.b.Dance 120: Basel, Antikenmuseum und 
Sammlung Ludwig BS 406. Phot. Mus. 
(CI. Niggli). 

4.b.Dance 121: Würzburg, Martin-von- 
Wagner-Museum der Universität ZA 66 
(Leihgabe). Phot. Mus. PF 13/6 
(K. Ohrlein). 

4.b. Dance 124: Paris, Cabinet des Médailles 
et Antiques de la Bibliothèque nationale 
de France 355. Phot. Mus. B 33401. 

4.b. Dance 126: Chiusi, Tomba del Colle Ca- 
succini. Phot. Soprintendenza Archeolo- 
gica per la Toscana, Firenze 39073/7. 

4.b.Dance 130: Paris, Cabinet des Médailles 
et Antiques de la Bibliothèque nationale 
de France 243. Phot. Mus. C 75608. 

4.b.Dance 140: Basel, Antikenmuseum und 
Sammlung Ludwig BS 415. Phot. Mus. 
AM 361 (D. Widmer). 

4.b.Dance 143: London, British Museum E 
241. Phot. Mus. 

4-b. Dance 144: Malibu, J. Paul Getty Muse- 
um 86.AD.598.1. Phot. Mus. 

4.b. Dance 194: Taranto, Museo Archeologico 
Nazionale 8263. Phot. Hirmer 571.0568, su 
concessione della Soprintendenza Archeo- 
logica per la Puglia, Taranto. 

4.b. Dance 218: Copenhague, Musée National 
Chr VIII 939. Phot. Mus., Department of 
Near Eastern and Classical Antiquity. 

4.b.Dance 245: Brauron, Musée Archéolo- 
gique 527 (A 3). Phot. Mus. 

4.b.Dance 247: Brauron, Musée Archéolo- 
gique 721 (A 43). Phot. Mus. 

4.b. Dance 248: Brauron, Musée Archéolo- 
gique 276 (A 50). Phot. Mus. 

4.b. Dance 272: Napoli, Museo Archeologi- 
co Nazionale 81908 (H 3010). Phot. 
Centre Jean Bérard, Napoli - su conces- 
sione della Soprintendenza per i Beni 
Archeologici delle Province di Napoli e 
Caserta, Napoli. 

4.b.Dance 273: Paris, Musée du Louvre Cp 
10227. Phot. RMN (M. et P. Chuzeville). 


PLATES 


Pl. 76 


Pl. 77 


Pl. 78 


Pl. 79 


Pl. 80 


PI. 81 


Pl. 82 


4.b. Dance 278: New York, Metropolitan 
Museum of Art 31.11.10. Fletscher Fund, 
1931. Phot. Mus. 265520. 

4.b.Dance 284: London, British Museum 
1906.12-15.1. Phot. Mus. 175619. 

4.b.Dance 290: London, British Museum E 
439. Phot. Mus. C 2055. 

4.b.Dance 299: Alger, Musée National des 
Antiquités. Phot. LIMC-France et Al- 
ger, Agence Nationale d'Archéologie 
(G. Marchand). 

4.b. Dance 332: London, British Museum 
788. Phot. Mus. C 1711. 

4.b. Dance 334: Perge, Théâtre, frise de la 
scaenae frons. Phot. LIMC-France. 

4.b. Dance 338: Firenze, Museo Archeologico 
2594. Phot. Soprintendenza Archeologica 
per la Toscana, Firenze 26050/9. 

4.b.Dance 339: Palermo, Museo Archeologi- 
co Regionale “A. Salinas” 8450. Phot. 
Mus. S. 14530. 

4.b.Dance 342: Tarquinia, Tomba del Pulci- 
nella. Phot. DAI Rom 82.678 (Schwanke). 

4.b. Dance 344: London, British Museum D 
17. Phot. Mus. XXX C 33. 

4.b. Dance 355: AR denier, Rome. D’après 
BMC Emp I pl. 3, 3 (2:1). 

4.b. Dance 356: AE as, Rome, Rv. D’aprés 
BMC Emp IV pl. 39, 5 (2:1). 

4.b. Dance 357: Firenze, Museo Archeologico 
14400. Phot. Soprintendenza Archeologi- 
ca per la Toscana, Firenze 26077/2. 

4.b.Dance 359: Vaticano, Musei Vaticani 
9534. Phot. Mus. FAK 2308/8. 

4.b. Dance 369: Délos, Musée 
Archéologique. Phot. Ecole Frangaise 
d’Archéologie, Athènes L 1041.47. 

4.c. Music, Gr. 68: Athènes, Musée Archéo- 
logique National 7959. Phot. Mus. 

4.c. Music, Gr. 70: Athènes, Musée Archéo- 
logique National 10870. Phot. Mus. 

4.c. Music, Gr. 71: Délos, Musée Archéolo- 
gique B 6051. Phot. Ecole Française d’Ar- 
chéologie, Athènes 4002. 

4.c. Music, Gr. 72: Argos, Musée Archéolo- 
gique À 56 U 14. Phot. Ecole Française 
d'Archéologie, Athènes S1 663. 

4.c. Music, Gr. 80: AR didrachme, Délos, Av. 
D’après Hackens, T., Monnayage de Délos 
à l’Epoque archaique, Etudes Déliennes, 
BCH Suppl. I (1973) fig. 15. 

4.c. Music, Gr. 81: AR obole, Arcadie, Rv. 
D’après SNG Copenhagen pl. 4, 198 (2:1). 

4.c. Music, Gr. 158: Athènes, Musée Archéo- 
logique National 17497. Phot. Mus. 

4.c. Music, Gr. 159: Athènes, Musée Archéo- 
logique National 784. Phot. Mus. 

4.c. Music, Gr. 163: Athènes, Musée de 
l’Acropole 10413. Phot. Mus. 

4.c. Music, Gr. 168: Samos (Vathy), Musée 
Archéologique T 1799/A2295. Phot. DAI 
Athen Samos 6301 (Feiler). 


LIST OF PLATES 


Pl. 83 4.c. Music, Gr. 169: Paros, Musée Archéolo- 


Pl. 84 


Pl. 85 


Pl. 86 


Pl. 87 


PI. 88 


4.0. 


4.C. 


4.C. 


4.C. 


4.C. 


4.C. 


4.C. 


gique 539. Phot. Mus. 

Music, Gr. 173: Athènes, Musée Archéo- 
logique National 7548. Phot. Mus. 
Music, Gr. 174: Athènes, Musée Archéo- 
logique National Kar 25. Phot. Mus. 
Music, Gr. 176: Delphes, Musée Archéo- 
logique 7724. Phot. Ecole Française d’Ar- 
chéologie, Athènes 12579 (P. Amandry). 
Music, Gr. 180: Boston, Museum of Fine 
Arts 13.205. Francis Bartlett Donation of 
1912. Phot. Mus. BC15383. 

Music, Gr. 183: Basel, Antikenmuseum 
und Sammlung Ludwig 1906.301. Phot. 
Mus. AM 387 (D. Widmer). 


. Music, Gr. 184: Paris, Musée du Louvre G 


138 (Cp 964). Phot. RMN (Ch. Larrieu). 


. Music, Gr. 187: Copenhague, Musée Na- 


tional 13817. Phot. Mus., Department of 
Classical and Near Eastern Antiquities D 


1419. 


. Music, Gr. 216: Berlin, Staatliche Mu- 


seen zu Berlin, Antikensammlung V. I. 
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Museen zu Berlin - Preussischer Kul- 
turbesitz, Berlin. (I. Luckert; J. Tietz- 
Glagow). 
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Cp 10754. Phot. RMN (M. et P. Chuze- 
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l’Agora P 22685. Phot. American 
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seen zu Berlin, Antikensammlung V.I. 
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besitz, Berlin N 2. 
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logique National 424. Phot. Mus. 
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Phot. Mus. 15984/62 (J. Mills). 
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um E 785. Phot. Mus. XXXV-C 11. 
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seen zu Berlin, Antikensammlung F 2161. 
Phot. Antikensammlung, Staatliche Mu- 
seen zu Berlin - Preussischer Kulturbe- 
sitz, Berlin (J. Tietz-Glagow). 
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um B 80. Phot. Mus. XII D (8). 
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logique National Akr 1281a (f.n.). Phot. 
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Music, Gr. 330: Berlin, Staatliche Mu- 
seen zu Berlin, Antikensammlung F 2290. 
Phot. Antikensammlung, Staatliche Mu- 
seen zu Berlin - Preussischer Kulturbe- 
sitz, Berlin N 2 (I. Geske). 
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. Music, Gr. 345: Dresden, Staatliche Kunst- 
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Phot. Mus. 99/15 (H.-P. Klut). 


. Music, Gr. 346: Athènes, Musée Archéo- 


logique National 12531. Phot. Mus. 


. Music, Gr. 349: Berlin, Staatliche Mu- 


seen zu Berlin, Antikensammlung V.I. 
4280. Phot. Antikensammlung, Staatliche 
Museen zu Berlin - Preussischer Kultur- 
besitz, Berlin N 1 (J. Laurentius). 


. Music, Gr. 350: Louvain-la-Neuve, Mu- 


see de l’Institut Supérieur d’Archéologie 
et d'Histoire de l’Art de l’Université Ca- 
tholique AC 118. Donation Abbé A. Mi- 
gnot. Phot. Mus. 

Music, Gr. 354: Oxford, Ashmolean 
Museum of Art and Archaeology G 263 
(V 305). Phot. Mus. 


. Music, Gr. 356: Athènes, Musée Archéo- 


logique National 17170. Phot. Mus. 
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ment of Classical and Near Eastern Anti- 
quities CV599. 


. Music, Gr. 375: Erlangen, Antikensamm- 


lung der Friedrich-Alexander-Universität 
I 385. Phot. Mus. 


. Music, Etr. 7: Oxford, Ashmolean Mu- 


seum of Art and Archaeology. Phot. Mus. 


. Music, Etr. 8: London, British Museum 


D 25-26. Phot. Mus. LXII B 63. 


. Music, Etr. 11: Tarquinia, Tomba del 


Triclinio. Phot. Soprintendenza Archeo- 
logica per l’Etruria Meridionale, Roma 
67750. 


. Music, Etr. 13: Chiusi, Museo Archeolo- 


gico Nazionale 2247. Phot. Soprinten- 
denza Archeologica per la Toscana, Firen- 
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. Music, Etr. 15: London, British Museum 


B 64 (1865.1-3.25). Phot. Mus. PS 205414; 
PS 205415. 
Music, Etr. 16a: Chiusi, Museo Archeo- 
logico Nazionale 2277. Phot. Soprinten- 
denza Archeologica per la Toscana, Firen- 
ze 30235/5. 


. Music, Etr. 16b: Berlin, Staatliche Mu- 


seen zu Berlin, Antikensammlung Sk 
1226. Phot. Antikensammlung, Staatliche 
Museen zu Berlin - Preussischer Kultur- 
besitz, Berlin Sk 2837. 

Music, Etr. 18: Berlin, Staatliche Museen 
zu Berlin, Antikensammlung Sk 1229. 
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D'après Crawford, RRC II pl. 51, 416/1a. 
417, 1a-b (2:1). 


. Music, Rom. 5: Ostia, Caserma dei vigi- 


li. Phot. Archivio Fotografico della So- 
printendenza per i beni archeologici di 
Ostia, Ostia Antica - Roma. 


. Music, Rom. 8: Paris, Musée du Louvre E 


22262. Phot. Mus. (M. et P. Chuzeville). 
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ni 1688. Phot. Archivio Fotografico dei 
Musei Capitolini. 
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Museum of Art 66.371. Purchase from 
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et d’Histoire C 1381. Phot. Mus. 
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Cantonal d'Archéologie et d'Histoire 
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tichità 5456. Phot. su concessione a cura 
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. Cult images 649: Saint-Pétersbourg, Mu- 


sée de l’Ermitage B 2080 (B 1033). Phot. 
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und Sammlung Ludwig Lu 70. Phot. 
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